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INTRODUCAO

Entdo o escravo é um homem livre, porque se quebram todas as
barreiras rigidas e hostis, que a miséria, a arbitrariedade ou o “modo
insolente” haviam estabelecido entre os homens. Agora, gracas ao
evangelho da harmonia universal, cada qual se sente, ao lado do
proximo, ndo somente reunido, reconciliado, fundido, mas idéntico a
si proprio, como se o véu de Maia tivesse sido rasgado, desfeito em
farrapos que desaparecem perante o misterioso Uno primordial.
Cantando e dancando, manifesta-se o0 homem como membro de uma
comunidade superior: desaprende de andar e de falar, mas vai-se
preparando para a ascensdo. Seus gestos ritmicos revelam uma
beatitude de encantamento. Agora ja os animais falam, ja a terra
produz leite mel, porque a voz do homem adquiriu ressonancia de
ordem sobrenatural. O homem diviniza-se, sente-se Deus, e por isso a
sua atitude é tdo nobre e tdo extatica como a dos deuses que ele viu
em sonhos. O homem deixou de ser artista para ser obra de arte: o
poderio estético de toda a natureza, agora ao servico da mais alta
beatitude e da mais alta satisfacao do Uno primordial, revela-se nesse
transe sobre o frémito da embriaguez. '

O candomblé é uma religiosidade marcada por uma série de processos rituais?,
que em suas dimensoes performaticas, - como nos aponta o antropologo Victor Turner-
dramatizam as cosmologias, mitologias e tradicdes que regem os praticantes dessa
modalidade religiosa nos espacos sagrados que aqui denominamos por terreiro. E sobre
esses processos rituais que re-encenam as passagens da vida, por meio de gestos
especificos, palavras especiais, dancas sagradas, musicas litirgicas e uma série de
outros elementos de ordem cénica, plastica e lidica, que essa pesquisa langa seu olhar.
De acordo com o antropélogo Cliford Gertz’, todos esses padrdes, e muito
provavelmente diversos outros parecem resumir, para o povo-de-santo, de forma muito

potente, “tudo o que eles conhecem sobre o viver”.

1 NIETZSCHE, Friedrich. O Nascimento da Tragédia; Trad. Joaquim José Faria. 5° ed. — Sdo
Paulo: Centauro, 2004. p. 24.

2 TURNER, Victor. O processo ritual: estrutura e antiestrutura- Petropolis, RJ: Vozes, 2013.

3 GEERTZ, Cliford. A Interpretagdo das Culturas. Rio de Janeiro: Guanabara, 1989.



Os elementos performaticos que compdem 0s processos rituais do candomblé
permitem que os codigos que regem o grupo sejam contemplados no plano estético, dito
de outra forma, signos* sagrados que funcionam para sintetizar a cosmovisdo, o ethos’
das comunidades de terreiro, ou seja, “o tom, o carater e a qualidade da sua vida, seu

estilo, disposi¢des morais e estéticas.”®

Antes de tratar propriamente dos processos rituais do candomblé, optamos por,
de forma sucinta, nesse projeto tracar uma breve histéria do surgimento desses cultos
em territério brasileiro, nos apoiando sobretudo nas bibliografias especificas dos
estudos da religiosidade afro-brasileira. O candomblé é um complexo cultural que
encontra suas origens em solo africano, mas foi na didspora que se viu frente a frente
com os elementos que forneceriam as configuracdes da religiosidade praticadas no
Novo Mundo. A etnégrafa Juana Elbein dos Santos frisa que: “Na didspora, o espaco
geogréfico da Africa genitora e seus contetidos culturais foram transferidos e restituidos

no terreiro.”’

Desde os tempos coloniais temos registros das inimeras manifestacdes da
espiritualidade africana em solo brasileiro, batucagé, batuque e calundu® sdo os nomes
mais populares com os quais os contemporaneos dessa modalidade religiosa se referiam
aos cultos afro-brasileiros. De forma muito diversa, a religiosidade africana mostrava
através de cantos, dancas, cerimonias publicas, atendimentos e ritos de cura a pratica
sistematica dos rituais herdados dos mais velhos e\ou trazidos da Costa dos Escravos em

Africa.

De acordo com os estudiosos que se dedicaram a tracar a génese desses cultos no

Brasil, o desenvolvimento dos terreiros, tal qual os conhecemos hoje, comeca a
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processar-se em meados do século XVIIIL.® Epoca marcada pelo crescimento dos centros
urbanos, propicia ao trdnsito das populacOes negras que aproveitavam o espaco de
encontro para organizarem experiéncias religiosas mais regulares e estaveis. Foi imerso
nesse contexto que o candomblé dava seus primeiros passos rumo a consolidacdo da

estrutura religiosa e litirgica que hoje podemos testemunhar nos terreiros.

E importante explicitar, de forma sucinta, que o candomblé em seus primoérdios
nutriu forte ligacdo com as paisagens urbanas, devido as condicdes em que se
encontravam os escravos nesses lugares. A historiadora Katia Matoso informa que nos
grandes centros haviam negros libertos, escravos domésticos e de ganho' que
frequentemente circulavam pelos espacos publicos, encontravam-se com mais
frequéncia, de tal forma que estreitavam seus lagos com mais facilidade. Por outro lado,
as condicGes de trabalho mais rigidas, somadas as dificuldades de locomogdo proprias
do periodo, configuravam maiores impedimentos para que algo andlogo ocorresse no
meio rural. De acordo com a etnégrafa Juana Elbein dos Santos:

O vinculo que se estabelece entre os membros da comunidade ndo esta
em funcdo de que eles habitem num espago preciso: os limites da
sociedade egbé, nao coincidem com os limites fisicos do “terreiro”. O
“terreiro” ultrapassa os limites materiais (por assim dizer polo
irradiador) para se projetar e permear a sociedade global. Os membros

do egbé, circulam, deslocam-se, trabalham, tém vinculos com a

sociedade global, mas constituem uma comunidade “flutuante”, que

concentra e expressa sua propria estrutura nos “terreiros”. !

Durante mais de cem anos, os estudos sobre a escraviddo no Brasil,
caracterizaram os sujeitos que mais tarde constituiriam os candomblés, como destituidos
de tudo, vistos como mercadoria. Em outras palavras, os negros eram descritos a partir
de um olhar externo, construido da perspectiva do colonizador, sobretudo do senhor e
do traficante. Nesse movimento o africano, ao contrario do que se apregoa o senso
comum, nunca deixou de ser ao mesmo tempo criador e criatura de sua realidade. Por

outro lado, o desejo de passividade almejado pelo colonizador se estendeu para além das

9 SANTOS, Juana Elbein dos. Os Nagé e a Morte. Petropolis: Vozes, 1986. p. 14.
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submissdes de ordem fisica, contaminou os discursos e propagou as narrativas que

coisificam os sujeitos de origem africana escravizados.

O filésofo Gilles Deleuze tece uma interessante reflexdo acerca das relagdes que
envolvem os sujeitos da escraviddo, caracterizando tal relacdo como dialética, que por
sua vez € dependente da compreensdao de que o poder seja concebido entre as partes
envolvidas também no campo simbdlico, ou seja: “O aspecto dialético célebre da
relacdo senhor-escravo, com efeito, depende do seguinte: que o poder seja ai concebido,
ndo como vontade do poder, como representacido da superioridade do <<outro>>.”?
Para o sociologo Georges Balandier, a alterndncia na relagdo; ela constitui mesmo um

dado fundamental da relagdo trdgica.™

Sabendo-se disso, cremos na hipotese de que a quebra dessa relacdo que tendia a
ser bindria nutre ligacao direta com as forcas tragicas que operam na vida. A dialética
pressupOe o antagonismo perpétuo entre as forcas da existéncia, ao passo que o tragico,
no contexto da diaspora, cuida de embaralhar essa relacdo binaria através dos processos

rituais desenvolvidos pelos sujeitos escravizados.

O carater incontornavel da importacao forcada propicia experimentacao,
fomenta o transito, a metamorfose, nos lanca no fluxo e intensifica o estar no mundo,
faz com que admitamos a porcdo catastréfica da vida, nos leva a reconhecer a
importancia do aspecto fatal da existéncia, e mais que isso, nos permite encontrar nesse
aspecto incontornavel, o exercicio pedagogico que dispara a emissdo de signos
complexificadores de nossa experimentagdo do mundo, esses signos organizados e

devidamente encenados sao o que compreendemos por processo ritual.

A aprendizagem dos processos rituais € um fendmeno de ordem tragica, o
contingente africano escravizado é tocado por esses signos na travessia do Atlantico.
Manifestar essa espécie de Amor Fati, como quer o fil6sofo Friedrich Nietzsche, é um
sim a vida, o grito dionisiaco que enxerga no fluxo de experiéncias desastrosas o terreno
propicio para o germinar dos signos que reinventam os sentidos do nosso querer viver.
Os processos rituais gestados na diaspora sdao exemplos dessa vitalidade que encontra

estofo na afirmacao pluralista da vida, como nos sugere Deleuze.

12 Idem. p. 18.

13 GIRARD, René. A violéncia e o Sagrado; Trad. Martha Conceicdo Gambini. Sdo Paulo:
Editora Universidade Estadual Paulista, 1990. p.89.



A afirmacdo multipla ou pluralista, eis a esséncia do tragico.
Compreender-se-a isto melhor se se pensar nas dificuldades que se
encontram para fazer de tudo um objeto de afirmacdo. E necessério o
esforco e o génio do pluralismo, o poder das metamorfoses, a
laceragdo dionisiaca.'

O antropdlogo Vagner Gongalves da Silva nos diz que: “reconstituir o processo
historico de formacéo das religides afro-brasileiras ndo é, contudo, uma tarefa facil.”"> O
autor atribui a dificuldade,- e concordamos com ele - ao fato das religides de matriz
africana serem originariamente formuladas e praticadas por segmentos marginalizados
em nossas sociedades como negros, indios, pobres e homossexuais. Minorias
perseguidas durante muito tempo, por isso ha poucos registros ou documentos historicos
que versam sobre elas. Por esses motivos, que nas narrativas histéricas que remontam as
origens do candomblé, apresentam-se lacunas, espacos, siléncios. Encontramos
contradicOes, elementos constantes nas narrativas orais, principais fontes de pesquisa da
matriz religiosa em questdo. Nas palavras do antrop6logo Pierre Fatumbi Verger, uma
religido “de empregadas domésticas e lavadeiras humilhadas, e operarios mal pagos que

se tornam filhos e filhas de Deuses, respeitados, admirados e cortejados”®

Sabendo-se disso, as fontes revelam que ja no século XIX, era possivel apontar a
existéncia de casardes coletivos ou sobrados antigos em que negros alforriados,
mesticos e brancos se reuniam e organizavam os encontros para a pratica da
religiosidade ancestral trazida da Africa. Mesmo com repressio das autoridades que
classificavam a religiosidade negra como fetichismo, barbarismo e charlatanismo, os
candomblés do Brasil davam seus primeiros passos constitutivos. S6 em 1889 com a
Proclamacdo da Republica, precedida pela Abolicao da Escravatura que o candomblé

comeca a adquirir visibilidade enquanto sistemas religiosos organizados em

14 DELEUZE, Gilles. Nietzsche e a Filosofia. Trad. Anténio M. Magalhdes. Porto-Portugal:
RES-Editora. 2001. p. 28.

15 SILVA, Vagner Gongalves. Candomblé e Umbanda Caminhos da Devog¢do Brasileira. Sdo
Paulo: Selo Negro, 2005. p. 11.

16 REIS, Marcelo Rodrigues. Terreiros. In: Africa e Brasil: aspectos histéricos e culturais da
religiosidade afrodescendente no Planalto Central. Instituo do Patrimdnio Histérico e Artistico
Nacional/Inventéario Nacional de Referéncias Culturais Terreiros do Distrito Federal e Entorno.
Brasilia. 2012. p. 27.



comunidades, os chamados egbés'” - para ndo deixar de citar a etnografa Juana Elbein

dos Santos -, sociedades que mais tarde ficariam conhecidos como terreiros.

Essa foi a conjuntura que possibilitou a criacdo dos candomblés, consolidando
os contornos ritualisticos, morais e estéticos que os definem como manifestacGes
culturais riquissimas em simbologias e sentidos de mundo. E importante assinalar que
os terreiros funcionaram, e funcionam até os dias de hoje como meio de socializacdo
das populagoes escravizadas e/ou marginalizadas. Sendo assim, entendemos os terreiros
como espacos de solidariedade entre os sujeitos, manutencao, re-invengdo e perpetuagao
da memoria coletiva, componente essencial dos processos rituais que ocorrem nos
candomblés. Na mesma direcdo, o historiador Marcelo Rodrigues dos Reis nos
esclarece que,

Diante desses fatos, impunha-se a populacdo negra o estabelecimento
de novas formas de organizacao e estratégias que lhes possibilitasse se
adaptar a realidade adversa a que eram submetidos. Desse modo,
recriam-se o0s espagos originais de Africa sob a forma das
comunidades quilombolas, de terreiros de candomblé e demais
formagdes que assinalam a resisténcia dos povos de origem africana,
preocupados com a preservacao de suas concepcoes de mundo e

habitos cotidianos. Estava em jogo a manutencao de suas memorias e
demais referéncias culturais.'®

O tema aqui abordado, os processos rituais do candomblé de origem ketu, faz
com que eu volte meu olhar para a Africa, afim de alcancar profundidade histérica a
medida que o continente africano é entendido como fonte. Para melhor
compreendermos as dinamicas que operam nos terreiros de candomblé escolhemos
comecar nossa reflexdao pela didspora. Movimento esse pensado anteriormente como de
mado Unica, isso se deve a visdo estabelecida sobre a escraviddo, na qual o que se
percebia centrava-se na ideia de uma viagem sem volta, na violéncia e no massacre, no
desmonte da diversidade cultural dos povos africanos que aportavam no Brasil, ou seja,
uma visdo estritamente bindria, radicalmente diferente do que propomos aqui, um olhar

trdgico sobre esses acontecimentos.

17SANTOS, Juana Elbein dos. Os Nagé e a Morte. Petrépolis: Vozes, 1986. p. 33
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Assim, na subterraneidade dos pordes dos navios negreiros a vida ndo deixava
de mostrar sua fecundidade mesmo estando cara a cara com o horror. Durante o periodo
de escraviddo as trocas culturais ocorriam em diversas diregdes, trazendo a lume uma
outra percepcao da didspora, inviabilizando as visdes maniqueistas que proclamavam
um caminho de morte, estéreo e sem volta. E nessa perspectiva que escolhemos decifrar
0s signos que originaram os processos rituais do candomblé Ketu no Brasil. Percebemos
a didspora como um divisor de dguas entre passado e presente, entre os africanos que
permaneceram, e africanos que cruzaram o oceano Atlantico e no Brasil reinventaram

suas tradicOes nos espacos sagrados conhecidos como terreiros.

Nesse sentido, a diaspora representa a ascendéncia de um novo deslocamento,
portanto, urgéncia de transito em multifacetadas dire¢des, ampliacdao das fronteiras,
miscigenando e permitindo que a vida seja afirmada na mistura e na reinvencdo das
tradi¢bes culturais dos diversos povos de origem africana. O pesquisador Massimo
Canevacci reflete sobre a fecundidade trdgica da didspora: “a didspora de etnias tao
diferentes realizou de forma imprevisivel o sentido da palavra de origem grega: uma
inseminacdo aqui e acold, uma fecundacdo dispersiva, uma disseminagdo

desordenada.”*®

Canevacci ao realizar a afirmacdo acima ndo emprega uma simples definicdao da
didspora, mas esta apontando para as bases do sincretismo e da pluralidade que marcam
a formacao cultural dos povos colonizados. A desordem, personificada na violéncia da
escravidao, e expressa pelo fluxo da vida em seus aspectos destinais, é invisivel aos
olhos do colonizador, essa criatividade sub-repticia e tragica, permitiu a fertilizacdo dos
cultos afro-brasileiros. Os navios negreiros, antes lidos como signos da morte, em seu
movimento de transito, aportavam no Novo Mundo ja gravidos do Candomblé que mais
tarde se enraizaria no Brasil e tornar-se-ia parte fundamental da diversidade religiosa

brasileira.

Nesta direcdo, o soci6logo Georges Balandier nos suscita a pergunta fundante
dessa reflexdo: Como pode uma determinada organizagdo nascer do caos? Como o

novo consegue surgir da ordem e fugir ds opressdes da ordem?? Tendo em vista as

19 CANEVACCI, Massimo .Sincretismos. Sdo Paulo: Studio Nobel, 1996.p. 20.

20 BALANDIER, Georges. A Desordem: Elogio do movimento. Trad. Susana Martins. Rio de
Janeiro: Bertrand Brasil. 1997. p. 10.



miscigenagOes que se processaram em decorréncia da didspora, ndo é possivel que nos
furtemos dos questionamentos acerca dos mecanismos que possibilitaram o intercimbio
cultural, as identificacdes e correspondéncias, os afetos partilhados coletivamente, as
solidariedades e o sentimento de comunidade. Em meio ao horror do sequestro,
despojados de suas terras natais, desumanizados pela violéncia da tortura, animalizados
pelo discurso colonizador, formas diversas de resisténcias germinavam sub-repticias,
mas ndo menos eficazes. £ a vida que insiste em dar sim. Nesta direcio Homi K.
Bhabha questiona,
E na emergéncia dos intersticios — a sobreposicéo e o deslocamento de
dominios da diferenga — que as experiéncias intersubjetivas e coletivas
de nacdo [nationness], o interesse comunitario ou o valor cultural sdao
negociados. De que modo se formam sujeitos nos “entre-lugares”, nos
excedentes da soma das “partes” da diferenca (geralmente expressos
como raga\classe\género etc.)? De que modo chegam a ser formuladas
estratégias de representacdo ou aquisicao de poder [empowerment] no
interior das pretensdes concorrentes de comunidades em que, apesar
de histérias em comuns de privacdo e discriminacdo, o intercambio de
valores, significados e prioridades pode nem sempre ser colaborativo e

dialogico, podendo ser profundamente antagdnico, conflituoso e até
imensuravel?*!

Um dos caminhos possiveis para tais questionamentos é a consciéncia de que a
alteridade fora levada a proporg¢des radicais pelo contingente africano escravizado,
tornando os pordes dos navios negreiros solo fértil para o didlogo e a troca, o despertar
de solidariedades outras entre povos que no continente africano eram inimigos, falavam
linguas diferentes, ndo comungavam dos mesmos valores religiosos. A didspora acabou
por gestar formas singulares de resisténcia, uma espécie de poética do deslocamento,
geradora de cosmovisdes, afirmadora das pluralidades da existéncia. Como assinala o
historiador Marcelo Reis:

Tratava-se de uma questdo de sobrevivéncia cultural. Por essa razao a
formacdo de comunidades em que os elementos identitarios dos
grupos étnicos africanos, ja combinados pudessem ser preservados ou
mesmo redefinidos com base nas tradicoes mantidas nas memarias
desse  povo. Nesse sentido, as comunidades-de-terreiro,
tradicionalmente, simbolizam e se portam como uma recriacdo da
Africa no Brasil. Reinvencdo e resisténcia cultural conformam um par

inabalavel e que da o tom preciso do valor expresso pela religiosidade
afrodescendente em terras brasileiras

Considerado o que foi dito acima, entendemos que a diaspora foi o0 movimento

fundante, e agente fomentador do estar-junto entre os povos africanos escravizados.

21 BHABHA, Homi K. O local da Cultura. Editora UFMG. Belo Horizonte: 2013. p. 21.



Fertilizando as solidariedades e propiciando as identificacdes e correspondéncias entre
as diversas culturas que conviviam nas viagens entre a Costa dos Escravos e a América
Portuguesa. A didspora é o fendmeno que que simboliza por exceléncia a ideia de
transito, tdo cara a nossa reflexdao sobre os processos rituais. Nesse sentido, o tedrico da
cultura Homi K. Bhabha, assinala o papel fundamental do transito para a fomentacdo da
criatividade que possibilita a recriacdo das tradi¢Oes culturais.
No momento de transito em que espago e tempo se cruzam para
produzir figuras complexas de diferenca e identidade, passado e
presente, interior e exterior, inclusdo e exclusdo. Isso porque ha uma
sensacdo de desorientacdo um distirbio de direcdo no “além”: um
movimento exploratério incessante, que o termo francés au-deld capta

tdo bem — aqui e 14, de todos os lados, fort\da, para la e para ca, para
frente e para traz.”

Era no percurso que deuses diferentes se fundiam, e se confundiam, no
imaginario social, iguarias que agradam os voduns adorados pelos povos Jeje, também
eram apraziveis para orixds, deuses dos povos de origem Ketu e Efon. A mitologia
abundante nesses povos de tradicdo oral era terreno propicio para o dialogo
intercultural. As aventuras protagonizadas pelos deuses, narradas pelas mitologias das
diferentes comunidades, encontravam identificagdo umas nas outras. O estar-junto
proporcionado pelos horrores da didspora solidificava os lacos entre os individuos e
promoviam a comunhdo entre os humanos e os deuses. Nesses momentos que 0s ritos e
rituais eram gestados, bebendo da miscigenagdo proporcionada pelo transito, que nessa
reflexdo consideramos uma poténcia indissocidvel dos processos rituais que hoje

observamos nos terreiros.

A separacdo sofrida pelo povo negro escravizado, emblematizada por meio dos
signos do deslocamento, representados sobretudo pela didspora, nos serve de metafora e
ao mesmo tempo elucida que a passagem de um estado a outro, de um lugar a outro, de
uma cultura a outra sao marcas distintivas da experiéncia do contingente africano. O
deslocar que possibilitou a identificagcdo entre as distintas culturas, neste momento nos
serve de lente para observarmos as novas configuracées religiosas que foram formando-
se com a experiéncia do transito e consequentemente refletem nos processos rituais do

candomblé atual.

Os estados de passagem experimentados pelo contingente africano escravizado
constituem-se como os grandes fomentadores do desafio da importacdo e reinvencao de

22 BHABHA, Homi K. O local da Cultura. Editora UFMG. Belo Horizonte: 2013. p. 19.




“Ilhas de Africas” deste lado do Atlantico na forma dos terreiros de candomblé. Esse
deslocamento que se expressa para além das fronteiras geograficas alcangando as
margens dos sujeitos, pode ser compreendido na mesma direcio que sinaliza o

antropologo Victor Turner ao tratar da ideia de limiar.

Compreendemos por limiar o instante em que ndo se esta aqui e nem la, é um
grau intermedidrio que permite as pessoas uma criatividade libertadora dos controles
estruturais, fomentando o surgimento de formas simbdlicas que de maneira ruidosa ou
clandestina contestam a ordem estabelecida. O limiar sé se processa nos momentos de
crise, deslocamento, transito, errancia, pois marca a passagem de um estagio dos
individuos a outro diferente. O limem é aspecto fundador da sequéncia de atos
performaticos que visam marcar a passagem dos estagios da vida e que sdo capazes de
transfigurar os individuos, transporta-los a um outro tempo, ou/e transforma-los em
deuses. Entendemos essa sequéncia da vida religiosa em seu desenrolar como

processos ritudais.

A diaspora carrega em si a dimensdo ambigua do limiar. Ela como dito
anteriormente, faz com que os sujeitos confrontados pelas adversidades do caminho
tenham como opc¢do ultima, ao chegarem nos limites de sua forca, na margem de sua
condicdo humana, a visdo do horror como fonte criativa para a constru¢do da
religiosidade negra. Pode soar contraditério quando sabemos que a cultura do povo-de-
santo tem por marca distintiva a busca da beleza, como nos aponta a sociéloga Patricia
Ricardo de Souza. A beleza que germina da escraviddao é a beleza odara que hoje
observamos nos terreiros de candomblé®, Os paradoxos sdo a marca da poténcia tragica
da vida. O tragico é a multiplicidade, a resisténcia que germina no pordo e transfigura o
sujeito em obra de arte. O antrop6logo Roberto da Matta apesar de sua visao tradicional
de mundo, na apresentacdo do livro Os ritos de passagem do classico Gennep apresenta
a interessante reflexao:

os ritos e atos teatrais, essas acdes que tornam a rotina didria sendo
suportavel ou justa, pelo menos revestem-na com um certo toque de

mistério, dignidade e elegancia. Assim, se os ritos ndo resolvem a vida
social, sabemos que sem eles a sociedade humana ndo existiria como

23 SOUZA, Patricia Ricardo. Axds e Ilequés: Mito, Rito e a Estética do Candomblé. Tese
apresentada ao Programa de P6s-graduagao em Sociologia da Universidade de Sdao Paulo.
Orientacgdo: Porf. Dr. Reginaldo Prandi. Sdo Paulo. 2007.



algo consciente, uma dimensdo a ser vivenciada e ndo simplesmente
vivida, como ocorre com os gestos mais pesados da rotina cotidiana. **

O candomblé é uma religido marcada por intimeros ritos de passagem, ha
um rito que marca a chegada no terreiro, é preciso sempre cumprimentar Exu que se
encontra na soleira do espaco religioso. E preciso banhos especiais para que possamos
passar nas portas e cruzar até os espagos sagrados, sdo necessarias oferendas que
marcam nossa passagem de um estado de espirito a outro. Ainda os ritos de passagem
que marcam a iniciacdao na vida religiosa e suas etapas, mais a frente nos deteremos a
cada uma dessas passagens. No momento s6 almejamos sinalizar a abundancias dos
ritos de passagem e os aspectos liminares e tragicos dessa modalidade religiosa gestada
na diaspora entendida aqui como fendmeno emblematico da génese do candomblé,

mostrando qudo estreitos sao os lagos que unem a diaspora e o ethos do povo-de-santo.

De acordo com as tradi¢bes orais® perpetuadas nos locais de culto afro-brasileiro, o
primeiro terreiro do Brasil foi fundado nas terras da chamada Barroquinha, situado atras da
capela de Nossa Senhora da Barroquinha no centro histérico de Salvador. Segundo os adeptos
das religides afro, ali existia uma irmandade de negros e estes foram os fundadores desta
pioneira organizacdo. Hoje o Ilé Axé Iya Nass6 Okd é um dos maiores e mais respeitados
terreiros do pais. O terreiro carrega o nome de sua principal fundadora Iya Nass6 Oka, mas é

popularmente conhecido como Casa Branca do Engenho Velho.

Devido ao crescimento do numero de negros e até mesmo brancos integrados aos
cultos que se realizavam na Casa Branca do Engenho Velho, alguns eventos, sdao colocados
pelos estudiosos e adeptos dos cultos afro-brasileiros como marcantes: a fundagdo de um
terreiro na casa de uma mulher, que era membro da irmandade religiosa ali existente; logo
apos, o espaco ficou pequeno e os negros arrendaram um terreno nas proximidades; e,

finalmente, houve perseguicao policial e a invasdo do terreiro e a expulsdo do bairro.

Uma reflexdo importante, porque nos detivemos tanto na metdfora do deslocamento,
do trdnsito e do movimento para tentarmos explicar os processos rituais do candomblé? Essa

¢ uma questdo que encontra resposta na peculiaridade do espaco de culto que escolhi

24 MATTA, Roberto da. In: Os ritos de passagem GENNEP, Arnold.Ed. Vozes. Petropolis, RJ,
1977.

25 As informagdes utilizadas possuem base nas entrevistas e pesquisa de campo realizadas no
ano de 2010 com liderangas de locais de culto afro no Distrito Federal e Entorno. A pesquisa se
vincula ao Inventario Nacional de Referéncias Culturais (INRC) idealizado pelo Instituto do
Patrimo6nio Historico e Artistico Nacional.



pesquisar. Descendente direto da Casa Branca do Engenho Velho, o Egbé Onigbadamu,
localizado no Novo Gama- GO, fundado em 2004, pelo babalorixa Juilio César de Logun Edé,
sinaliza através de suas falas e interpretacdo dos ritos e rituais praticados uma ligacao
inextricavel entre os processos rituais e a experiéncia da diaspora. O babalorixa, observa que
para além da re-encenacdo dos eventos miticos protagonizados pelos orixas, divindades do
pantedo nag6-yorubd, é possivel estabelecer uma ligacdo entre os atos teatrais dos ritos com
eventos e experiéncias da vida cotidiana dos vivos, mas sobretudo das experiéncias mais
marcantes dos ancestrais. O tedrico da cultura Stuart Hall traz a seguinte reflexao:
Que luz, entdo, a experiéncia da didspora langa sobre as questdes identidade
cultural? Ja que estd é uma questdo conceitual e epistemologica, além de
empirica, o que a experiéncia da didspora causa aos nossos modelos de
identidade cultural? Como podemos conceber ou imaginar a identidade, a
diferenca e o pertencimento, apds a didspora? Ja que a “identidade cultural
carrega consigo tantos tracos de unidade essencial, unidade primordial,

indivisibilidade e mesmice, como devemos pensar as “identidades” inscritas
nas relagdes de poder, construidas pela diferenca, e disjuntura?®

Nas palavras do babalorixa, “foi o transito e a dificuldade que permitiu que deuses
inimigos vivessem debaixo de uma unica comunheira. Inimeros ritos, cantigas e tabus fazem
referéncia a viagem de nossos deuses para o Brasil.” Ha de se considerar que por isso optamos
por buscar na experiéncia do deslocamento formas de pensamento que em conjunto com a
teoria de Victor Turner do Processo Ritual, que também vé nos intersticios do movimento

terreno fértil para a observacao dos codigos de conduta de determinadas culturas.

Os ritos de passagem que aqui nos referimos, oriundos do continente africano, sao
repetidos pelos adeptos dos candomblés desde sua formacdo deste lado do Atlantico,
apresentando-se como formas de re-encenacao dos eventos primordiais, que tém em seus
antecedentes mitologicos - perpetuados pelas geracoes principalmente através da tradigdo oral
— sua principal fonte de inspiracdo. Ainda nos vemos na necessidade de reforcar que o
intercambio propiciado pela didspora foi o fomentador desses ritos de passagem que re-
encenam o0s eventos primordiais. O limiar permitiu que essas performances florescessem.
Como nos informa o teatré6logo Antonin Artaud: indicam a presenca de um estado que é, por
outro lado, uma for¢a extrema em que se encontram em carne viva todos os poderes da

natureza no momento em que ela estd prestes a realizar algo essencial. ¥’

26 HALL, Stuart. Da Didspora: Identidades e Mediagdes Culturais. Trad. Adelaide La Guarda
Resende. Ed. UFMG. Brasil. 2003. p. 28.

27 ARTAUD, Antonin (2006). O teatro e seu duplo; traducdo de Teixeira Coelho; revisdo da
traducdo Monica Stahel. — 3% Ed.- Sdo Paulo: Martins Fontes. p.23.



Padrboes sonoros e coreograficos, gestos corporais, objetos
consagrados, aderecos decorativos, cores, vestimentas e outros tantos se
definem como elementos indicadores, de um lado, da filiacao religiosa dos
terreiros e, de outro, das conexdes entre a dimensao estética e a
cosmologia e hierarquia desses lugares de culto. Isoladamente, cada uma
das formas de comunicacdo mencionadas circunscreve uma 4area
especifica de significado e demanda um conhecimento técnico - ao
mesmo tempo sagrado - normalmente incorporado e executado por
oficiantes especializados. E o conjunto da sobreposicdo desses fatores que
identificamos como o processo ritual do candomblé, presenciado nas mais
variadas praticas religiosas registradas nos terreiros em especial no Egbé

gque nos propomos analisar.

FUNDAMENTACAO TEORICA

O Brasil se apresenta como a unidade politica que registra os maiores niimeros de importagao
forcada das populacdes do continente africano ao longo dos séculos XVI e XVIII. Sendo assim, a
diaspora africana e o deslocamento se afirmam como componentes importantes para a compreensao
mais apurada das questdes que envolvem a identidade brasileira e em especial os aspectos culturais

e o ethos do povo-de-santo.

Considerado o que foi dito acima, entendemos que a didspora foi o movimento fundante, e
agente fomentador do estar-junto entre os povos africanos escravizados. Fertilizando as
solidariedades e propiciando as identificacGes e correspondéncias entre as diversas culturas que
conviviam nas viagens entre a Costa dos Escravos e a América Portuguesa. Era no percurso que
deuses diferentes se fundiam, e se confundiam, no imaginario social, oferendas que agradam os
voduns cultuados pelos povos Jeje, também eram apraziveis para orixds, deuses dos povos de
origem Ketu e Efon. A mitologia abundante nesses povos de tradi¢ao oral era terreno propicio para o
dialogo intercultural. Com a expansao desses dialogos, no transcorrer do tempo, o Elegbard dos
Efon, tornava-se a um sé tempo, Exti dos Ketu e Aluvayd dos Bantu. As aventuras protagonizadas
pelos deuses, narradas pelas mitologias das diferentes comunidades, encontravam identificacao
umas nas outras. O estar-junto proporcionado pelos horrores da didspora solidificava os lacos entre

os individuos e promoviam a comunhdo entre os deuses e os humanos.



O deslocar que possibilitou a identificacdo entre as distintas culturas, neste momento nos
serve de lente para observarmos as novas configuracdes religiosas que foram formando-se com a
experiéncia do transito. A didspora é aqui entendida como personificacdo do caos. Esta desordem
que também associa-se aos eventos da vida cotidiana, e, que tem nos ritos o remédio para aplacar o
destino fatal, na perspectiva do sociélogo Georges Balandier é fomentadora de uma criatividade
pulsante que notamos nos processos rituais de que da conta a religiosidade praticada no Egbé

Onigbadamu. Arrastando a reflexao do soci6logo para o fenomeno da didspora, consideramos que:

A consciéncia da desordem esta viva e cria reacdes contrarias, hesitagoes.
Para alguns, o passado (depositério da tradi¢do) e mesmo o arcaico (fator de
permanéncia universal) relacionam-se a ordem, revelam o que estd
solidamente demarcado, propdem o0s repertérios ou guias necessarios a uma
orientacdo, segundo a qual este tempo poderia ser explorado, interpretado,
organizado. Para outros, a confusdo e a instabilidade diminui o peso da
ordem pre-estabelecida, fermentam o novo e abrem caminho a uma liberdade
nova e fecunda: a desordem torna-se criadora, os periodos de transicdo
exercem entdo uma verdadeira fascinacdo e sdo vistos como os tempos, que
fazem recuar as fronteiras do impossivel, ao longo dos quais se realizam as

rupturas e os avangos.

Para o povo-de-santo essa consciéncia da desordem tem nome: Exu. Para os adeptos do
culto é a divindade que fala todas as linguas, é signo-mor do deslocamento, o andarilho que diante

das agruras do caminho, ndo deixa de sorrir.

Muitos foram os aspectos que possibilitaram as identificacdes entre os diferentes povos
que cruzaram o Atlantico, mais existe um aspecto que perpassa a imensa maioria das
manifestacdes da religiosidade negra que merece destaque, ora por sua ampla aceitacdo nos
mais variados cultos, e ora por expressar tdo bem a metafora que conduz essa reflexdo: Exu,
Elegbara, Aluvaya, Bara sdo todos nomes da divindade que rege as dinamicas do
deslocamento. Exu como signo da encruzilhada, senhor dos caminhos, como nos faz pensar o
filosofo Paulo Petronilio Corréa®. A figura emblematica de Exu, presente em todas as
modalidades de religiosidade, da fé da vitalidade tragica do candomblé. Tragicidade que nasce

da afirmacdo da vida diante das agruras, louvar e irmanar-se com o outro que também sofre as

28 BALANDIER, Georges. A Desordem: Elogio do movimento. Trad. Susana Martins. Rio de
Janeiro: Bertrand Brasil. 1997. p. 11-12.



laceracGes da escraviddo é a forma de resistir, sobreviver, afirmar a vida e a cultura. Neste
sentido o filésofo Gilles Deleuze, em seu livro Nietzsche e a Filosofia, reflete sobre a

criatividade tragica que se processa nos momentos de agruras e transito:

Qualquer forca é apropriacdo, dominacgdo, exploracdo de uma
quantidade de realidade. Mesmo a percepcdo nos seus diversos
aspectos é a expressao de forcas que se apropriam da natureza. Quer
dizer que a prépria natureza possui uma histéria. A histéria de uma
coisa, em geral, é a sucessdo das forcas que dela se apoderam, e a
coexisténcia das coisas que lutam para dela se apoderar. Um mesmo
objeto, um mesmo fenomeno muda de sentido consoante a forca que
dele se apropria. A historia é a variacdo dos sentidos, quer dizer << a
sucessdo dos fenomenos de sujeicdo mais ou menos violentos, mais ou
menos independentes uns dos outros>>. O sentido é, portanto, uma
nocdo complexa: existe sempre uma pluralidade de sentidos, uma
constelagdo, um complexo de sucessdes, mas também de
coexisténcias, que faz da interpretacio uma arte. << Qualquer
subjugacdo, qualquer dominacdo equivale a uma interpretacao
nova>>, ¥

Nesta perspectiva, entendemos a experiéncia da diaspora como um prodigioso
mecanismo de emissdo, leitura e troca de signos religiosos, sociais, culturais, afetivos e
estéticos. Signos no sentido deleuziano, concordamos com o filosofo quando ele nos aponta
que a “agitacdo nervosa” causada por, pensamentos que nos violentam, no caso da diaspora

~ r . ~ . ~ . 31
por acdes que também nos violentam e sdo portadoras da violéncia fundadora®, agucam nossa
poténcia criativa fazendo o pensamento transbordar. O fluxo incontrolavel do deslocamento,
estimula a emissdao de determinados signos que em conformidade com os aspectos tragicos da

existéncia, afirmam a vida diante do horror. Para Deleuze os signos:

Mobilizam o pensamento puro como faculdade das esséncias. Eles
desencadeiam no pensamento o que menos depende de sua boa
vontade: o proprio ato de pensar. Os signos mobilizam, coagem uma

faculdade: seja inteligéncia, memoria ou imaginagdo. Essa faculdade,

29 CORREA, Paulo Petronilio. Agé, Orixd! Gestdo de uma jornada afro-estética-trdgica: o
relato de uma formagdo pedagdgica vivida no candomblé. Tese de doutorado apresentada ao
Programa de Pds-graduacdo em Educacdo da Universidade Federal do Rio Grande do Sul.
Orientadora: Prof. Dr. Malvina Dornelles. 2009.

30 DELEUZE, Gilles. Nietzche e a Filosofia. Trad. Anténio M. Magalhdes. Rés — Editara Lda.
Porto, Portugal. 2001. p. 8-9.

31 GIRARD, René. A violéncia e o Sagrado; Trad. Martha Concei¢do Gambini. Sdo Paulo:
Editora Universidade Estadual Paulista, 1990. p. 122.



por sua vez, pde o pensamento em movimento, forca-o a pensar a

esséncia.*

Sdo signos que ao se deslocarem, se fundirem e se confundirem, forem trocados,
correspondidos e sincretizados, reproduzem e repassam o0s ensinamentos, tradicOes e
sabedorias dos ancestrais que vivenciaram a diaspora. Sdo os signos que cumprem a tarefa
pedagbgica de através de mitos, tradicdes, atos, encantamentos, cantos, dancas, receitas de
comida, rezas e gestualidades, de aprender e repassar o conhecimento sagrado. Foi a troca de
signos propiciada pela diaspora que garantiu a construcao dos processos rituais que hoje
ocorrem nos terreiros de candomblé do Brasil. De acordo com Deleuze os signos sdo capazes
de conservar alguns aspectos da cultura que encontram reflexo direto nas expressdes materiais
dessa modalidade religiosa, signos que sdao emitidos e captados através da sensibilizacao
causada pelo sofrimento da diaspora,

As qualidades sensiveis ou as impressdes, mesmo bem interpretadas,
nado sao ainda em si mesmos signos suficientes. Ndo sdo mais signos
vazios, provocando-nos uma exaltacdo artificial, como os signos
mundanos. Também nao sdo signos enganadores que nos fazem sofrer,
como os do amor cujo verdadeiro sentido nos provoca um sofrimento
cada vez maior. Sdo signos veridicos, que imediatamente nos ddo uma
sensacdo de alegria incomum, signos plenos, afirmativos e alegres.
Sdo signos materiais, ndo simplesmente por sua origem sensivel... Nao

é apenas sua origem, mas sua explicacdo, seu desenvolvimento que
permanece material. **

Os signos que se evidenciam na experiéncia da didspora sdao por exceléncia
marcados por caracteristicas tragicas, trazendo a forca da criatividade que se processa no
horror e na violéncia. “O tragico é impensavel, e devemos no entanto pensar sobre ele”* nos
diz o soci6logo Michel Maffesoli, que inspirado por Nietzsche retoma as reflexdes acerca da
dimensdo tragica da vida, ressaltando o carater ambivalente da existéncia. Na percepgao
trdgica do mundo encontramos confundidas a vida e a morte, observavel na ascensdao e no

declinio de tudo que vive. Essa pulsdo tragica é antes de tudo uma espécie de aceitacao da

32 DELEUZE, Gilles. Proust e os Signos. Trad. Antonio Carlos Piquet e Roberto Machado, RJ:
Forense, 2003. p.92.

33 DELEUZE, Gilles . Proust e os Signos. Trad. Antonio Carlos Piquet e Roberto Machado, RJ:
Forense, 2003. p. 12.

34 MAFFESOLI, Michel. O instante eterno: O retorno do trdgico nas sociedades pds-
modernas, trad.: Rogério de Almeida, Alexandre Dias, Sdo Paulo: Zouk, 2003. p. 7.



vida, que abraca o viver em sua dimensao catastrofica, dolorosa e violenta, sem esquecer que
essa adesdo ao horrivel tem seu lado jubiloso. A didspora fora exemplo dessa poténcia
afirmativa, e os processos rituais do candomblé elaborados no fenomeno do transito sdo
indicios dessa vitalidade.
Ndo poderiamos expressar melhor a estrutura ambigua de todo querer-
viver. Morte e vida inextricavelmente misturadas em uma unido
oximoronica que da todo o seu peso. Como a flor, em seu destino

fragil, cujo desabrochar é o sinal fatal do fim. Flor tdo bela e, no
entanto, tdo dolorosa, que, antes de tombar, sorri.*

Propomos que pensemos as divindades trazidas do continente africano como
signos. Portadores dos valores, das tradicoes, dos simbolos, dos codigos
comportamentais, enfim expressdes que nos remetem diretamente ao ethos, a forma
como 0s sujeitos interpretam o seu estar no mundo®. As histérias da maior parte dos
povos e culturas ao redor do mundo é marcada sempre pela forte referéncia aos
primordios, e sdo essas referéncias que inspiram e influenciam os signos que foram
gestados pela diaspora e se consolidaram nos processos rituais observados no Egbé
Onigbadamu. As narrativas compartilhadas nos pordes dos navios negreiros, ja afetadas
pelo intercambio cultural que marca a convivéncia dos sujeitos, sdo espécies de contos
que retratam momentos decisivos que poderdao modelar situacées cotidianas e justifica-
las, essas narrativas estdo presentes nos terreiros até os dias de hoje. Sdo essas
narrativas também que re-encenadas configuram os atos que caracterizam as

performances executadas nos processos rituais do candomblé.

Entre os signos que floresceram na didspora e foram repassados e incorporados a
nova tradicdo que gestava-se entre os ‘povos africanos escravizados, a figura de Exu
destaca-se como presenca essencial em todos os terreiros. O culto de Exu, sobreviveu a
diaspora e no imaginario social dos sujeitos, cristalizou no imaginario das comunidades
de terreiro a imagem que personifica seu carater errante. O sociélogo Reginaldo Prandi,
em seu livro Mitologia dos Orixas, nos conta, que certo dia, em terras africanas, o
mensageiro chamado Exu, deslocava-se de aldeia em aldeia procurando a solucdo para
problemas terriveis que afligiam a todos, deuses e homens. O mito revela que Exu foi

aconselhado a ouvir dos povos todas as queixas, relatos de agruras, dramas vividos por

35 Idem. p. 137.

36 GEERTZ, Cliford. A Interpretacdo das Culturas. Rio de Janeiro: Guanabara, 1989. p. 66-67. Idem. p.
66



humanos e divindades, bem como os animais e outros seres que dividem a terras com 0s

humanos.

Narrativas que se referem aos sofrimentos e as venturas, as batalhas perdidas e
também as vitérias, os insucessos e as glorias alcangadas, os intersticios da luta pela
manutencdo da vida em meio a doenca e a guerra. Mesmo as narrativas banais da vida
de todos os dias nao eram desconsideradas por Exu em sua travessia em busca de
experiéncias. O mensageiro também precisava ficar atento as providencias e precaugoes
tomadas contra os males, oferendas feitas aos deuses para que o final feliz almejado

fosse alcancado.

Dessa forma fez Exu, transitando de aldeia em aldeia, recolheu 301 histdrias que
tratavam dos mais variados assuntos que ocorriam na Terra, o que significa para os
antigos yorubds que, o andarilho recolheu um ndmero incontdvel de historias.”
Cumprida a tarefa que exigia desse deus exaltado um exercicio profundo de paciéncia, o
mensageiro dispunha diante de si de todo o conhecimento necessario para o
desvendamento dos mistérios que envolvem as origens, os governos do mundo das

mulheres e homens e da natureza.

Exu gozava das informacdes que poderiam prever o desenrolar dos destinos
humanos, portava o segredo que previa os caminhos e os inforttinios que eventualmente
se abatem sobre a humanidade. E é conhecendo todas as estradas, caminhos,
encruzilhadas e direcoes que Exu é consagrado como o deus do deslocamento, figura
emblematica dos candomblés. Nas palavras da etnografa Juana Elbein dos Santos: Esti é
o principio da existéncia diferenciada em consequéncia de sua fungdo de elemento
dindmico que o leva a propulsionar, a desenvolver, a mobilizar, a crescer, a transformar,
a comunicar.*® Metéafora que provoca nossa reflexdo e nos faz pensar na criatividade que
se opera quando esse deus portador das faculdades da comunicacdao faz uma realizacao
extraordinaria: em meio a dor e ao sofrimento, encontra no caos da diaspora elementos
correspondentes e capazes de reestruturarem as configuracdes religiosas do continente
negro. Exu como signo da alteridade irmanado os homens e mulheres lacerados pelo

desterro. Na definicdo artistica do fil6sofo Paulo Petronilio Corréa:

37 PRANDI, Reginaldo. Mitologia dos Orixds. Companhia das Letras. Sao Paulo. 2001. p. 17.

38 SANTOS, Juana Elbein dos. Os Nagé e a Morte. Petrépolis: Vozes, 1986. p.131.



Tudo o que se une, se multiplica, se separa, se transforma, tudo isso é
Exu. Exu é a vida com todas as suas contradicdes e sinteses. Em
outras palavras, Exu é a vida em metamorfose. E o que movimenta e
intensifica a vida. E o que mantém a ordem e a desordem. E a
confusdo, que é no fundo o ambiente estético. *

Assim, a etndgrafa Juana Elbein dos Santos nos fornece outra valiosa reflexao. A
estudiosa aponta que a capacidade dinamica de Exu é que permite que todas as outras
divindades do pantedo exercam seus poderes. Essa espécie de poténcia que permite a
cada ser desenvolver e mobilizar seus destinos e suas fungdes, é conhecido pela
expressdo agbard®. Lido por essa pesquisa como o trdgico nagd, o agbard é a forca
dindmica que anima a vida, é essa energia que é mobilizada junto com o axé, outra
importante energia realizadora das comunidades de terreiro que garante a eficacia dos

Processos rituais nos terreiros.

A etnografa também frisa que é Exu o guardido e executor dessa forca, por isso o
escolhemos como figura emblematica dos processos rituais, porque é Exu o senhor dos
ritos de passagem. Est Ojisé-eb6*, em seu carater de descendente, de quinto elemento,
€ 0 tnico que pode mobilizar o processo ritual levando e entregando as oferendas a seu

lugar e destino, permitindo completar o ciclo.

Neste sentido, o filésofo Félix Guattari aponta que as sociedades ditas arcaicas*

se encontram melhor armadas do que nossa subjetividade branca e capitalista para
cartografar a multivaléncia da alteridade. Servindo-se dos estudos de Marc Auge, o

filésofo reflete sobre as propriedades simbolicas que marcam a figura de Legbd ou Exu

39 CORREA, Paulo Petronilio. Ago, Orixd! Gestdo de uma jornada afro-estética-trdgica: o relato de
uma formagdo pedagdgica vivida no candomblé. Tese de doutorado apresentada ao Programa de P6s-
graduacdo em Educacdo da Universidade Federal do Rio Grande do Sul. Orientadora: Prof. Dr. Malvina
Dornelles. 2009. p. 71.

40 Idem. p. 134.
41 Exu carregador de oferendas.

42 A nogéo de arcaico aqui empregada refere-se aquilo que pode ser considerado como
primeiro, radical, proveniente da raiz. Tal nocdo abarca uma gama de caracteristicas, como um
modo de vida harménico com a Natureza, uma religiosidade profunda, intimamente ligada com
o senso de transcendéncia. Mircea Eliade aponta que o emprego do termo “arcaico” ndo é
tributario do atraso ou primitivismo de uma visdo etnocéntrica, mas que se relaciona
diretamente com seus antecedentes mitologicos



e o tornam estandarte da integracdo, do cambio cultural e da alteridade, além é claro de

forca propulsora de todo o processo ritual das comunidades-de-terreiro.
Uma dimensdo de destino, um universo de principio vital, uma
filiacdo ancestral, um deus materializado, um signo de apropriacao,
uma entidade de individuacdo, um fetiche na entrada da aldeia e outro
no portico da casa, ap6s a iniciacdo na entrada do quarto. O legbd é
um punhado de areia, um receptaculo, mas é também a expressdao da
relacdo com outrem. Encontramo-lo na porta, no mercado, na praga da
aldeia, nas encruzilhadas. Pode transmitir as mensagens, as perguntas,
as respostas. E também o instrumento da relagio com os mortos e com
os ancestrais. £ ao mesmo tempo um individuo e uma classe de
individuos, um nome préprio e um nome comum. Sua existéncia

corresponde a evidencia do fato de que o social ndo é somente da
ordem da relagdo mas da ordem do ser. **

Exu é um dos muitos signos sobreviventes a viagem pelo oceano Atlantico, que
podem ser citados, outros deuses que cruzaram o mar também estabeleceram seus cultos
no Novo Mundo. A escolha por destacar a figura emblematica de Exu nesta reflexao,
interpretando essa divindade como o orixd-andarilho foi aprendida na convivéncia com
o povo-de-santo. Os mais velhos nos ensinam que Exu deve sempre ser reverenciado
primeiro, por ser ele o deus portador dos principios dindmicos do mundo. Outro motivo
de escolhermos a divindade para elucidar essas primeiras reflexdes se deve as
caracteristicas errantes do deus, que no presente trabalho encontra-se em sinergia com a
metafora a que nos dedicamos imaginar, o transito que é marca distintiva na identidade

dos povos da diaspora, portador do agbard, a poténcia trdgica nago.

Considerados os aspectos tedricos antes explicitados neste esforco, lancemos
nesse momento nossos olhares ao que aqui ja foi dito de muitas formas. Exu é escolhido
como figura emblematica dos povos da didspora por personificar e ao mesmo tempo
metaforizar o que se processava com os individuos que mais tarde estabelecerdo seus
cultos no Brasil. O deslocar de terras, o vagar para lugares distantes, a novidade que
nasce desse movimento sdao propriedades do dominio de Exu. Os sentimentos que

acompanhavam os sujeitos eram também afectados pelas ondas da passagem.

A nogao de liminaridade empregada por Victor Turner em seu livro O Processo
Ritual, estabelece ligacdao com a obra de Arnold Von Gennep, Os ritos de passagem
publicado em 1909. Neste texto, Gennep pioneiramente rompe com a universalidades

dos chamados ritos da puberdade, e aponta uma perspectiva na qual os ritos sdo

43 GUATTARI, Félix. Caosmose Um Novo Paradigma Estético. Trad. Ana Licia de Oliveira e
Licia Claudia Ledo. Editora 34 Ltda. Rio de Janeiro. 1992. p. 59.



analisados pelo antropdlogo sociologicamente, sendo tomados como expressoes da
dindmica social dos grupos praticantes. Resgatando os ritos de passagem de seu
isolamento de estudos em planos individuais o autor aponta que: “dentro de uma
multiplicidade de formas conscientemente expressas ou meramente implicitas, ha um
padrdo tipico sempre recorrente: o padrdo dos ritos de passagem.” *

O padrao elaborado por Gennep direciona nosso olhar a trés fases nitidamente
distintas: separacdo, incorporacdao e uma fase intermediaria que se estabelece nos
movimentos de transito entre uma fase e outra: “uma fase liminar, fronteirica, marginal,
paradoxal e ambigua — um Ilimem ou soleira- que, embora produzisse em todas as outras
fases, era destacada, focalizada e valorizada.”*

A partir dos anos 60 os ritos de passagem receberam novas interpretacoes,
sobretudo, do antropo6logo Victor Turner. Uma das novas formas de interpretacdo sugere
que os ritos de passagem sdao uma resposta adaptativa obrigatéria quando a mudanga de
posicao € algo incontornavel que se apresenta aos individuos. Nesta perspectiva, 0s ritos
sao elaboracdes sociais que tem por funcdo apaziguar os conflitos gerados pelas
transi¢des. O antropologo sinaliza que os ritos de passagem sdo o “lugar critico dos
modos de transi¢do dos comportamentos.”* Mais uma vez retomamos a didspora como
uma passagem postulada inevitavel, dificil, conflituosa e problematica. Nos terreiros
também existem passagens incontornaveis, incontaveis sao 0s casos de pessoas
iniciadas para que sejam resolvidos alguns problemas graves de saude fisica ou mental,
nesses casos extremos assistimos a liminaridade manifestar-se com toda a intensidade.
Recolhemos narrativas analogas no Egbé Onigbadamu. Nesta direcao o limiar se

apresenta emblematizado naquilo que é tido como uma arriscada e conflituosa transicao,

cruzar o Atlantico é estar imerso em limiar, cruzar o mariwé” também o é. Transi¢do

44GENNEP, Arnold van. Os ritos de passagem: um estudo sistemdtrico dos ritos da porta e da soleira,
da hospitalidade, da adogdo, da gravidez (...) estagoes, etc. Trad Mariano Ferreira, Apresentacao de
Roberto Da Matta. 2 ed. Petropolis, 2001. p. 119.

45 MATTA, Roberto da. Individualidade e Liminaridade: Consideragdo sobre ritos de
passagem e modernidade. Revista Mana. 2002. p. 10.

46 TURNER, Vitor. O processo ritual: estrutura e antiestrutura- Petrépolis, RJ: Vozes, 2013.
p. 64.

47 Cortina confeccionada com a palha da palmeira do dendezeiro, esse objeto é colocado sob
as portas de todos os espacos sagrados do terreiro.



marcada sempre pelos aspectos ambiguos da dimensdo tragica da existéncia. Turner nos
diz que:

Os atributos da liminaridade, ou personae (pessoas) liminares sdao
necessariamente ambiguos, uma vez que esta condi¢do e estas pessoas
furtam-se ou escapam a rede de classificagdes que normalmente
determinam a localizacdo de estados e posi¢cdes num espaco cultural.
As entidades liminares ndo se situam aqui nem la; estdo no meio e
entre as posicdes atribuidas e ordenadas pela lei, pelos costumes,
convencdes e cerimonial. Seus atributos ambiguos e indeterminados
exprimem-se por uma rica variedade de simbolos, naquelas vérias
sociedades que ritualizam as transi¢des sociais e culturais. Assim, a
liminaridade frequentemente é comparada a morte, ao estar no tutero, a
invisibilidade, a escuridao, a bissexualidade, as regides selvagens e a
um eclipse do sol ou da lua. *®

O filésofo Friedrich Nietzsche em seu “Tentame de Autocritica”* (1886), nos
provoca sugerindo um dos aspectos centrais de sua filosofia. A sugestdo é fornecida através de
uma pergunta: O que é o espirito trdgico?”® As provocagoes do filosofo seguem, e ele nos
sugere questionar,- referindo-se aos helenos— donde viria entdo o “desejo que se manifesta do
horrivel”, a resposta aquilo que consideramos terrivel, misterioso, cruento, aniquilante,
violento e fatal? O tragico de acordo com Nietzsche é uma poténcia avassaladora,
incontrolavel que perpassa a existéncia, € caracterizada por uma exaltacdo nervosa, que
personifica-se na embriagues, o fluxo dionisiaco expressa a explosdo violenta da vida que
jorra e aguca a criatividade religiosa no caso dos povos da didspora africana, esse jorro
cristaliza-se na figura de Exu. Turner nos sinaliza acerca dessa criatividade que se manifesta
no limiar: “E antes uma questdo de reconhecer um laco humano essencial genérico, sem o
qual ndo poderia haver sociedade. A liminaridade implica que o alto ndo poderia ser alto sem
que o baixo existisse, e quem esta no alto deve experimentar o que significa estar no baixo.”*

Tal afirmacdo carregada de tragicidade pode ser vista e vivenciada no terreiro, que reflete em

seus processos rituais a organizacao hierarquica que caracteriza o ethos do povo-de-santo.

48 Idem. p.98.

49 NIETZSCHE, Friedrich. O Nascimento da Tragédia; Trad. Joaquim José Faria. 5° ed. — Sdo
Paulo: Centauro, 2004. p.2.

50 Idem. p. 5.

51 TURNER, Vitor. O processo ritual: estrutura e antiestrutura- Petrépolis, RJ: Vozes, 2013.
p. 99.



A poténcia dionisiaca® para o filosofo Friedrich Nietzsche é um fluxo
exuberante que ndo se detém respeitoso diante das limitagcOes, transpondo as barreiras da
moral, submerge as leis veneraveis do estabillishment; é uma espécie de bestialidade mais
selvagem da natureza humana que se desenfreia até chegar aquele misto de prazer e crueldade
que parece ter o sabor de uma bebida cozinhada por feiticeiras.”® Nos pordes dos navios
negreiros o que restava era incorporar os aspectos catastréficos e fazer da bestializacdo um
elemento criativo. Maffesoli nos alerta: “Hé algo de bestial em jogo. Mas bestialidade em
muitos aspectos domesticada, ritualizada e consequentemente, produtora de cultura.”*
Bestialidade que faz parte da vida e sua imprevisibilidade, manifestada no transito e na
passagem sofrida pelo povo africano escravizado, mas que também é revivida nos inimeros

ritos de sutileza como se refere Vagner Gongalves, ou ritos de sacrificio em uma fala mais

direta.

O horror espantoso que se apodera do homem quando, subitamente derrotado
pelas formas aparentes dos fendmenos, vé que o principio de causalidade, em
qualquer das suas manifestagdes, tem que admitir uma excecdo. Se, além
desse horror, considerarmos o éxtase arrebatador que, perante a faléncia do
principio de individuacéo, surge do que ha de mais profundo no homem, do
que h4 de mais profundo na prépria natureza, comegaremos entdo a entrever
0 que consiste o estado dionisiaco. *®

A violéncia animalesca expressa pelo processo escravocrata ndo encontra-se
reduzida somente a esta analise, mas esta presente nas intempéries da vida e compdem a
existéncia em seu sentido pleno e complexo quando nos detemos a observacao do povo-de-
santo. A violéncia que aqui associamos a diaspora, integra a origem de tudo que os homens e
mulheres de terreiro ‘possuem de mais precioso e que preservam com mais cautela’, nos
afirma o antrop6logo René Girard. *° Para o estudioso é a violéncia fundadora que se encontra
na origem da criatividade ritual, é ela integrante da vida em seu sentido pleno, ambivalente,

contraditdrio, desastroso, tragico e jubiloso. A poténcia criativa tragica e a violéncia sao

52 Idem. p. 26.
53 Idem. p. 26.

54 MAFFESOLI, Michel. O instante eterno: O retorno do trdgico nas sociedades pds-
modernas. Trad.: Rogério de Almeida, Alexandre Dias, Sdo Paulo: Zouk, 2003. p.140.

55 NIETZSCHE, Friedrich. O Nascimento da Tragédia; Trad. Joaquim José Faria. 5° ed. — Séo
Paulo: Centauro, 2004. p. 22-23.

56 GIRARD, René. A violéncia e o Sagrado; Trad. Martha Concei¢do Gambini. Sdo Paulo:
Editora Universidade Estadual Paulista, 1990. p. 122.



forcas irmas que ora caminham juntas, ora agem separadas, mas que nunca deixam de integrar
a complexidade da vida e seu desenrolar. Essa poténcia que jorra incontrolavel na vida que é a
esséncia do tragico, o agbd, regido por Exu, talvez seja por isso que esse deus é sempre o

primeiro a ser agradado, pois €é ele o mobilizador das forcas da vida.

Retomemos mais uma vez a reflexdo na figura emblematica de Exu, deus-
transeunte, e por hora cuidaremos de tentar demonstrar os aspectos tragicos desse deus que €é
uma constante na maioria dos terreiros de candomblé e nos serviu de metafora para a
compreensdo do deslocamento que funda o limiar experimentado pelo povo negro que
escravizado cruzou o Atlantico e elaborou o que hoje chamamos nesse esforco de processos
rituais. Legbd como dito acima pelo fil6sofo Félix Guattari é a um sé tempo individuo e
identidade coletiva, o mito nos faz lembrar que Exu mora dentro e fora de cada casa, dentro e
fora de cada corpo, porque ele também é Bard, a divisdo das palavras Ighd e Ard, ambas de
origem yorubana que significam simultaneamente receptdculo e corpo. Todos temos um Exu
pessoal, que aguca nossa criatividade e segue sorrindo mesmo exposto aos horrores que
completam a vida em seu aspecto pleno. Exu é deus tragico, portanto faz do limiar sua
morada por exceléncia. Exti é um deus que carrega em si a poténcia dionisiaca, o povo-do-
santo herdou de seus ancestrais escravizados essa marca distintiva. O limiar desperta essas
poténcias afirmativas, Deleuze nos informa acerca dos sentidos tradgicos da metafora
dionisiaca e ela é capaz de nos fazer refletir sobre o processo que desencadeou a formacao do
candomblé:

Dionisio estd presente com insisténcia como o deus afirmativo e
afirmador. Ndo se contenta com <<resolver>> a dor num prazer
superior e supra pessoal, afirma a dor e constitui o prazer de alguém.
E por isso que o préprio se metamorfoseia em afirmagdes multiplas,
tanto mais que ndo se resolve no ser original ou ndo reabsorve o
multiplo num fundo primitivo. Afirma as dores da crenca, tanto mais
que ndo reproduz o sofrimento na individuacdo. E o deus que afirma a

vida, para quem a vida tem de ser afirmada, mas ndo justifica nem
resgata.”’

Ex1i como anteriormente mencionou o filésofo Félix Guattari, esta em cada soleira
de casa, no portico da vila, é o senhor da passagem, por isso aqui estabelecemos a
constante afirmacgdo desse deus que se encontra na entrada, nas passagens de cada casa
de candomblé do Brasil. Exu é o senhor dos ritos de passagem, dos aspectos transitérios

e efémeros do humano. Exu como Dioniso é um deus afirmativo que ndo se curva diante

57 DELEUZE, Gilles. Nietzche e a Filosofia. Trad. Anténio M. Magalhdes. Rés — Editara Lda.
Porto, Portugal. 2001. p. 22.



das intempéries do caminho. De maneira andloga a empregada pelo socidlogo Michel

Maffesoli*®, que elege Dioniso como figura incorporadora dos valores tragicos,

seguimos a pista do também soci6logo Georges Balandier® que nos diz que Elegbara,

como Dioniso ocupa lugar destacado entre as figuras tragicas que abundam a mitologia,

personagens consequentemente liminares. De acordo com Balandier:

A comparagdao impde-se sobre um outro plano: o deus daomeano
também esta ligado a loucura, é o louco entre os deuses cuja a obra de
gestdo do mundo dos homens confunde, e que estes semeia a
inquietacdo, a discordia, o imprevisto e o sacrilégio. Os multiplos
nomes de Legbd mostram que se trata de uma figura capaz de
continuas transformacées, é tao intangivel quanto o vento e o fogo que
representa. Legba é inclassificavel, embaralha as classificagGes, as
ordenacdes. O espaco, as regras, as categorias ndo lhe impdem limites.
Para ele, o pensamento se desorienta, é um jogo pelo qual as
significacOes entram em curto-circuito e se transformam; substitui por
sentidos inteiramente novos os sentidos dados ordinariamente &s
palavras, porque desdenha da légica social, torna-se um contra-
pensamento, um “método proibido”, um abuso da inteligéncia servida
‘pela esperteza e a falta de respeito. Legba o grande comunicador,
brinca com a linguagem para criar o movimento nas classificacoes
sociais, e nas logicas que a sustentam; pode-se aplicar nele a
propdsito, uma férmula de Roger Bastide, relativa aos procedimentos
linguisticos anti — ou a — sociais: “introduzir a ordem na desordem

para impedi-la de se estrangular”. ®

Daremos continuidade nessa reflexdo da forma sugerida por Arnold Van Gennep

em seu livro Os ritos de passagem: pelo meio. Mais precisamente, lancaremos nossos

olhares em direcdo aos aspectos que denunciam a transitoriedade, o0 movimento, marca

distintiva da condicao humana, ja sinalizada anteriormente quando refletimos acerca dos

signos do deslocamento expressos sobre tudo pela experiéncia da diaspora. O transito

incorpora a desordem, é entdo necessaria a eficicia do processo ritual para que a

harmonia se reestabeleca.

Os diversos deslocamentos, o passar de uma posi¢do social a outra na tribo®, o

casamento que consagra o comeco de uma nova vida compartilhada, a gravidez

58 MAFFESOLI, Michel. O instante eterno: O retorno do trdgico nas sociedades pos-
modernas. Trad.: Rogério de Almeida, Alexandre Dias, Sdo Paulo: Zouk, 2003.

59 BALANDIER, Georges. A Desordem: Elogio do movimento. Trad. Susana Martins. Rio de
Janeiro: Bertrand Brasil. 1997. 140.

60 Idem. p. 141.



geradora de expectativa, sinal de que a semente germinou. Ainda, as diversas
modalidades de batizado que apresentam os individuos aos seres do mundo sagrado, a
passagem da condicdo de leigo para a vida religiosa, e por fim, marcando a despedida
da vida material: os funerais. Todas essas, passagens da vida sdo marcadas por
performances que extrapolam os aspectos corriqueiros da vida de todos os dias,
consagram e a um s6 tempo nos lembram a efemeridade da existéncia. Essas diversas
teatralizacOes das passagens da vida humana chamamos rito, Exu é o senhor desses ritos

de transitoriedade, por isso é ele que é agradado primeiro nos terreiros de candomblé.

As mulheres e homens praticantes do candomblé, repetem os mesmos canticos,
dancas e gestos de seus ancestrais escravizados, que desde tempos imemoriais prestam
as devidas homenagens aos seus deuses, em uma celebracdo ao poder ancestral,
celebracdes estas expressas por singulares e ricas performances. Entende-se que,

(...) performances consistem de comportamentos duplamente exercidos,
codificados e transmissiveis. Esse comportamento duplamente exercido
é gerado através de interacdo entre o jogo e o ritual. De fato, uma

definicdo de performance pode ser: comportamento ritualizado
condicionado/permeado pelo jogo. %

A ritualidade do candomblé e o teatro possuem algo em comum, sdo fendmenos
marcados por se darem em instdncias ndo ordindrias, configuram-se e compartilham
realidades que especificam as ocorréncias suspensas do cotidiano banal da vida dos
grandes centros, apartadas da realidade de todos os dias desses lugares. Mascaras,
figurinos e acdes fisicas estabelecidas de certa maneira, ou improvisadas de acordo com
regras conhecidas; performances que se dao segundo um roteiro, cendrio ou estrutura
organizada. Acontecimentos em lugares especiais ou assim se fazem para a
apresentacdo; calendarios religiosos ou em horas especiais, momentos de ruptura no
ciclo da vida, como iniciacées e funerais. Além disso, o que é apresentado numa

performance, seja ela sagrada ou ndo, é convertido em codigos - queremos mostrar,

61 A ideia de tribo aqui utilizada é compreendida a partir da perspectiva desenvolvida pelo
socidlogo do cotidiano Michel Maffesoli discutida detidamente na obra ‘O tempo das Tribos’.
De acordo com o soci6logo o tribalismo é uma espécie de todo que se exprime a partir de afetos
compartilhados coletivamente que modelam e articulam a moral do grupo, a ética e a estética do
coletivo.

62 LIGIERO, Zeca. Performance e Antropologia de Richard Schechner. Mauad: Rio de
Janeiro, 2012. p. 49.



especialmente preparado, confinado, contido, destilado, preso, metaforizado® - em um
ou mais tipos especiais de comunicacdo, assim como uma mistura de narrativas e atos,
portadores de historias que sé a conjugacao do corpo de quem executa a performance e
o olhar do observador podem experimentar. Neste sentido observemos um dos conceitos

de ritual apresentado pelo teérico da performance Schechner,
Rituais sdo uma forma de as pessoas lembrarem. Rituais sdo memorias
em acgdo, codificadas em acdes. Rituais também ajudam as pessoas (e
animais) a lidar com transicoes, relagdes ambivalentes, hierarquias e
desejos que problematizam, excedem ou violam as normas da vida
diaria.*

Os ritos de passagem que aqui nos referimos, oriundos do continente africano,
sao repetidos pelos adeptos dos candomblés desde sua formagao deste lado do Atlantico,
apresentando-se como formas de re-encenacdo dos eventos primordiais, que tém em
seus antecedentes mitoldgicos - perpetuados pelas geracOes principalmente através da
tradicdo oral — sua principal fonte de inspiragdo. Nao nos esquecamos de lembrar que o
intercambio propiciado pela diaspora foi o fomentador desses ritos de passagem que re-

encenam os eventos primordiais. O limiar permitiu que essas performances

florescessem.

Padrdes sonoros e coreograficos, gestos corporais, objetos
consagrados, aderecos decorativos, cores, vestimentas e outros
tantos se definem como elementos indicadores, de um lado, da
filiacao religiosa dos terreiros e, de outro, das conexdes entre a
dimensao estética e a cosmologia e hierarquia desses lugares de
culto. Isoladamente, cada uma das formas de comunicacao
mencionadas circunscreve uma area especifica de significado e
demanda um conhecimento técnico - ao mesmo tempo sagrado -

normalmente incorporado e executado por oficiantes especializados.

De igual maneira, no conjunto, a superposicao das diversas
formas de linguagem manifestadas nas celebracdes publicas e nos

rituais privados demonstram “as facetas multiplas de ideias unitarias,

63 SCHECHNER, Richard. Performers e Espectadores — Transportados e Transformados.
In :Revista Moringa Artes do Espetaculo. Vol 2. N1 (2011). p. 155.

64 LIGIERO, Zeca. Performance e Antropologia de Richard Schechner. Mauad: Rio de
Janeiro, 2012. p. 49-50.



indivisiveis - arquétipos, cuja plena representacao ultrapassa as
possibilidades da mera expressao verbal”®. O que quer dizer que
suas funcdes nao podem ser suprimidas e nem mesmo cumprida por

outras®®.

Como apontado no inicio a experiéncia do sagrado no candomblé brasileiro
nasce nos momentos de incompreensao e de reconhecimento das inelutaveis limitacoes
humanas personificada nesse caso pela diaspora, propiciadora do limiar. Ao observarem
as mazelas da escravidao e os horrores nos pordes dos navios negreiros, os individuos
de diferentes etnias escravizados percebem que, independente da intervengdo do género
humano, o que estd posto é um destino incontornavel, o que resta é afirmar a vida e

louvar os deuses, manifestando a criatividade tragica que germina mediante ao horror.

Diante disso, estes primeiros negros escravizados perceberam sua finitude em
contraposicdao a eternidade do cosmos, e o destino imprevisivel que os esperava em
terras desconhecidas. Assim nasce o candomblé em sua dimensdo mais tragica. O
candomblé consola as vitimas da didspora que sofrem as infaliveis ceifadas da morte, e
da separacao de suas terras natais, propiciando a vitalidade necessaria para ebulicao de
novas perspectivas de compreensao de mundo, a religiosidade se afirma como uma das
principais taticas empregadas para resistir as agruras e dificuldades da vida. A
intrinseca ligacdo entre a manifestacdo da religiosidade e a auséncia de respostas em
relacdo ao mundo invisivel foi evidenciada pelo estudioso das religides Rubem Alves no
trecho que se segue,

A cultura ndo surge no lugar onde o homem domina a Natureza. Também
os moribundos balbuciam cancdes, exilados e prisioneiros fabricam
poemas. Cancgdes funebres exorcizardo a morte? Parece que ndo. Mas elas

exorcizam o terror e lancam pelos espacos afora o gemido de protesto e
reticéncia de esperanca.®’

Dado o cenario, é importante ressaltar que aqui entendemos o terreiro como um
espaco trdgico. Maffesoli nos diz: “tragico festivo, tragico da intensidade dos papéis

que atuamos em um momento dado.” Dessa forma, o povo-de-santo é tomado por essa

65 SEGATO. Rita Laura. Santos e Daimones. Brasilia: Editora Universidade
de Brasilia, 2005, p.67.

66 ldem, ibidem.

67 ALVES, Rubem. O que é religido? . Sdo Paulo. Ed. Loyola:1999. P.22.



marca dionisiaca®, festiva e prazerosa, que foi gestada como uma espécie de resposta
aos horrores da diaspora. Podemos falar em um tipo de sentimento lidico e alegre que
fornece uma tbnica efervescente, tragica e vitalista ao povo-de-santo, que tem suas
manifestacoes mais eficazes quando a liminaridade entra em acdo. Essa estética em sua
tragicidade consagra uma proporcdo vital, pois, quem fala em tragico, diz alegria,
festividade, teatralidade e performance, sacrificio e ritualidade. E o sentimento que da
sim a vida que torna o cotidiano festivo do povo-de-santo uma verdadeira obra de arte.
Sendo assim, nos proximos momentos nos deteremos detalhadamente nos intimeros
ritos de passagem que consagram a dimensao liminar das manifestacdes religiosas do

candomblé.

JUSTIFICATIVA

O candomblé marca um interessante processo historico, no qual a analise das
articulagdes comportamentais, estéticas, simbolicas e ideoldgicas, nos possibilita a
compreensdo da relacdo do ser humano com seu proprio tempo. Presente, permeado
pela latente sensacdo de ruptura, no qual manifestacdes sociais até entdo reprimidas
voltam a ordem do dia com toda intensidade. E sobre este novo tempo, que esta
pesquisa lanca seu olhar. Ousa compreender as emergentes formas de estar-junto,
impulsionadas pelo espirito includente do nosso tempo, evocando as sensibilidades

presentes nas inimeras manifestacées humanas de que da conta a pés-modernidade.

O candomblé Ketu, praticado no Egbé Onigbadamu em sua dimensdo performatica se
mostram um terreno fértil para a percepcdo do tempo ciclico, que faz emergir sob
nossos olhos inumeros arcaismos. O estudo desses cultos na contemporaneidade nos
possibilita compreender as praticas complexas, multiplas, diferenciadas, que constroem
o mundo como representacdo. Um “laboratorio p6s-moderno” propicio a observacao de

inimeras efervescéncias sociais que se qualificam enquanto indicios para a producao de

68 Segundo Maffesoli, o “retorno de Dioniso” pode ser observado atualmente em varias
manifestacdes transgressivas das novas geracdes e também percebida nas manifestacdes tidas
como arcaicas. Dioniso, deus “ctdnico”, arraigado, terreno, para o autor, o retorno de Dioniso
revela uma socialidade que ndo se esgota no util, mas que necessita sempre do elemento
excessivo para sobreviver: viver em excesso. “Eis a licdo do tragico: dar lugar a alegria
demoniaca de viver” (Maffesoli 2003; pg. 88)



uma antropologia da experiéncia (TURNER, 1974) pois, como ressalta Roger Chartier,
as ciéncias humanas tém por finalidade identificar a forma com que em diversos

periodos e locais, uma realidade social é construida e interpretada.

Richard Schechner e Victor Turner sdo importantes estudiosos que atentam
para os horizontes tedricos que se contemplam na contemporaneidade. Os estudos de
Turner sobre os simbolos e o processo ritual fornecem importantes dados para os mais
diversos campos. Segundo aponta o proprio autor, em sua Introducdo a Edicao
Brasileira de O Processo Ritual: Estrutura e Antiestrutura:

Apesar de O Processo Ritual ter sido escrito para antropdlogos,
parece ter chamado a atencdo dos historiadores, psicélogos,
critico literdrios, liturgos e historiadores das religides. E
possivel que sua énfase sobre a sociedade como processo vital
em que episddios marcados por consideracoes sdcio-estruturais
foram seguidos de fases caracterizadas por antiestrutura social
(liminaridade e “communitas”) provou ser mais facil a esses
especialistas do que a orientacdo dada pelas tradicionais escolas

de Sociologia que persistem em equiparar o social com o socio-
estrutural.®

Neste trecho Turner faz uma série de apontamentos sobre sua teoria que serviram de
base para os estudos em diversas outras disciplinas do conhecimento. Por tanto, essa
pesquisa justifica-se também na abrangéncia de sua obra e dos diversos conceitos
delimitados por ele que serviram de suporte para a compreensdo que estamos
construindo das praticas e performances das religiosidades afro-brasileiras. Seus estudos
em relacdo aos conceitos de ritual e de experiéncia sdo amplos, ele faz referéncias a eles
em diversas instancias possibilitando um aprimoramento do olhar pesquisador a que me
proponho. Acredito que a linha de pesquisa em Performances Culturais é capaz de
fornecer os instrumentos necessarios para o aprimoramento dessa pesquisa, uma vez que
ainda observamos a busca na maioria dos espacos académicos pelo modelo cientificista
absoluto e fechado, movimento que se inscreve na contramao do olhar que desejo lancar

sobre meu objeto. Citando mais uma vez Turner,

Nos dias de hoje, infelizmente, a cultura insiste que devemos
assumir o fardo pos-renascentista de elaborar cada significado
por nés mesmos, um de cada vez, sem ajuda dos outros, a
menos que escolhamos um sistema tecido por outro individuo
cuja legitimidade coletiva ndo é maior que a nossa. "

69 TURNER, Vitor. O processo ritual: estrutura e antiestrutura- Petrépolis, RJ: Vozes, 2013.
p.4.



A escolha por este "recorte" epistemoldgico se da devido a toda uma longa
convivéncia que estabeleci e venho estabelecendo com o complexo Yoruba seja como
adepto, "de dentro", seja como pesquisador, professor. Se da ainda por ter apresentado
meu Trabalho de conclusdao de Curso sobre o arquétipo feminino no candomblé na
Universidade Estadual de Goias, de Formosa, Goias. Entdo essa tematica da cultura vem
me acompanhando desde a minha formacdo béasica e vem, no mestrado em
Performances Culturais, multiplicando e intensificando um olhar artistico que emerge
dos processos ritualisticos ou seja, arte e ritual, teatro como ritual, formam uma forte
alianga, pois existem signos da religido afro como transe e construcao ritual da pessoa
que se transfiguram no teatro como espaco Cénico e artistico. No entanto, pretendo
estabelecer com este espaco um dialogo vital e visceral no coracdo das multiplas
teatralizagdoes que se desenham na cultura afro-brasileira, ou seja, pensar o Terreiro
como cultura e como espago em que se revelam os multiplos espetaculos que contornam

e ddo significado a trama complexa da vida religiosa.

Ora, este projeto se justifica em trés momentos fundamentais: Primeiro por se
tratar de uma religido marginalizada e que sofreu e sofre até os dias hoje um forte
preconceito na sociedade como um todo. O estigma em relacao a figura do negro e as
religides de atrizes africanas continuam a fazer parte de todo um drama existencial que
povoa a comunidade- terreiro e a comunidade negra. Tal marginalizacdo e tal
perseguicdo ja vem se arrastando por muitos anos uma vez que 0s terreiros foram
vitimas de policiais, interrompendo os cultos e considerando os lideres de terreiros
como charlatanismo e macumbeiros. Podemos afirmar como propriedade que mais
recente noticia que foi decidida pela Justica Federal que dizia num primeiro momento
que as religides de matrizes africanas ndo sdo consideradas como religides,
prevalecendo assim a religido branca como modelo. Isso mais uma vez vem colaborar
com a ideia de que o negro busca ainda uma voz que o legitime e que o respeite como
ethos e visdao de mundo. Esse negro que sempre foi estigmatizando e cuja religido ndo
parece ser enxergada como tal, desmerecendo assim a crenca da alteridade, a liberdade

de culto e intensifica com isso, a intolerancia religiosa.

70 Idem. p. 184.



Segundo: Por se tratar de um olhar voltado para a arte, para a performance e para
a cultura. Trata-se de um olhar interdisciplinar em que a arte emerge dos subterraneos
da cultura e da vida de uma tribo que é o complexo yoruba. Um olhar sensivel aos
signos do espetaculo, da dramaturgia de uma cultura que desenha e contorna a cultura
brasileira e a identidade nacional em sua pluralidade. Mais ainda: se justifica por buscar
nas bases ancestrais da formacdo do povo brasileiro a sua construcdo arquetipal e
complexidade de uma cultura que se desenha como muiltipla e hibrida. Desse modo,
percebo a arte pela 6tica da cultura e esta pela 6tica da vida. Uma forma de justificar um
estudo voltado para a teatralizacdo a partir da dramaturgia dos orixas se da ainda mais
pela maneira humana, ética e generosa com que proponho falar da condicio humana

afro para, com isso, reparar toda uma invisibilidade negra.

A terceira e ultima justificativa se da pela busca e pela compreensdao de mim
mesmo como artista e como uma pessoa que faz parte de um ethos e visdao de mundo
religioso, pois é forte o estigma que eu como professor, universitario e negro sofro na
pele na academia por ser do terreiro, ter participado dos rituais de iniciagdo e ao mesmo
tempo compartilhar as epistemes da academia. Muitos dos colegas que sdao professores
sdo catolicos ou evangélicos e transitam nos espacos sagrados e académicos sem
enfrentar problemas semelhantes por estarmos dentro de um espago religioso
legitimamente "aceito" pois estdo dentro das normas aceitas pela sociedade: uma

concepgao cristd, uma religido legitimamente aceita pelos canones da academia.
OBJETIVOS

Objetivo geral: Analisar os processos rituais praticados no Egbé Onigbadamu, para ter
uma dimensdo teatral, cénico e performativo, além da percepcao dos aspectos tragicos
que marcam o ethos e as figuras emblematicas do povo-de-santo. Compreendendo as
performances executadas no terreiro expressas em dancas, canticos, estéticas, gestos e
comportamentos a partir do estudo e aplicacdao dos conceitos oferecidos pelos tedricos e
estudiosos da performance, ressaltando o carater liminar e festivo que marcam as

manifestacoes dessa modalidade religiosa.
Objetivos especificos:
- Compreender a nogao de processo ritual no Terreiro;

- Verificar como se ddo os ritos no candomblé;



- Perceber terreiro enquanto espaco teatral;

- Cartografar as multiplas performances que povoam o terreiro;

- Situar o terreiro dentro da complexidade da antropologia performativa;
-Mapear a geografia do terreiro em sua configuracao artistica-teatral;

- Verificar como se da o cénico-dramatirgico na comunidade-terreiro;

- Compreender o terreiro como representacao;

-Compreender como Exu integra o pantedo e se estabelece como “Senhor dos Ritos de

Passagem”;

-Verificar os lagos que unem didspora e os processos rituais na pratica religiosa do

terreiro;

METODOLOGIA

Essa pesquisa tera como método uma abordagem pos-estruturalista, pos-colonial
e pés-moderna, onde terei como arcabouco teérico as filosofias pds-nietzschianas como
Deleuze e Guattari. Trata-se de uma compreensdo do terreiro como fendmeno artistico e
teatral onde as performances vao sendo construida a partir de uma "descricdo densa"
dos atos ritualisticos na manifestacdo sagrada, tracando os contornos que ligam tais

praticas a forca metaférica do transito que embala nossa reflexao.

Valorizarei as experiéncias nos subterraneos da cultura afro brasileira. Para isso,
o trabalho de campo envolvendo entrevistas, fotografias, relatos e vivéncias é de
fundamental importancia. A pesquisa participante a descricao fenomenolégica dos fatos
e do espetaculo que povoam os terreiros é necessaria. Tentarei fazer uma cartografia ou
mapeamento dos multiplos processos rituais no terreiro escolhido, bem como uma
releitura pelo viés cultural- artistico. Estabelecer essas mediagOes com a estética que
povoa o imaginario dos terreiros, associando ao poder simbdlico e o imaginério afro

estético e ritualistico. Sera uma travessia que se constitui em 3 momentos:

1) um olhar mais apurado em torno da literatura simbdlica e antropologica, revisitando
tedricos das performances e da cultura como Artaud, o seu teatro e o duplo, pois assim

como no terreiro, no palco o sujeito se duplica. Georges Balandier com suas caoslogia,



um elogio o movimento que é bem perceptivel nos inimeros desdobramentos dos
processos rituais do candomblé. Victor Turner ira nos ajudar na compreensao do
processo ritual, Gennep na sua concepcao de ritos de passagem pois nao ha
possibilidade de compreender a nocdo de ritual sem perceber os ritos de passagens que
compdem essa tribo e Geertz com sua interpretacao de cultura, pois é preciso elucidar o

terreiro-teatro como culturas.

2) Um mapeamento em torno das performances que caracterizam os processos rituais do
Egbé Onigbadamu. Elucidando as tradi¢des, rupturas, simbolismos e imaginario da casa
e tentar ao mesmo tempo articular narrativas, vivéncias e experimentacoes etnograficas
dos aspectos performativos e estéticos como danca, os rituais e ritos de passagem que

contornam e adornam as performances do terreiro;

3) O terceiro momento da pesquisa consiste em uma aventura antropologica de trabalho
de campo, pois para compreendermos o valor performativo do complexo Yoruba é
necessaria uma descricdao densa tal como compreendeu Geertz, sem deixarmos de nos
colocarmos a altura do cotidiano do mundo da vida. Assim, torna-se necessario
compreendermos e radicalizarmos a nocao de cotidiano a partir de tedricos como,
Maffesoli e outros que também fazem essa trilha fenomenolégica. Como se trata de um
olhar fenomenoldgico ndo podemos deixar de lado a busca dessa fenomenologia no
coracao da performance e da descricio do mundo da vida a partir da ideia de

fenomenologia de Husserl.

Além de concepgoes de culturas em Geertz que ira nos iluminar a pensar o poder
da interpretacdo no processo de descricdo densa da alteridade. Assim, estabelecerei o
didlogo entre a cultura afro-brasileira, a nocao ritual de Victor Turner, a metafora do
transito e a nocdo de performance que sdo extremamente importantes para pensarmos a
epistemologia das performances culturais. A performance como cultura e a cultura como
performance. Ndo podemos esquecer que fazer um levantamento da literatura da area
envolvendo tanto os terreiros como o teatro é imprescindivel, pois aqui temos que
entender que a nogao de "campo" envolve também um contato intimo com a literatura

produzida nas areas.



PROCEDIMENTOS METODOLOGICOS

-Compreensdo da nocao de ritual no Terreiro;

- Verificacdo de como se d@o os ritos no candomblé;

- Percepcdo do terreiro enquanto espaco teatral;

- Cartografia das multiplas performances que povoam o terreiro;

- Localizagdo do terreiro dentro da complexidade da antropologia performativa;
-Mapeamento da geografia do terreiro em sua configuracado artistica-teatral;

- Verificacao de como se da espaco cénico-dramattirgico na comunidade-terreiro;

- Compreensdo do terreiro como representacao
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IMPACTOS E RESULTADOS ESPERADOS

Impacto no que diz respeito a area:

O que se espera primeiramente é que facamos do terreiro uma forma de
pensamento teatral, artistico e estético. Espera-se que possamos levar aos seres humanos
uma compreensao mais ampla e complexa da cultura afro-brasileira pelo viés da prépria

cultura brasileira e artistica;

Mais ainda, que possamos nos orientar diante de um olhar sensivel em relagdo a

alteridade e com isso acolhé-la no coracao a diferenca;

Que haja diretamente  impactando o coracdo dos homens em forma de
educacdo, instaurando uma pedagogia calcada na interdisciplinaridade e na busca da

compreensao do outro e de si mesmo;

Que a arte seja uma porta aberta para a mediacdo da cultura no sentido amplo do
termo e que a cultura seja uma possibilidade fecunda de compreensdo do devir e do

fazer artistico;

Que a arte e a acultura se fortalecam e sirvam de lentes para ampliar o olhar e
sensibilizar os coracGes dos homens na busca de uma educacdo artistica e estética no

coracao da cultura, da arte e da vida;

Que seja de impacto na medida em que a intolerdncia e a guerra santa possam
acabar e os homens e mulheres percebam a complexidade do drama existencial que

povoa o campo artistico e sagrado;

Que os homens enquanto condi¢dao humana possam dialogar entre si e superarem

as contradi¢oes que fazem parte de um sistema macro politico de relacoes;

Que o mais importante do que ficar dizendo o que é ou ndo religido, se encaixa
ou ndo neste ou naquele sistema, é perceber os dinamismos e plasticidade de uma
cultura que é em si complexa, ou seja, 0 maior impacto que espero é no pensamento, no
coracao e na acao dos homens para que aprendam a viver e conviver juntos como uma

multiplicidade e diferengas e ndao como igualdade.



Impactos na sociedade como um todo:

Um dos impactos que se espera é que possamos criar recursos humanos para, a partir da
educacdo formarmos pessoas mais criticas em busca da cultura e da reflexdao de si

mesmas.
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