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Dedico este trabalho as batuqueiras e batuqueiros,

gue ao habitar entre dois constroem mundos.



Porque um mais um

€ sempre mais que dois.



RESUMO

Este trabalho € uma etnografia com a comunidade do 11é Ase Omi Olodb, terreiro de
Batugue localizado na Vila S&o José, em Porto Alegre, realizada no periodo de 2011 a
2013. Essa comunidade de terreiro se assemelha a maioria dos terreiros da cidade em
termos socioecondmicos, localizando-se em uma regido periférica; contudo, € uma
comunidade que se diferencia pelo posicionamento politico ao refletir mitico-
socialmente sobre s mesma. Desse modo, o foco da presente etnografia € a descricdo da
eco(cosmo)logia de matriz africana observada em campo, considerando que ela se faz
entre-dois mundos, o “ocidental” e o de matriz africana. Essa dissertagdo percorre a
narrativa dessa experiéncia com a comunidade dentro e fora do terreiro, buscando
explicitar essa forma de habitar (entre) dois mundos. A partir dessa perspectiva, busca-
se demonstrar que ha uma metodologia do ambiente que inicia no corpo. O ambiente-
corpo é percebido narelagdo entre os momentos cotidianos e 0s momentos rituais; entre
eles, percebe-se o fazer-se das habilidades e das poténcias que emergem da orisalidade.
Assim, a Antropologia Ecologica de Tim Ingold contribui para narrar o aprendizado
obtido na vivéncia no 11é Ase Omi Olodd enquanto localidade cosmopolitica. Além
disso, a narrativa se orienta no sentido de descrever a vivéncia da afrocentridade, da

ancestralidade, da oralidade, da complementaridade e da circularidade.

Palavras-chave: antropologia ecolégica, religido, cosmologia de matriz africana,

comunidade de terreiro, ambiente, Batuque.



ABSTRACT

This work is an ethnography of community from I11é Ase Omi Olod6 (terreiro de
Batuque) located in Vila Sao Jose in Porto Alegre, Brazil, from 2011 up to 2013. This
terreiro shares attributes with other terreiros, such as their peripheral location in the city
and their ritual practices. It is very distinct, however, in terms of political orientation
and self-reflective practices over mythical and social themes. Therefore, this research
work aims to describe the eco(cosmo)logy — rooted in African origins — observed in the
field, considering that it is established between two worlds, occidental-based and
African-based. From that standpoint, the objective is to demonstrate the existence of a
methodology of the environment whose starting point is the body. The body-
environment is perceived in the relation of the daily and the ritual moments; among
them, it is possible to see the abilities and potentialities emerged from the orisalidade.
Hence, the Ecological Antropology by Tim Ingold contributes to narrate the learning
process experienced in 11é Ase Omi Olodd as a cosmopolitical location. Besides, the
narrative is oriented in order to describe the experience of afrocentricity, ancestrality,

oral tradition, complementarity and circularity.

Keywords. anthropology of religion, African cosmology, terreiros communities,

environment, Batuque.



Convencoes

N&o existe uniformidade gréfica do vocabulario afro-brasileiro. Embora grande
parte do vocabulario etnogréfico aqui escrito tenha como referéncia a lingua iorubd,
nem sempre se mantém de acordo com a forma de falar e grafar atualmente na regiéo
iorubana na Africa Ocidental. Assim, a grafia é utilizada conforme a que aprendi no 11&
Ase Omi Olodb ou conforme a grafia mais frequente na literatura especializada.

Todos os termos nativos estdo destacados em italico, sendo eles em lorub& ou
ndo; no caso de longas falas, elas estdo apresentadas com recuo e mantém o italico. Os
nomes dos orisas (Bard, Ogum, Oya), assim como de casas (I1és Asés) e sacerdotes com
seu titulo (lya, Baba, Mée e Pai) estdo grafados com a primeira letra maitscula. Os
demais nomes como de nagles, instrumentos e elementos estéo grafados com letra
minuscula (jeje, eruxim, epd). Nomes de pessoas do |1€ estéo grafados sem itélico (essa
regra mantém-se na escrita de Baba Diba, mesmo Baba sendo um titulo). Nos nomes
dos sacerdotes, utilizo sempre o seu home de reconhecimento social, ou sgja, a forma
como sdo conhecidos no universo de matriz africana, por exemplo, Baba Diba de
lyemonja — conhecido pela titulagdo Baba (Pai) em loruba — e M&e Beata de lemanj4,
importante sacerdotisa do Candomblé, conhecida pela titulagdo Mae, em portugués, e
com uma grafia diferente do nome do orisa. Néo pretendo uniformizar tal diversidade,
mas desde ja atento que tais designaces, quando referidas a partir do 11é Ase Omi
Olod6, sdo, gerdmente, em loruba, em especial quando se tratam de sacerdotes do
Batuque.

A paavra Batuque sera grafada sempre com a letra mailscula quando se tratar
da expressdo de matriz africana praticada no sul do Brasil, a semelhanca de Candomblé,
Tambor de Minas, Umbanda, etc. Ndo sera, contudo, marcado com itdlico, pelo
entendimento de que ndo se trata de uma terminologia somente émica, mas de uma
designacdo de outros sobre 0 grupo em questédo, que atualmente € reapropriada e

ressignificada.

Na lingua loruba, o plural ndo se faz acrescentado “s”, mas assim ¢ utilizado no
cotidiano dos terreiros de Batugue e Candomblé no Brasil. Portanto, se Omo significa

filho, Omés significa filhos. Por isso, utilizo no texto as palavras em loruba grafadas no



plural.

As citagdes de autores, por sua vez, estardo representadas pela presenca de (“7)
mesmo quando com recuo do texto, para melhor diferenciar das palavras de meus
interlocutores. Além disso, as aspas serdo também usadas para as metéforas empregadas

no texto.
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ABREVIATURASE SIGLAS:

AIDS - Sindrome daimunodeficiéncia adquirida

CEEE - Companhia Riograndense de Energia Elétrica

HIV - Virus daimunodeficiéncia humana

NER - Nucleo de Estudos de Religido

PPGAS - Programa de Pos-graduacéo em Antropologia Social

RENAFRO - Rede Nacional de Religifes Afro-Brasileiras e Salide, niicleo Rio
Grande do Sul

RENARAFRO - Rede Nacional de Religifes Afro-Brasileiras e Salde

UFRGS - Universidade Federal do Rio Grande do Sul
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1. PREFACIO: CARTA A EGBE

Baba Diba e omos do |1é Asé | yemonja Omi Olodo,

Agradeco aos Orisas, aos ancestrais, ao Baba Diba de lyemonja, aos mais velhos
e aos jovens, pela oportunidade que me deram de aprendizagem nesses anos de
convivéncia (desde os dias do primeiro Ipade até a Festa de 30 anos de M&e lyemonja)
gue, espero, se estenda por mais e mais anos. Quero expressar aqui toda a gratidao, toda
a felicidade em conhecer vocés e compartilhar comida, risos, cansacos e afetos. Fui

sempre acolhida - ndo so eu, mas também minha pequena, Maria Antonia.

Ainda depois do Ipade, ao voltar para casa naquel e domingo de outubro de 2011,
passada toda aquela construgcdo mitico-socia expressa em Orikis, fiquei pensando qual
seria 0 meu papel nessa eghé, e mesmo qual seria o papel do trabalho que propus e que
agora lhes apresento. Pensei, pensei, lembrei dos Orisas e construi meu Oriki. Desde |4
fiz algumas modificacBes, conforme o que fui aprendendo ao longo desses quase trés

anos de convivio.

M ovimento Socializador

Peco licenca aos ancestrais, aps antepassados, ao Baba Diba de lyemonja,
sacerdote do 11é Ase lyemonja Omi Olodo, pego licenca a eghé dessa 1l€ para redlizar
meu projeto que, percebo, deve estar inserido no projeto mitico-social mais amplo dessa
egbé, que se faz na poténcia e na habilidade de cada um, de cada complexo Ori que

compdeo lIé.

Meu projeto mitico-social, que € o que me constitui enquanto pessoa, hoje

coloco em favor dessa egbé.

Busco o entendimento das habilidades pelas quais minha Mae Oiya e meu Pai
Odé conformam meu Ori e como essas podem ser agenciadas na concretizacdo de meu
Odu.
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Sou movimento, entendo que caminhar entre perspectivas € o que fago. Ser um e

outro € uma qualidade que vem de minha mée, que com sua pele de bufalo pode circular
entre humanos e animais. Meu movimento pode ndo so ter aver com 0 movimento entre
o “ocidente” e as prerrogativas mitico-sociais africanas, mas também entre os mundos
visivels e invisiveis, como € préprio de minha Mae Oiya relacionada miticamente com
os Egungun. Entendo isso como a capacidade de alcar perspectivas daqui e dali, ou

ainda outras.

Esse mover-se entre perspectivas esta relacionado com o que busguei e construi
até agora: a busca pela antropologia é por querer conhecer varios possibilidades de

conhecimentos e varias maneiras de se relacionar com o mundo a nossa volta

Essa possibilidade de caminhar entre perspectivas deve estar, contudo,
comprometida com um projeto mitico-social. E posso afirmar que meu
comprometimento ndo é com o projeto ocidental, menos ainda com o de um Estado

Nacional.

A lanca certeira de meu pai Odé estd comprometida com aqueles com quem
compartilho, com a egbé. O que me for permitido conhecer pelas ancestralidades, pelos
antepassados e pelo convivio no ayié na capacidade de me relacionar com outros sera

conhecimento de toda egbé.

Nesse sentido, o projeto aqui é partilhar vivéncias com essa egbé, conforme o

gue me for permitido e o que for por mim conquistado.
Alupo!
Epahei Oiya!
Oke Bambo!

Od6-1ya!

Oiya Gbemi
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2.AGO, PECO LICENCA

Ago, ago, peco licenca aos ancestrais, agd aos novos, aos meus mais velhos.
Agb6 Bara que permita estas palavras sejam também uma passagem. Agd minha mae
Oiy4, gue movimente essa escrita com toda sua forca destemida. Ago pai Odé, que sua
unica flecha esteja em minhas méaos. Agb a todos orisas, agd a Babas e lyas de todo o
Batuque. Agd egbé mi, agd Baba mi, a todos peco licenca... Com essa saudagdo que
aprendi em diversos momentos em que a palavra se fazia presente, inicio minha
narrativa, buscando primeiramente tecer fragmentos da minha trgjetéria explicitando

experiéncias que me levaram a escolher o Batugue como campo de vivéncia.

Durante o periodo de bacharelado em Ciéncias Sociais, na Universidade Federal
do Rio Grande do Sul (UFRGS) desenvolvi pesguisa sobre as praticas de acolhimento
catdlico a pessoas que vivem com HIV/AIDS a partir de uma ONG criada para esse fim
e da organizacdo da Pastoral da AIDS (EMIL, 2009). Essa experiéncia de pesquisa fez
surgirem algumas reflexdes. a primeira, relativa ao pertencimento religioso, ou sgja, o
fato de pessoas mesmo de crencas diferentes se sentirem acolhidas por uma instituicéo
marcadamente catélica e se relacionarem no cotidiano a partir de seus diversos
pertencimentos, colocando em agdo a performance ritual relativa ao seu tipo de culto; a
segunda, relativa a politica de dentro, isto €, a percepcdo de que a Igregja Catdlica (1C),
embora sgja uma (e Una), abarca uma diversidade de opinides e posi¢cdes politicas,
aproximando o “religioso” do “ideoldgico” (politico, moral); por ultimo, a questdo
relativa a dimensao politica “para fora” da IC, neste caso, a relacdo do Estado com a IC
no Brasil, na medida em que o primeiro utiliza a capilaridade da IC para acbes de

politica publica em salide, e a segunda, do Estado para manter sua base de assisténcia.

Nesse periodo de realizacdo da monografia de conclusdo de curso, me engajei no
Nucleo de Estudos de Religido (NER), no ambito do Programa de Pés-graduagdo em
Antropologia Social (PPGAS), e em pesquisas que envolviam a “tematica religiosa”. O
interesse por essa temética, que coloco entre aspas para caracterizar justamente sua
constante (des)construgdo, surgiu em mim, primeiramente, pelo estudo da teoria do
conhecimento e da teoria antropologica. Essa (des)construgao existe porque a “religiao”
ou o “religioso” ndo estdo dados a priori, mas sdo permeados nas relagdes observadas,

experienciadas e discutidas do anbito desse nuicleo de pesquisas.
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A religido, no contexto de formacdo da antropologia enquanto disciplina, foi

objeto privilegiado para pensar as possibilidades de organizar o socia (Durkheim),
significa-lo (Weber), sendo entendida, em sua “forma elementar”, como um tipo de
pensamento (Lévi-Strauss). E objeto privilegiado para pensar a totalidade das
organizagdes humanas, contudo, na busca dessa totalidade, parece ter se perdido dela,
na medida em que deixa de ser percebida como compdsita, complementar, criativa e
movente e passa a ser totalizante. Assim, para fins deste trabalho, a “religiao” ¢
entendida desde essa dinamica de relagbes entre humanos, entre humanos e néo-
humanos como um territdrio movente que compde préticas rituais e modos de vivencia,
e ndo como leis e regras de comportamento estabelecidas tdo somente pela crenca em

um transcendente.

Esse leque de discussdes suscitou o questionamento sobre o “lugar das coisas”,
sobre as conexdes que envolvem as agbes humanas e que tendemos, enquanto cientistas
sociais, a classificar como politicas, religiosas, de salde, atribuindo fronteiras
pretensamente modernas sem, contudo, qualifica-las. Os “nativos”, os religiosos, as
pessoas que vivem com HIV na periferia urbana, as agentes de salde publica com quem
convivi, ndo demarcavam essas fronteiras, na experiéncia de “aprender a viver com
HIV”, com esse outro (HIV) que compde a humanidade de muitos humanos. Religi&o
para uns era politica, para outros salde, ou ambos. Destarte, religido demonstrava-se
cada vez mais um conceito em suspenso. Compatibilizo com Otavio Velho, quando
aponta que a religiosidade ndo deveria ser “vista simplesmente como um ‘campo’, mas
ef etivamente como uma perspectiva a partir da qual se tem algo a dizer sobre 0 conjunto
da experiéncia humana” (VELHO, 2007, p. 219).

Nesse empreendimento de iniciagdo cientifica aprendi ainda que a experiéncia
tenciona 0s conceitos que criamos para pensa-la. Nossos conceitos também criam
experiéncias; sdo, portanto, forma e contelido. Assim, interessa-me nessa pesguisa de

mestrado pensar uma forma-contetido outra de olhar para a alteridade.

No espaco de Batugue situado em um bairro popular da cidade de Porto Alegre,
capital do Rio Grande do Sul, 11é Ase Omi Olodd, a comunidade de terrel ral, constroi

! Neste trabalho, por vezes nos referimos a casa de cultos de Batuque por terreira, casa, terreiro

ou I1&, conforme os “nativos” costumam utilizar. Geralmente, terreiro € usado para se referir ao espago
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um conjunto pratico-mitico-filosofico que nos permite pensar nosso proprio fazer

enquanto pesquisadores do campo antropologico. Percebendo cultura, menos como
objeto e mais como a proposicao de problema de pesquisa - ou multiplicidade deles
(VIVEIROS DE CASTRO, 2002), na medida em que € dinamica e esta em constante

agenciamento.

Torna-se impossivel falar do Batuque sem citar expressdes como “povo negro”,
“cultura negro-africana”, “cultura de matriz africana”, pois a partir delas € que se
explica o Batuque no 11é Ase Omi Olodd. O Batuque € uma das expressdes do povo
negro, faz parte da cultura negro africana e € também o |6cus de manutencéo, producéo
e reproducdo da matriz civilizatéria africana. O Batuque foi muitas vezes definido como
a religido dos negros do sul do Brasil (CORREA, 1992; LAYTANO, 1987 e ORO,
2002) e comparado e equiparado ao Candomblé da Bahia, ou a expressdes como o
Tambor de Minas e 0 Xang0 de Recife (BASTIDE, 2001). Os primeiros estudos sobre
essa religido dos negros do sul tentaram identificar sua suposta origem na Bahia ou no
Rio de Janeiro. Contudo, como veremos, ndo é assim que os batuqueiros’ narram sua

histoéria

2.1 O Comego

Em 05 de julho de 2011 anunciou-se a triste noticiaz Mestre Borel faleceu em
Porto Alegre. Detentor do conhecimento ancestral da matriz africana e das forcas dos
tambores, 0 mestre € referéncia para a comunidade do Batuque. A triste perda chegou a
mim pela maré das redes sociais virtuais. Baba Diba de lyemonja, sacerdote do I1é Ase
Omi Olodo (11&, a partir de agora), costuma se comunicar “navegando por essas ondas”.
N&o na proa do navio, mas em frente a tela, chorei. N&o se passava um més de minha
conversa com Baba Diba de Iyemonja e da confirmagdo do terreiro como universo de
minha pesquisa. Conversamos sobre um mundo de coisas, mas principamente sobre

como caminhar nesse campo. Baba Diba contou sobre o histérico da comunidade, o

fisico e terreira para fazer referéncia ao coletivo de pessoas que compde a comunidade.

2 Uma das autodenominag@es dos praticantes do Batugue, essa expressao teria nascido de forma

pejorativa, de nominagio pelo “outro”, mas foi assumida e positivada pelos praticantes.



17
entorno do terreiro e principalmente sobre a agenda daguele ano (2011). Na primeira

visita ao terreiro, o 1€ estava de Iuto por conta do falecimento da mée (biol6gica) do
sacerdote, sua irméa de santo. Nessa situagdo os tambores ndo tocam, as festas abertas
ndo acontecem, sdo realizados apenas aguns rituais de portas fechadas. E, agora, mais

um luto se anunciava, embora ndo diretamente ligado ao I1€é.

Mestre Borel ndo tinha nenhuma relagdo de parentesco direto com as pessoas do
[1& Aseé Omi Olod6, mas compartilhava da mesma ancestralidade africana. Sua perdafoi
sentida por muitas casas de Batuque, rodas de samba e clubes negros da cidade. Mestre
Borel, nascido Walter Calixto Ferreira, foi morador da antiga regido da Ilhota, préximo
da regido centra na cidade de Porto Alegre, local onde, nos meados do seculo XIX,
habitava a populacdo negra da cidade. Deste bairro, hoje denominado Cidade Baixa,
muitas familias negras foram desalojadas, desterritoridizadas, em prol do
“desenvolvimento urbano da cidade”, e removidas, abandonadas a propria sorte, numa
regido distante cerca de 30 km da zona central. Foi assim, a margem da modernidade
urbana, levada para quildmetros da regido central da cidade, que a populacdo negra de
Porto Alegre foi relegada. 1sso na cidade brasileira que, atualmente, conforme os dados
do Censo de 2010, apresenta 0 maior nimero de adeptos a religiosidade de matriz
africana’,

Da Ilhota, Mestre Borel foi um desses negros que, como dizem, “foi parar na
Restinga”. Nesse periodo, o atual Bairro Restinga era uma regido bem isolada da cidade.
Nesse local, as familias buscaram se organizar coletivamente em prol de melhorias de
infraestrutura, prometidas antes mesmo das remocdes. Embora Mestre Borel tenha
publicado livros, entre os quais "Ago |1& Vamos faar dos Orishas’, e gravado vérios
CDs de cultura negra, sendo considerado o mais antigo Alabé&® brasileiro e
indiscutivelmente reconhecido como mestre Griot, quando faleceu, aos 85 anos de
idade, estava numa complicada situacéo de subsisténcia. Considero a histéria de vida (e

morte) de Mestre Borel uma forma de contextualizar os possiveis sentidos de ser negro

3 Segundo o Censo redlizado pelo IBGE em 2010, 0,35% da populagdo se autodeclarou

pertencente a alguma religido de matriz africana. Em Porto Alegre foi de 2,17% , ou sgja, percentual
muito superior ao nacional e das demais capitais, seguida pelo Rio de Janeiro, 2,04% e por S&o Paulo,
1,17%.

4 Como s3b chamados os detentores do saber relativo ao toque do tambor.
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Devido ao luto da comunidade do [Ié Asé Omi Olodd e ao surgimento de uma
possibilidade viadvel de viagem, quando apresentel o interesse em redlizar ainvestigacéo
etnogréfica naquele 11€, Baba me sugeriu que buscasse saber, na Bahia e no Rio de
Janeiro, o que é o Candomblé, afim de pesquisar e refletir sobre o que ndo € o Batuque
do Rio Grande do Sul - ou mesmo o que ele poderia ser. Meu movimento inicial foi
entdo de fora (através da academia) para um pouco mais perto (na busca de referéncias
externas), para depois mergulhar dentro (na comunidade do I1é Asé Omi Olodd). Essa
estratégia metodol gica, na época, pareceu interessante e desafiadora, e percebo hoje ter
sido uma forma de testar minha persisténcia no desgjo de aprender com aguela
comunidade. Aceitel fazé-lo por entender que era uma forma de me tornar “mais

interessante” ao dialogo com as pessoas do I1&.

Na ocasido do falecimento de Mestre Borel, ja estava com a passagem marcada e
passaria vinte e um dias entre Salvador e Rio de Janeiro. Foi no velério entdo o Unico
momento que encontrei com Baba Diba e os omos orisas do |1, juntamente com muitos
outros batuqueiros que foram despedir-se do Mestre, antes da viagem. Entre familiares
gue choravam pela perda, Baba Diba era de facil identificac8o, por ser o Unico que se
apresentava paramentado, ja que ele e 0s que 0 acompanhavam estavam vestidos de
branco. Apreensivo, Baba Diba telefonava para que alguém trouxesse tambores, estava
preocupado em oferecer uma passagem adequada ao Mestre e velho amigo Borel. Um
padre catélico aproximou-se e perguntou a familia se queriam que dissesse agumas
palavras. Neste momento, muitos dos batuqueiros presentes se retiram da sala onde
estava o corpo. Com visivel indignacdo, conversaram no lado de fora. Aquilo foi
encarado como um ato de violéncia e desrespeito a0 pertencimento religioso do
falecido. A vida e amorte de Mestre Borel sdo representativas, como referi, do que é ser
batuqueiro no Rio Grande do Sul, ou sgja, até na morte sofre com a violéncia simbdlica
de uma “cultura” hegemonica que ignora Seu pertencimento ancestral. Contudo, nem
todos sairam da sala, havia os que provavelmente ndo se sentiram violentados; néo os
ouvi falar. Sei que muitos batuqueiros ndo veem nada de errado em rezar a oragéo de
S80 Francisco ou 0 Pai Nosso catdlicos, pois isso ndo os impede de depois tocar o

tambor e entoar seus cantos.
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Cantando em lorubd, tocando o tambor, carregando 0 caixado com suas proprias

maos, sepultaram Mestre Borel. Durante todo o trgjeto da sala de velamento até a cova,
foi como se estivéssemos todos em um navio. O caixdo era embalado com movimentos
deva e vem, feito pelos bragos dagqueles que caminhavam junto. O canto foi constante,
puxado pela voz de sua filha, e o vento surgiu balancando também as folhas secas
caidas no chdo. Assim, Mestre Borel fez a passagem. Aprendi mais tarde que batuqueiro
ndo morre. No Batuque faz-se a passagem de um mundo a outro, portanto € a partir do
movimento que se vive e que se ndo-vive no aiyé. No ritmo desse balancar, da

passagem do Mestre, embarquei rumo a Salvador.

Pude perceber, em Salvador, que a propria historia de Mestre Borel da pistas
para pensar a dessemelhanca entre o Candomblé e o Batuque, que em parte pode ser
expressa na diferenca de ser negro em diversas regides do Brasil. Narealidade, imagino
gue ser negro aqui no Rio Grande do Sul ndo se difere muito de ser negro na Bahia, 0
que muda € o tipo de racismo vivenciado. Contudo, a necessidade de se organizar

cosmopoliticamente acaba por ser a mesma.

Pensel que seriainteressante ir a busca das Casas de Candombl é tombadas como
patrimdnio histdrico, uma vez que poderiam ser “objetos bom para pensar”. Na Bahia, o
processo de tombamento pelo qual passaram alguns terreiros, principalmente a partir da
década de 80, foi uma estratégia politica que acabou tornando-se um “engodo”, como
me relatou Baba Pece, do 11é Ase Oxumaré. Nas duas casas que visitei, conversei com
os sacerdotes. N&o foram poucas as reclamacdes acerca desse processo e da fata de
autonomia gque hoje vivenciam. Mais significativo, contudo, foi perceber que por toda a
cidade de Salvador, em todos os momentos, ha a presenca dos orisas, ou do Candombl €,
seja teatralizado ou performatizado para turistas na Igreja do Bom Fim, sgja estampado
em camisetas, ou mesmo ouvido, no cair da noite no entoar dos tambores do Retiro
(bairro mais periférico). Os espacos de terreiro também sdo bastante diferentes. Os 11és
apresentam grandes areas e assemelham-se aos quilombos urbanos existentes em Porto
Alegre.

Sai da capital gaicha tomada pela curiosidade em relacdo aos rituais e aos
significados da “morte”. Essa curiosidade partiu obviamente da experiéncia do velério

de Mestre Borel, mas também pelo fato do 1€ Asé Omi Olodb estar de luto e ainda pela
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lembranga dos “Tambores dos mortos, tambores dos vivos”, narrados pelo antropdlogo

Marcio Goldman. Na busca pelos significados da morte, fui pesquisar na mitologia e
descobri Egun e o culto de Egungun, que é mantido na Bahia, somente na llha de
Itaparica. Nos mitos sobre “morte”, encontrei também Oiy4, senhora dos ventos, e a
Unica entidade feminina que pode participar desse culto. Oiya foi o primeiro orisa cujos
mitos me dediquei a estudar (muitos foram registrados por Reginaldo Prandi (2001), em
diversos locais do Brasil). Somente depois da experiéncia da viagem que percebi que
minha saida serviu menos para conhecer 0 Candomblé e mais para conhecer a mim

mesma em relacdo ao universo dos orisas.

Chegando ao Rio de Janeiro, minha busca comecou a mudar de direcédo (ou fazer
sentido). Conheci M&e Beata de lemanja e fui por trés dias consecutivos até sua Roca
em Miguel Couto (Nova Iguacu, RJ). Em todos os dias conversamos muito, mas
somente no Ultimo, numa sexta-feira, ela resolveu me conceder uma entrevista gravada.
Para M3e Beata sexta-feira é dia de dar entrevista®. Nos dias anteriores ela contou sobre
sua vida, sobre sua familia e sua infancia na Bahia, em locais pelos quais dias atrés eu
acabara de passar. Almogamos juntas, acompanhei-a até o centro comercial de Miguel

Couto e aprendi novas musicas de capoeira, arte que compartilhamos:

Eu vo 'bora, eu vo 'bora, eu vo 'bora.
Quéir maiseu vomu,
quéir maiseu vomu,

guéir mais eu vom'bora.

M Usi cas que remetiam ainda ao balango do navio.

, ) ) . 6
Quanto ao Candomblé no Rio de Janeiro, posso dizer que acontece nas “rogas”

espal hadas por toda a Baixada Fluminense. Essa foi uma das tantas informagdes obtidas
no contato com a Mée Beata de lemanjé, que € considerada a matriarca das lutas pelo

direito de sua religido e do povo negro. Recentemente, essa senhora representou as

° Faltam-me elementos para entender 0 porqué, sei apenas que sexta-feira € considerado o dia de

Osala no Candomblé. Na ocasido ndo a questionei em relagdo a isso, mas espero ainda ter oportunidade
defazé-lo.

& Como sdo comumente chamados os terreiros ou &reas onde acontecem as festas rituais.
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mulheres negras do Brasil, durante a Conferéncia das Nacbes Unidas sobre

Desenvolvimento Sustentavel — Rio +20.

Duas questdes foram marcantes durante o Ultimo dia com Méae Beata de lemanja.
Antes de autorizar a gravacao da entrevista, ela ofereceu-se para jogar buzos, servico
pelo qual eu ndo poderia pagar, nem sei se deveria, mas ela fez questdo de jogar sem
custo. Somente depois de me revelar miticamente como filha de Oiya é que me
concedeu a entrevista. Saber daguilo me fez pensar e, quem sabe, até aterou minha
percepcado. Podendo gravar a entrevista, liguei o aparelho e a velha senhora negra de
mais de oitenta anos disse em claro e bom tom, sem eu nem perguntar: Quem diz que
religido e politica ndo tem nada a ver, que candomblé e politica ndo podem se misturar,
ndo sabe de nada, pois o candomblé € e sempre foi politica. Essas duas revelactes
ressoaram durante todo o meu trabalho de pesquisa: meu pertencimento mitico como
filha de Oiya e a afirmacéo nativa do aspecto politico de seu fazer. Com essas duas
questBes em mente retornel a Porto Alegre para, agora assim, imergir no universo do
Batuque.

Para construir uma justificativa tedrico-metodoldgica € necesséario ter escuro
(como dizem meus amigos em campo) 0 que queremos conhecer, € necessario partir de
um objetivo. Contudo, antes mesmo de ter um objetivo, partimos de um “lugar” que,
neste caso, é a antropologia. E do entendimento do que vem a ser o objetivo da (de
alguma) antropologia que parto para pensar a relacdo que construo com/na “comunidade
deterreiro “ 1€ Asé lyemonja Omi Olodo.

O antropdlogo Tim Ingold, ao pensar a tarefa da antropologia em seu livro Being
Alive (2011), afirma que esta € menos um trabalho que pode ser esguecido ao final do
expediente e mais uma postura éica no mundo. Para o autor: “a antropologia é um
questionamento sobre as condigdes e possibilidades da vida humana no mundo; néo é -
como muitos pensadores do campo da literatura critica diriam - o estudo de como
escrever etnografia, ou a reflexdo sobre a problemética da passagem da observacéo a

descricdo” (INGOLD, 2011, p. 242, traducdo livre). Sendo a reflexdo sobre as acOes
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humanas e seus processos de engajamento no mundo o objetivo antropol égico, Ingold

nos estimula amais do que pensar a antropologia, afazé-la.

Antropologia tem sido o exercicio de pensar-nos como humanos no mundo. O
empreendimento etnografico ¢ o que nos tem permitido comparar “outras” formas
humanas de estar no mundo, outras antropologias. Roy Wagner, em “A Invenc¢do da
Cultura” (2010), atenta, em referéncia critica a Geertz, que todos podem ser
antropdlogos. Neste sentido, faz com que antropdlogos percebam o quanto tem
inventado seus nativos para controlar sua prépria cultura (ocidental). Inventar, para
Wagner, ndo é um problema, inventar é criar. O problema esta em nés, antropdlogos
(ocidentais), mantermos o monopodlio dessa criacdo, negando a criatividade aos (dos)

“nativos”, a antropologia dos outros.

Dito isso parto para explicitacdo de meu objeto e da forma pela qual pretendo
pensar 0 engajamento humano, considerando todo o potencial inventivo/criativo dos
meus amigos batuqueiros. No terreiro, no Batuque, as pessoas dangcam a0 se
relacionarem com o universo invisivel de sua prética. Cada danca é relacionada com um
Orisa ou numa relacdo com esses. 1sso, contudo, ndo € matéria (contelido) para andlise
do antropdlogo, mas é forma, uma possibilidade de relacdo com o conhecimento no
mundo. Mais importante do que pensar o porqué de cada danca dos “nativos” ¢ dangar,
e a partir dessa forma perceber as relagdes em jogo. Assim, a obviedade de que aforma
como conduzimos nossas pesquisas implica em um contelido € trazida a tona. Faz-se
necessario pensar a metodologia da pesguisa conforme agueles com quem nos
relacionamos, a fim de produzir, criar ou perceber formas criativas, inventivas,

inovadoras, ou, quem sabe, invisivels de relagdes no mundo.

Otavio Veho (2007) nos colocou esta questéo ao escrever especificamente sobre
religiosidade e antropologia. O autor pergunta primeiro: como a antropologia pretende

privilegiar o ponto de vista do observado, a partir de quadros de perspectiva objetivante
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que privilegiam a separacdo sujeito-objeto? Para Velho, a utilizacdo de oposicOes

dualistas, como natureza-cultura, individuo-sociedade,  universal-particular,
tradicionalmente abordadas pela antropologia, antes mesmo de ser discipling, s6
poderiam ser Uteis aos estudos com referéncia da religiosidade se fosse tomada
enquanto uma perspectiva (uma antropologia, para Ingold). E, como tal, meu objetivo é

aprendé-la.

Desta “comunidade” parte um conjunto prético-mitico-filosofico-antropol égico
gue questiona nosso fazer. Assim, percebendo cultura menos como objeto e mais como
a proposicdo de problema de pesquisa, esse empreendimento busca aprender com o
problema que a experiéncia dessa comunidade de terreira coloca, ou sga, quanto a
possibilidade de vivenciar dois (ou mais) mundos possiveis. O mundo do aiyé, do 1€, da

egbé, da orixalidade e o mundo ocidental capitalista’.

Para isso assumo como estratégia metodoldgica a “experiéncia de engajamento”;
dancar, em outra palavra. Reacionar-me, dafetar-me (FEVRET-SAADA apud
GOLDMAN, 2006, p. 33) com e do outro ndo implica apenas numa mudanga no
contedldo normativo de minhas pressuposi¢oes — olhar para nativo como se fosse nativo
—, mas implica em mudar meu corpo no mundo. Implica uma posi¢éo politica ao mudar
as posi¢des discursivas e anunciativas (FOUCAULT, 2000), mas também sensitivas e

afetivas.

A antropdloga Mariza Peirano, em um debate sobre a pertinéncia da etnogréfia,
percebe que, ao fim de um século de proposi¢do de pesquisa de campo, partindo da

experiéncia malinowskiana,

! Essa expressao foi ouvida em campo quando se discutia sobre a diferenca da visdo de mundo de

matriz africana, € uma outra, que é considerada hegemdnica e a qual tem o Estado como principal
fomentador. Vou usar como expresséo émica por reconhecer a diversidade e maticidade do ocidente. Esse
“ocidente capitalista” refere-se mais a umal6gica modernailuminista ou a uma racionalidade de Estado.
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“[...] parece haver um certo consenso de que os dados de
pesquisa ndao sdo apenas ‘observados’. Eles oferecem a
possibilidade de que se possa revelar, ndo ao pesquisador, mas
no pesquisador, aqueles ‘residuo’ incompreensivel, mas
potencialmente significativo, entre as categorias nativas
apresentadas pelos informantes e a observacdo do etnégrafo,
inexperiente na cultura estudada e apenas familiarizado com a
literatura tedrico-etnografica da disciplina” (PEIRANO, 1995,

p.7).

Assim, a participagdo é a acdo adjetivante indispensavel a forma de olhar do
antropologo. A etnografia € composta por um emaranhado de procedimentos de coleta
de dados que véo da pesquisa qualitativa a observacéo participante, condicionado pelo
engajamento intersubjetivo. Desta forma, a agdo de escuta atenta, a familiarizacéo, o
distanciamento (CARDOSO DE OLIVEIRA, 2000; PEIRANO, 1995; DA MATTA,
1983; EVANS-PRITCHARD, 2004), proprios ao empreendimento etnogréfico, serdo
acionados na intencéo de acessar 0 conhecimento e os problemas que emergem do
campo, neste caso, das relagdes vivenciadas no I1é. Engajamento e participacéo jaforam
anteriormente expostos como condi¢des proprias a “epistemologia ioruba”, como coloca
Bastide, ou de uma “pratica mitico-social”, como colocado pelas discussdes do 11é Ase
lyemonja Omi Olodd. Cabe aqui, portanto, assumir isso como implicagdo para a
construcdo de uma proposta metodolégica. Em suma, pretendo aprender a partir da

forma como eles “ensinam”.

A metodologia de construgdo dessa pesquisa pode ser denominada “entre-dois”
na medida em que essa € minha condi¢do no I1&. Miriam Alves, omo-orisa do 1€, ao

retomar Juana E.dos Santos, afirma a necessidade de uma pesquisa “desde dentro”.

“Estar ‘iniciado’ significa aprender os elementos e valores de
uma cultura ‘desde dentro’, mediante uma inter-relagdo
dindmica no seio do grupo, ao mesmo tempo, significa poder
abstrair dessa realidade empirica os mecanismos do conjunto e
seus significados dindmicos, suas relagBes simbodlicas numa
abstracdo consciente ‘desde dentro’” (SANTOS, 1993, p.18).
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Assim, o presente trabalho ¢ realizado “entre-dois”, tal como minha posi¢ao de
la e ca em relagdo ao terreiro. “Entre-dois” ¢ relativo a minha posi¢do limitar,
compreendo o ser “de dentro” como um processo em transito € que nao exclui o ter
estado fora. Os momentos de campo que compdem essa etnografia também aconteceram
dentro e fora do terreiro. Assim, essa dissertacdo apresenta a pesquisa etnogréfica
realizada com a comunidade de terreiro do I1é Ase Omi Olodd, cuja primeira
oportunidade de visita ocorreu ainda em maio de 2010, na ocasido de R’gongo (ver
Anexo 5), Festa a0 Preto Velho Vovd Cipriano D'Angola, mas somente em 2011
anunciei aintencéo de realizar a pesgquisa. Devido ao luto que a casa manteve durante o
ano de 2011, participei perifericamente das atividades que a comunidade do terreiro
promoveu. Essas atividades envolviam as de “militancia”, tais como a promocdo de
eventos como o Dida Ara, que reuniu sacerdotes de todo o Brasil para pensar a
especificidade da promocéo de salide dentro dos terreiros, assim como as de reflexdo tal
como o | Ipade da comunidade, ou seja, a primeira reunido que tinha como tema “O
melhor lugar para pensar o I1é é o proprio 1€, Esse tltimo constituiu-se cOmo um
momento fundamental de reflexdo da comunidade, no qual foi realizado uma espécie de
retiro. A comunidade refletia que o luto ndo deveria ser um momento de “ndo trabalho”

em termos religiosos, mas um momento de autorreflexao.

Somente a partir de 2012 pude participar mais ativamente dos momentos rituais
organizados dentro do 11é. Nesse ano, acompanhei todo o calendério de festas realizados
no I1é Ase Omi Olod6, aém das festas nas casas de omos-orisas, parentes de santo e de
amigos, as quais nem sempre pude acompanhar. Outras atividades foram importantes
para 0 meu envolvimento (e desenvolvimento) na comunidade, como a participacdo nas
Marchas Pela Paz e Pela Liberdade Religiosa que aconteceram dia 21 de janeiro (nos
anos de 2011, 2012 e 2013), e que tém na comunidade do I1é Ase Omi Olodb boa parte
dos participantes e organizadores. Acompanhei a delegacéo do Rio Grande do Sul que
foi para participar das discussdes da tenda do Povo de Terreiro na Cupula dos Povos,
durante a Conferéncia das Nagdes Unidas sobre Desenvolvimento Sustentével- Rio +20,
realizada de 13 a 22 de junho de 2012, no Rio de Janeiro (ver no Apéndice 1 a listagem

dos eventos acompanhados durante o campo).
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Participar das festas e dos momentos rituais que acontecem geralmente a noite

em um terreiro de Batugue ndo conforma uma estratégia eficaz de imersdo e
engajamento na comunidade. E uma condicio necessaria, embora ndo suficiente para
tal, visto que esses eventos sdao “abertos”. Portanto, qualquer um, seja vizinho, amigo,
desconhecido ou mesmo pesquisador pode “participar”; basta “os Orisas permitirem que
desc¢a a [ingreme] escada”, como costumam dizer os Omo Orisa do terreiro. Isso ndo
significa que esses “eventos” sejam menos importantes, justamente o contrario,
significa que, para participar efetivamente (ndo somente assistir), € preciso dancar
(mover-se). Como estratégia metodologica assumi a participacdo nas acfes sociais,
politicas e reflexivas caras a comunidade, e que sdo também acbes cosmoldgicas. E,
assim, estive 1a a desenvolver minha insercdo nos momentos rituais, entendendo que,
como disse um Omo Orisado terreiro: SO estando no |1€ para entender as sutilezas que

acontecemno Siré.

Nessa dissertacdo apresento a comunidade do 11é Asé Omi Olod6 e sua forma de
habitar (entre) dois ou mais mundos, a partir da perspectiva “metodologica” da matriz
africana na criacdo de ambientes e corpos de asé. Enfatizo ndo a descri¢do dos fatos,
mas arelacdo, o que implica deslocar o foco da narrativa a fim de perceber os pontos de
encontro (e desencontro) entre o que foi vivenciado por mim e os interesses da
comunidade. Buscarei fugir de uma forma de narrativa antropoldgica que considero
egocentrada, aquela que narra td8o somente agruras, sentimentos e percepcdes do
pesquisador. Contudo, desta experiéncia, especificamente, se torna dificil ndo citar
algumas descobertas do eu, na medida em que também me reconstrui enquanto pessoa

narelacdo com a comunidade.

O presente trabalho est4 dividido em trés partes. Na primeira parte, “Subi o
morro” para apresentar o terreiro [1& Ase Omi Olodd, ao “entrar na casa” para a partir
disso refletir sobre 0 que Ihe faz terreiro, ou sgja, sua eghé. Egbe é o nome em loruba
que se refere a comunidade do 11é. O |a e ca deste capitulo sera ilustrar esses conceitos
émicos em paralelo a nocdo de localidade, que parte da reflexéo pds-colonial de Homi
Bhabha. A relacdo entre o conceito émico e o académico foi aforma que encontrei para
narrar sobre 0 que é e 0 que ndo € a Egbé e o I1é Ase Omi Olodd, para depois entdo

dissertar sobre as caracteristicas dessa egbe.
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Na segunda parte, narro um dos momentos em que mais aprendi com essa

comunidade, o Ipade, reunido retiro no qual a egbé propbs pensar a s mesma. O
encontro teve como tema “o Ilé ¢ o melhor lugar para pensar o I1€”. A partir dele
descrevo a “metodologia” da matriz africana ao apreender habilidades em sua forma de

habitar o mundo.

Na ultima parte, passo aos “Preparativos da festa” de Iyemonja, principal evento
do ano para a comunidade. Neste momento, a partir do trabalho, o0 ambiente da casa vai
se transformando. Os materiais de ase entram em cena na producdo de uma
eco(cosmo)ldgica. No Batuque, o ambiente comega no corpo e ndo esta externo a
pessoa. E na confluéncia de materiais, pessoas e narrativas que se desenvolvem
poténcias, devires. Essa construcao se faz pela participacdo nos preparativos para festa,

e na prépriafesta, no engajamento de cadaomo com o I1&."

Por fim, mas tavez menos a titulo de conclusdo e mais abrindo novas
possibilidades, as consideractes finais retomam a discussdo da formacdo de uma egbé
para pensar como “um mais um ¢ sempre mais que dois”, tendo essa preposi¢ao
ethomatemédtica como ordenadora da uma cosmopolitica que parte de uma eco-ldgica

especifica, vivida na experiéncia do Batuque.
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3. SUBI O MORRO...

“Subi 0 morro”. Assim referia quando ia visitar minha avé no Bairro Alto
Teresopolis, em Porto Alegre-RS. Usel essa referéncia mais duas vezes nessa mesma
cidade, entrecruzada por morros graniticos. “Subia o morro” quando ia ao Quilombo
dos Alpes, no Bairro da Gldoria, como bolsista de iniciagdo no projeto de elaboracéo do
relatorio técnico para identificagdo da area pelo INCRA. E mais recentemente “subi o
morro” inimeras vezes desde 2010 para ir em um dos terreiros de matriz africana na
Vila Sao José, no Bairro Partenon. Conto aos leitores as vezes que usel tal expressido
porque cada uma delas me lembra a outra e a principal semelhanca comega ainda na
planicie, quando se entra no 6nibus... Diferentemente das conductes coletivas que
levam a Universidade Federa do Rio Grande do Sul, por exemplo, essas s mais
simples (sem televisdo e de bancos de plastico). Contudo, ainda ndo é isso que mais
chama atencéo, mas sim o fato de ser uma das poucas pessoas de tez branca em um

onibus, na capital gaticha’.

No 6nibus para casa de minha avo, para o Quilombo dos Alpes ou para a Vila
S350 Jost” é onde encontramos grande pare da populacdo negra de uma cidade
embranquecida pela narrativa identitéria da colonizacdo europeia. Portanto, nesses
casos, “subir o morro” significa mais do que fazer uma incursdo sobre um relevo.
“Subir o morro”, nessa cidade, ¢ encontrar outra historia. Narrativas de pessoas que la
vivem, ndo porque do alto a vista da cidade é mais bela, mas porque seus ancestrais e
geracdes passadas |4 estiveram, impedidos de frequentar o Centro da capital. Assim,
“subir 0 morro”, para meus amigos, ¢ encontrar-se com sua historia, € ir para casa, uma

casa que ndo ¢ so sua. “Subir o morro” pode ser ir para casa mesmo que ndo se more la

As Vilas, como a S80 Jose, sd0 espacos concretos em que transcorre a vida
cotidiana, que envolve o sentimento de pertencimento a um dado lugar. Portanto, sdo
locais que, além de agregar interesses em comum com os demais habitantes, quando se
trata de melhorar a qualidade de vidalocal, significam o locus da sociabilidade diaria da

8 Estado brasileiro conhecido pela forte colonizagdo europeia e que identitariamente se reconhece a

partir desta (OLIVEN, 1999).

9 - ~ o . . .
Coincidentemente ou ndo, a Vila S0 José, no Bairro Partenon, se configurou como um dos

pontos mais criticos em termos de vulnerabilidade socioecondmica no Relatorio sobre indicadores de
pobreza multidimensional e pobreza extrema para Porto Alegre (COMIM et al., 2007, p. 113-116).
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populacdo. Conforme dados de 2008 do Observatério da Cidade de Porto Alegre

(ObservaPOA), o Bairro Partenon, onde fica a Vila, € o segundo em populacéo negra
(42,55%), perdendo somente para o Bom Jesus (47,75%) e seguido pelo Bairro Restinga
(40,84%). O historico do bairro Partenon se liga ao do bairro Restinga, especialmente
guando atentamos para 0 que nos diz o antropdlogo losvaldyr Bittencourt Junior sobre
territorios negros no livro “Negro em Preto e Branco Historia Fotografica da Populagao

Negra de Porto Alegre™:

“Os negros constituiram os segmentos populacionais que
caracterizariam os denominados pioneiros do solo urbano, ja
gue seguiriam ocupando as areas menos nobres da cidade, sem
a minima ou com precérias condigdes de infraestrutura urbana
ou, entdo, distantes e de dificil acesso viario. Consolidaram,
assim, indmeros territérios negros urbanos, a exemplo da
Colbnia Africana, da comunidade da Luiz Guaranha, no Areal
da Baronesa, além de ocuparem 0s seguintes espacos urbanos:
Navegantes, Santana, Partenon, Ilhota, Vila Santa Luzia, Vila
Maria da Conceicdo, Vila dos Maritimos, Vila Jardim, Vila
Mirim, Rubem Berta, Vila Grande Cruzeiro, Vila Grande
Pinheiro, Cohab Cavahada, Jardim Dona Leopoldina, Vila
Restinga Velha e Vila Nova Restinga” (BITTENCOUT
JUNIOR, 2005, p. 37).

O Bairro Partenon apresenta grandes contrastes em suas &reas constituintes,
devido, em parte, a sua grande area, que perfaz 470 hectares. Entre as diferencas
marcantes, tem-se como exemplo a Intercap e a Vila Sdo José enquanto a primeira
apresenta boas condi¢bes de urbanizagdo e residéncias construidas em alvenaria, a
segunda possui construgdes realizadas de acordo com a topografia do morro, feitas em
madeira e bastante precarias do ponto de vista da estrutura e das condicbes materiais
(FRANCO, 1992). Na Vila, ha intensa movimentacdo de pessoas nas ruas que se
observa, em especial, nas madrugadas de sdbado. S0 grupos de pessoas vestidas de
branco indo de uma casa a outra, aém de diferentes (mas semelhantes) toares de

tambores. Mesmo quem ndo moramais 14, nesses dias, sobe 0 morro parair para casa.
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Passei a ser uma dessas pessoas. subi em diversos momentos, diurnos ou

noturnos, parair para casa do Vamir, o Baba Diba de Iyemonja e de toda a comunidade
do 11é Ase Omi Olodb. A histéria de Valmir se confunde com a histéria do terreiro, como
podemos perceber na narrativa presente em seu blog (Anexo 1). O terreiro € essa casa
coletiva que acolhe a memadria ancestral do povo negro, do povo de matriz africana. O
[1é Ase Omi Olod6 fica na casa do Baba Diba, €le divide sua residéncia em diferentes
espacos e com Varias pessoas'’. A parte principal da casa é 0 sal& onde se retine a
“familia” do Batuque, onde acontecem os rituais e se recebem convidados. Junto ao
saldo ficam uma grande cozinha, dois banheiros (recentemente construidos), a sala de
Ifa, com os blzios do Baba, o quarto de santo e o Conga da Umbanda, um conjunto de
prateleiras com as imagens. Na parte de baixo da casa, reside o Pai de Santo, e ainda ha
um espago para seu escritdrio contdbil, onde exerce sua profissao.

10

Bastide, ao comentar a organizagdo espacial de um terreiro, ja observava que “O ‘quarto de balé’(ilé&
seim) parece ter desaparecido em Porto Alegre, talvez devido ao cardter mais proletario dareligido, o que
impede o sacerdote de comprar terreno suficientemente vasto para compreender mais de uma habita¢do”

(BASTIDE, 2001, p.79). Pude observar essa relagdo ao visitar dois dos terreiros tombados em Salvador.
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Figura 1. Croqui da Casa

Talvez o leitor ainda ndo esteja familiarizado com algumas expressdes como
quarto de santo, mas como no Batuque se aprende participando, e sd se pode saber 0
gue se pode saber, aqui seguirei a mesma metodologia e no decorrer na experiéncia
narrada vamos aprendendo. O importante agora é saber que uma pessoa divide sua casa
com muitos para manter sua memaria ancestral viva, para cultuar os orisas e cultivar
suaformade vida. Baba Diba € o pai desta comunidade de terreira, € um sacerdote, uma
lideranca. Pais e Maes de Santos, como expressaram uma vez durante um encontro™,
ndo gostam da denominacdo sacerdote, se sentem mais como pai € mae, ou em lorubg,
Baba e lya. Sacerdote denota outro tipo de hierarquia, mais eclesiastica. E neste 11,
assim como em outras terreiras, ha uma hierarquia mais fluida. A hierarquia no 1€ é
estabelecida pelo conhecimento (geramente aliado ao tempo) e, principalmente, pelo
fazer, pela participacdo, pelo cuidado com essa casa que é de todos.

n Durante o segundo DidaAra, pais e maes de santo, do Batuque, Candomblé e Tambor de Minas

negaram a expressao sacerdote para designar sua fungdo, reafirmando fazer mais sentido as designactes
pais e maes.
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Somente de pés descal ¢os € possivel entrar e conhecer um terreiro de Batuque. O

terreiro € um local ritual, mas é também um local de producdo de conhecimento, como
definiram os omds orisa (os filhos de santo) do 116, Esse grupo, diferentemente da
maioria dos terreiros, se denomina mais como comunidade (egbé), do que como familia
de santo, embora ainda se chamem de irméos. E uma caracteristica forte dessa egbé a
tentativa de fugir do estigma folclorizante. Desde a primeira vez que fui dialogar sobre a
possibilidade de realizar a presente pesquisa passei por uma “banca”, uma espécie de
comissdo formada por Baba Diba e alguns omés orisa. Nessa ocasido, me cobraram o
mesmo desempenho gue eu teria com o curso de mestrado - e ressalto isso neste texto -
tanto o quanto me foi frisado no cotidiano de vivéncia na casa, visto que o terreiro néo é
um local para ser olhado, pesguisado, observado, mas um espaco para ser vivenciado.
Ha uma indignacdo pela facilidade com que tedricos, pesquisadores e, em especial,
antropdlogos produzem e produziram uma série de conhecimento sobre as comunidades
de matriz africana, mas ndo com as comunidades de matriz africana e, muito menos, a

partir (desde dentro) da matriz africana.

O Il1é é uma casa gque abriga uma familia extensa que se reconhece como
comunidade. O 1€ é onde se produz e reproduz o conhecimento da matriz civilizatoria
africana. Uma comunidade que vive a partir de prerrogativas mitico-sociais de matriz
africana. Da porta para dentro do terreiro deixa-se de vivenciar o mundo a partir de
uma “matriz civilizatoria ocidental” e a passa-Se a vivenci&lo a partir de outros
conceitos, outros valores, tais como a ancestralidade, a oralidade, a circularidade, a
complementariedade e a orisalidade, questdes que desenvolverei a seguir. Assm, o 1lé
€, a0 mesmo tempo, um loca e uma comunidade. Algumas vezes, usa-se 0 termo como
sindnimo de terreiro, de casa, outras, como sinénimo da prépria comunidade. O 11é € o
local de uma civilizagéo inteira. Homi Bhabha, autor pos-colonial, afirma que seria
necessario “um outro tempo de escrita que seja capaz de inscrever as intersecdes
ambivalentes e quiasmaticas de tempo e lugar que constituem a problemética
experiéncia ‘moderna’ da nagdo ocidental” (2007, p.201). Até aqui falei muito mais do
I1€é em sua acepcdo espacial, justo por ndo ter encontrado ainda essa escrita a qual se

refere 0 autor, pois, embora no terreiro sgja vivenciada outra matriz civilizatoria, ainda

2118, palavrade origem iorub4, € mais comumente traduzida pelos vivenciadores da matriz africana por

“casa”.
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assim esta esta inserida numa narrativa “ocidental”.

Bhabha evidencia toda a maticidade e a dissemiNagdo da construcdo de uma
narrativa “moderno-ocidental”. A partir de sua experiéncia de migracdo, passa a
perceber como as culturas permanecem, mesmo em diferentes nagcdes, assim como elas
também se transformam. A preocupacdo do autor é demonstrar como o conceito de
nacionalismo (e todo o seu sentido iluminista e homogeneizante), imbuido de certeza e
estabilidade histérica, ndo comporta a forma de viver da “nagao moderna”, percebendo-
a muito mais hibrida e movente. Ha tao somente dissemiNagdes nas pretensas “nagdes
modernas”. A reflexdo de Bhabha parte da investigacdo de narrativas dominantes, como
a narrativa moderna ou nacionalista, e ao problematizar tais narrativas, traz a tona a

nocao de localidade:

“O discurso do nacionalismo ndo ¢ meu interesse principal. De certa
forma € em oposicdo a certeza histérica e a natureza estavel desse
termo que procuro escrever sobre a nagcdo ocidental como uma forma
obscura e ubiqua de viver alocalidade da cultura. Essa localidade esta
mais em torno da temporalidade do que sobre a historicidade: uma
forma de vida que ¢ mais complexa que a “comunidade”, mais
simbélica que a “sociedade”, mais conotativa que “pais”’, menos
patriética que péatria, mais retérica que a razdo do Estado, mais
mitologia que a ideologia, menos homogénea que a hegemonia,
menos centrada que o cidaddo, mais coletiva que o sujeito, mais
psiquica do que civilidade, mais hibrida na articulacéo das diferencas
e identificacOes culturais do que pode ser representado em qualquer
estruturagdo hierarquica ou bindaria do antagonismo social” (2007,

p.199).

Tomarel emprestada essa nocao, pois acredito que ela gjuda a descrever o I1&. O
[1& € um local ndo lugar, o 11é sdo pessoas e ndo-pessoas, humanos e ndo-humanos, o
visivel e o invisivel; é um territorio e a0 mesmo tempo uma comunidade, € um local-
grupo-mitico-ancestral. Embora para Bhabha o conceito de localidade sgja um artificio
para deslocar narrativas hegemonicas sobre o ocidente, aqui tomo-o para dar dimensdo

de como esse “local”, uma casa no alto do morro, na Vila Sao José, em Porto Alegre,



pode ser algo tdo complexo quanto uma civilizagéo. >

Mas se o 11é pode ser descrito como localidade, o que seria uma eghé? Embora
geralmente usado s6 pelos omds mais velhos, esse termo é traduzido como sociedade ou
comunidade e designa, no universo do Batuque, a sociedade de um Ilé. Essa
comunidade se entende como um conjunto de complementares, com suas
singularidades. Ou sgja, a egbé do 11é As¢ Omi Olodo é a comunidade ou sociedade

dessalocalidade.

A “confusdo” entre estas nogdes ocidentais de sociedade e comunidade na
definicdo de egbe € um indicativo de movimento entre uma e outra. Steil (2003), em seu
estudo sobre turismo e peregrinacdo, ressalta societas, como definido por Norbert Elias
e communitas na definicdo de Turner e Turner, como tipos ideais, no sentido weberiano.
Trago essa contribuicdo para pensar sociedade e comunidade, aqui, também, como tipos
ideais. Assim, por vezes, egbe é sociedade ao se equiparar o terreiro (o 11€), enquanto
civilizacdo de matriz africana, com a “civiliza¢do ocidental”. Em outros momentos, ¢é
comunidade, em seu sentido mais puro de “congregacdo”, “modelo convivial de uma
comunidade emocional e religiosa” (STEIL, 2003, p.251), e por que ndo, familiar. Essa
“confusdo” ou metaforizagdo denota um pouco do sentido de si que a comunidade de
terreiro tem em relacdo ao todo social (ocidental capitalista). Contudo, na prética, egbe
refere-se a0 conjunto de pessoas que habitam alocalidade (do 11€).

Essa localidade € uma comunidade negra. Ao tirar os calcados e entrar no sal@o
do terreiro 1&-se afrase em uma faixa estendida no alto do forro: Onde houver um negro,
havera trabalho. A matriz africana esta ancorada na memaria ancestral dos negros que
foram trazidos para o Brasil, dos negros que permaneceram na Africa, dos negros que
foram levados para diferentes partes do globo. A diaspora negra é viva na localidade do
terreiro. As pessoas se reconhecem pela cor de pele, pelo formato do nariz, pelo tipo de
cabelo, pela ginga, mas principalmente pelo trabalho e por uma perspectiva politica. No
I1é Ase Omi Olodd todos os omés sdo de alguma forma negros ou negras, mesmo os de
pela branca. Vov6 Cipriano de Angola, preto velho, entidade de Umbanda, gquando
chega no ayié (terra), cumprimenta a todos o0s presentes no saldo do terreiro: Sarava,
Négo? Sarava, Néga? Sarava Négo, Négo, Négo? Sarava, Néga?

Muitas vezes, ouvi Opa Fola, uma egbomi (irm& mais velha) no 1€, dizer que
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“ndo ¢ facil ser negro, assim como nao ¢ facil ser do Batuque”. Opa Fola me explicava

gue, para ser negro, ndo bastava ser negro, isto €, ter pele preta, ainda que tendo pele
preta, de qualquer forma, o individuo seja identificado como negro, e das duas formas
se sofra preconceito. Ent&o, pessoas de pele preta, sendo negras ou ndo, sempre se
reconhecem, se identificam, pois sofrem o mesmo preconceito. O idea da perspectiva
do Ilé é que todo preto sga negro, se reconheca esteticamente, ideologicamente,
civilizatoriamente como tal. Ser negro ¢ uma condi¢cdo (cosmo)politica. “Ser negro” é
mais uma questdo ancestral do que racial. Quando se trata dessas questdes, Opa Fola
sempre utiliza anaforas: “Para ser negro, tem que ser negro”, “Para ser batuqueiro, tem
que ser batuqueiro”. Com isso ela queria dizer que “para ser”, ¢ preciso “fazer ser”, ¢

preciso viver, vivenciar, experimentar e trabalhar (muito) paraisso.

Desde a perspectiva do 11€, o que ndo quer dizer que sgja uma constante no
Batuque, todo batuqueiro é negro, é oricentrado™. No terreiro, local de producdo de
conhecimento, busca-se negar perspectivas eurocentradas e seus valores, seus nomes,
suas definicdes, etc. Vivencia-se a afrocentricidade, que consiste no reconhecimento da
didspora negro-africana. Alguma antropologia facilmente poderia classificar ta
perspectiva “racial” de essencialista, ou seja, como busca por uma esséncia negro-
africana. Contudo, nesse contexto, trata-se mais de uma postura politica perante o outro

do que de uma procura por uma esséncia.

Trago como uma grande referéncia de inspiracéo, mas principalmente para o
didlogo comparativo, a dissertacdo de mestrado “No territorio da linha cruzada: a
cosmopolitica afro-brasileira” de José Carlos Gomes dos Anjos (publicada em 2006),
tendo em vista que, embora com objetivos e em periodos distantes, convivemos com a
perspectiva (religiosidade, para o autor) de matriz africana em Porto Alegre. Anjos
pergunta-se, justamente: seria possivel “um corpo social constituir-Se sem a convicgao
de uma identidade essencia e ainda assim ser capaz de reivindicar autonomia e
direitos?” (p. 108). O autor sugere que ha um “jogo identitario nomade” na religiosidade
de matriz africana. A politica na modernidade ocidental exige uma racionalidade e uma

postura que separa, no caso estudado pelo autor, “o fora e o dentro do ritual”. No caso

3 Termo émico que indica a centralidade do ori, geralmente traduzido por “cabeca”, mas indica também

a pessoa conectada com seu duplo. Na cosmovisio de matriz africana, para todo eu no ayié h4 um
duplo em orun.
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do I1€é, essa separacdo ndo ocorre em relacdo ao ritual, mas em relacdo a dentro e forado

[1&. Ou sga, a posicdo discursiva (a identidade) assumida depende de quem é o
interlocutor. Esse jogo identitério ndbmade proposto por Anjos € uma das estratégias que
permite uma civilizagdo (a de matriz africana) produzir e reproduzir-se dentro (e fora)

de outra (a ocidental).

A perspectiva afrocentrada toma como icone a tradicdo ancestral de matriz
africana, e ndo o atual continente africano, entendendo que mesmo nessa tradicéo ha
grande diversidade. N&o h& negacdo da diversidade africana, mas a unido dessa
diferenca pela condicdo diaspérica Para a egbé do 116 a “questdo racial” esta
intimamente relacionada com a questdo ancestral e, portanto, com a “questo religiosa”.
Na linha cruzada, segundo Anjos, “a territorialidade religiosa ndo se sobrepde a
dimensdo racial, cruzam-se, mas nio se diluem” (2006, p. 37). Na comunidade do 1€,
essas dimensdes se cruzam, mas hd um deslocamento da “territorialidade religiosa”. O
religioso ndo esta mais em jogo enquanto “perspectiva espiritual” de didlogo com o
transcendente (mesmo gue naimanéncia), pois o que estd em jogo é umaterritorialidade

ancestral, € avivéncia de um passado que se faz e se refaz no presente.

Discursivamente, 0 Batuque so é trazido como religido em momentos externos
ao terreiro, ou sgja, em didlogos politicos, principalmente com o Estado. Nos outros
momentos, € trazido como Batugue simplesmente, ou como prerrogativas mitico-
sociais de matriz africana. Assim, o Batuque ja foi descrito como uma tradicéo de
matriz africana, umareligido de matriz africana e agora se apresenta também compondo
acivilizacdo de matriz africana. Quando areferéncia é atradicéo, a narrativa esta ligada
a nogdo de “raiz”, a continuidade de linhagens que foram deslocadas da Africa e se
rearranjaram no Brasil. Entretanto, ndo se trata de um conjunto de préticas estéticas,
pois as préticas de hoje ndo sdo como as préticas de outrora, no entanto carregam o
mesmo movimento. Tradicdo seria a agdo de trazer 0 que esta atrés, no passado.
Contudo, o passado sempre esta presente na matriz africana, ele ndo esta atras (voltarel
a discutir sobre esse movimento). Posteriormente essa tradi¢céo foi considerada como
religido pela tentativa do outro (branco) de compreender e classificar as préticas do
negro no Brasil. Para manter-se atuante e na tentativa de fugir de perseguicdes que
perduram até os dias de hoje, assumir a conceituacdo do colonizador (a0 menos em
aparéncia) pareceu ser a melhor das aternativas. Tais deslocamentos discursivos e tal
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postura perante o Estado sdo perceptiveis nos momentos de acdo politica como a

Marcha pela Vida e Liberdade Religiosa, que embora publicamente tenha esse titulo, os
participantes e organizadores costumam chamar de Marcha contra a intolerancia

religiosa (doravante Marcha).

3.1 Batuque em Marcha

Em Porto Alegre, a Marcha tem sido organizada exclusivamente por religiosos
de matriz africana, e nos Ultimos anos encabecada pela Comunidade de Terreira 1€ Ase
Om Olodd™. No entanto, também s30 convidados para 0 evento algumas
representatividades de outras religides. Essas reivindicacfes surgem em um cenério de
crescimento da bancada evangélica, que percebeu no legidativo a possibilidade de
responder as demandas e implementar a moral evangélica (MARIANO, 2006), que
sabidamente apresenta extrema intolerancia para com o exercicio das préticas afro-
religiosas. Sabe-se ainda da caracteristica “catolaica” do Estado brasileiro, ou seja, da
intima relacdo entre este e a Igrgja Catdlica (GIUBELLI, 2008; EMIL, 2009; STEIL e
HERRERA, 2010), que comp0de esse cenario.

Os grupos religiosos afro-brasileiros, na busca por reconhecimento perante o
Estado, viram a necessidade de organizac8o por representagdes. Assim, criaram
associacOes ou federacBes que promovem o didlogo com as ingtituicdes estatais.
Contudo, essa forma de organizacdo (associacdes e federagdes) tem sido de dificil
incorporacdo para esse grupo (sobre o assunto ver Bem et all, 2006), visto que no
Batugue sempre é dito que cada casa € uma casa (verificado também por Barbosa Neto,
2012), e todos os Pais e Méaes de Santo sdo, por exceléncia, liderangas de suas
comunidades. Nesse contexto, deixando de lado a organizacdo federativa, essas
liderancas unem-se a partir do seu local (1€, terreiro, casa de Umbanda) parareivindicar
direitos e visibilidades, notando como mais eficaz uma outra forma de mobilizagéo, a

acao narua, a partir da caminhada que acontece todo dia 21 do més de janeiro.

Cerca de duas mil pessoas mobilizaram-se em 2009 na 12 Marcha em Porto

1 Aponto isso porque a metade dos participantes da Comissdo Organizadora da Marcha em 2012

tinha algum vinculo como I1&.
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Alegre, que culminou na entrega de um documento ao Governo do Estado reivindicando

a implementacdo da Delegacia Contra a Intoleréncia Religiosa e o Racismo. No mesmo
ano, foi protocolada uma Acéo Direta de Inconstitucionalidade (ADIN) contra a Lei
13085/08, conhecida como “Lei da Mordaga Religiosa”, que limitava as emissoes
sonoras nos “templos religiosos”, fator que gera maior mobilizagdo entre batuqueiros.
No ano seguinte (2010), a Marcha integrou a programacéo do Forum Social Mundia —
10 anos, e foi marcada pela campanha nacional “Quem é de axé, diz que é!” (ver Figura
5, Anexo 2), que preparava os adeptos das religites afro-descendentes para o Censo

Brasileiro.

Nos anos que seguiram, a Marcha tomou dimensdes mais municipais que
estaduais, considerando as pautas reivindicatérias. Em 2011, reivindicou-se que fosse
vinculada uma comissdo inter-religiosa ao Gabinete Municipal do Povo Negro, “para
dar conta de toda a demanda relacionada a intolerancia religiosa e da construgédo e
implementacdo de politicas publicas para terreiros”. No ano de 2012, a Marcha foi
precedida por um semin&io em que de discutiu 0 Plano Nacional de Combate a
Intoleréncia Religiosa e 0 Estatuto Estadual da Igualdade Racial, contando com a
presenca da Secretaria Especial dos Direitos Humanos do Governo Federal. A pauta
religiosa é acoplada a pauta étnico-racial; negros e batuqueiros reivindicam a igualdade

perante alei.

Em todas as Marchas, foram pautadas agdes bastante concretas, no sentido de
propor encaminhamentos para a politica publica. Também a “laicidade” compunha o
discurso do povo de terreiro. Contudo, € em 2012, na IV Marcha (ver Figuras 9 e 10,
Anexo 02), da qual participei como membro da comissdo organizadora, que O
argumento em relacdo a laicidade do Estado toma maiores dimensdes. A “laicidade”, as
aliangas estabelecidas e os objetivos do evento foram pauta das discussdes do grupo
durante as reunifes de organizagcdo do evento. Laicidade, nesse contexto, passa a
ganhar um significado um pouco mais especifico. Ndo significa a auséncia do religioso,
mas a busca por oportunidades e espagos equival entes para todas as religides no Estado,

garantindo uma certa protecdo. Em uma das reuni 6es Baba Diba discursa:

Vocés viram mais uma acdo violenta de intolerancia
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[referindo-se a agresséo a uma Mée de Santo no interior do

Estado] . Isso é guerra. Nés estamos em guerra, sd néo percebe
guem nao quer. Eles[evangélicos] estdo na midia e no Estado.
E nés? Temos que nos unir, somos diferentes sim, temos
compreensdes de como agir diferentes. Eu, por exemplo, ndo
acredito que alguém possa representar o povo de terreiro (no
Congresso ou na Assembleia), assim... Falar por todos, unir
todos, eu ndo consigo, eu ndo sou essa pessoa. Ha quem
assuma a estratégia de disputar cargos politicos, como Pai
Paulinho de Odé e M&e Vera de Oya. Acho que sdo formas de
acOes politicas diferentes e sdo validas, desde que estejam
comprometidas com a causa maior, com o povo de terreiro e
ndo com causas apenas politico partidarias. Os catdlicos
fazem politica, ta 1a a CNBB em Brasilia, os evangélicos fazem
politica, nds também, mas a partir do nosso jeito. Quem diz
gue politica e religido ndo tem nada a ver esta enganado. O
gue fazemos € politica, da nossa forma, do nosso entendimento
de mundo de matriz africana. O Batuque é politica para o
Nnosso povo (anotado no diario de campo de 9 de janeiro de
2012).

O Batuque como politica € algo que esteve presente em todo o periodo de
trabalho de campo™.

3.2 Cosmopolitica

Em suas etnografias, Goldman (2006) e Anjos (2006) ressaltam arelacéo entre a
esfera do politico e a religiosidade de matriz africana. De diferentes formas, os autores
conectam, cruzam ou apenas evidenciam o didogo entre a politica e a religiosidade.
Sabemos que esfera do politico e politica podem receber sentidos distintos, entretanto,

na forma como vivenciei em campo, elas se entrelacam. A politica de matriz africana €

15 Essa definicdo ndo foi s dada por Baba Diba em relacdo ao Batuque, no periodo em que estive

no Rio de Janeiro. Na inten¢do de “ver no Candomblé o que ndo era o Batuque”, acabei encontrando
semelhangas “ideoldgicas” e dessemelhangas rituais. Em entrevista, Mae Beata de lyemonja, considerada
uma das matriarcas do Candomblg, assim que liguei o gravador, comegou a falar: “Esta histéria de separar
politica e religido, de que ndo se discute politica e religido, isso € uma bobagem, isso € coisa de quem ndo
conhece o Candomblé. O Candomblé € politica.”.



também o caminho para compreensao e posicionamento na esfera do politico. @

Anjos (op. cit.) trabalha com a ideia de cosmopolitica para pensar os sentidos
cosmolégicos subjacentes as agdes na esfera do politico a partir da etnografia do
despejo de terreiros e casas ha Vila Mirim, em Porto Alegre. O termo cosmopolitica foi
também desenvolvido conceitualmente pela autora belga Isabelle Stengers'® (2007). A
autora traz a tona a personagem do ldiota (referéncia a Dostoiévski), na tentativa de
demonstrar quéo ridicula é a pretensdo de conhecimento da totalidade do cosmos
concedido de forma singularizada. O cosmos, para a filosofa belga, designaria “o
desconhecido que constitui esses mundos multiplos, divergentes e as combinagdes das
quais eles poderiam ser capazes” (STENGERS, 2007, p. 49). A proposicdo
cosmopolitica de Stengers permite a escuta de multiplas vozes politicas, colocando em

igualdade agentes, discursos, praticas e objetos que protagonizam as disputas.

Goldman ainda observou, quanto aos “cultos afro-brasileiros”, que as relagdes a
partir dessas praticas funcionariam “como lentes que fornecem aos membros do grupo
uma via de acesso especifica para realidade ‘exterior’, influindo, portanto, de modo
decisivo na percepgdo socia e na experiéncia e na experiéncia vivida por essas
pessoas”. (GOLDMAN, 1984, p. 118). Neste sentido, pode-se entender a relacdo
cosmos e politica desde as relagdes do 11€. Nao poucas vezes, em especial em momentos
em que havia a necessidade do didlogo com politicas publicas, o “exterior” (ocidental
capitalista) € vivenciado como um (mundo) distinto, mas em relacd. Em um dos dias
gue estive no morro, um omod estava cumprindo uma obrigacdo em fungdo de salde. No
didlogo em sua saida, o Prof. Olorodé (Jayro) comenta a dificuldade que deve ser, e que
€ vivenciar o mundo de la e o mundo do terreiro. Imagina, € como se tivéssemos que ter
um bot&ozinho que liga a légica de |a e depois a l6gica de cad. Nao pode ser assim, diz
ele.

Assim, falar em uma cosmopolitica de matriz africana implica a percepcao dessa
forma outra de habitar o mundo, bem como o reconhecimento da capacidade inventiva
disso que é ndo sb um modo de vida, mas também producéo de conhecimento sobre o

mundo (seu e do outro). Essa percepcéo outra do mundo tem metodologia e producéo

16 Mércio Goldman fez referéncia a autora em palestra ministradano PPGAS em 2012.
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tedrica, pois atualmente a matriz africana reivindica a afrocentricidade como postura

politica e epistemol ogica.

3.3 Afrocentricidade

O Projeto Sankofa, coordenado por Elisa Larkin Nascimento (diretora do
Instituto de Pesquisas e Estudos Afro-brasileiros — IPEAFRO), promoveu uma série de
seminérios entre 1991 e 1993 sobre o afrocentricidade. Os seminérios culminaram na
publicacéo da colecdo Sankofa, pelo Selo Negro Edicbes. O quarto volume é dedicado a
nog¢do de afrocentridade enquanto “uma abordagem epistemoldgica inovadora”
(NASCIMENTO, 2009). Neste volume, os autores fazem um apanhado de uma série de
pesquisadores e pensadores negros que foram inviabilizados (politicamente) pelo campo
cientifico. Segundo Ama Mazama (2009), a afrocentricidade surgiu no inicio da década
de 80, com a publicagdo do livro homoénimo de Molefi K. Asante (em 1980) e tem
COMO Ccerne:

“A afirmativa de que nés africanos devemos operar como
agentes autoconscientes, ndo mais satisfeitos em ser definidos e
manipulados de fora. Cada vez mais controlamos nosso destino
por meio de uma autodefinicdo positiva e assertiva”

(MAZAMA, 2009, p.111).

Reafirma-se, assim, a necessidade do método ser “desde dentro” (ALVES,

2012). A afrocentricidade vai para além do campo cientifico. Mazama afirma ainda que:

“Ao colocar os “valores e ideais da Africa” no centro da vida
africana, a afrocentricidade esposa a cosmologia, a estética, a
axiologia e a epistemologia que caracterizam a cultura africana.
Karenga (2003) identifica como centrais entre as caracteristicas
culturais africanas as seguintes orientagbes compartilhadas: 1)
centraidade da comunidade; 2) respeito a tradicdo; 3) alto

nivel de espiritualidade e envolvimento ético; 4) harmonia com



42
a natureza; 5) natureza social da identidade individual; 6)

veneragdo dos ancestrais; 7) unidade do ser” (MAZAMA,
2009, p.117).

Considerando esta perspectiva, a presente pesquisa ndo poderia de todo ser
considerada afrocéntrica. Vale considerar que o estudo e a busca pela afrocentricidade,
nesses termos, sdo recentes mesmo no [1é. A dltima Festa do Vové Cipriano da Angola,
R’Gongo, em maio de 2013, teve como tema justamente a afrocentricidade. No 1€ ela é
trazida como uma perspectiva epistemol 6gica que ndo se restringe ao campo académico.
Temos que viver afrocentradamente, diz Opa Fola comentando o evento. Para o 1€, o
paradigma afrocéntrico ¢ trazido como uma necessidade de “vigildncia epistémica”
constante dos valores a partir dos quais nos relacionamos e 0s quais transmitimos para
novas geragcoes. Assim, embora a presente pesquisa ndo seja afrocéntrica para 0 campo
cientifico — tendo em vista que ndo me apropriei do cabedal tedrico africano — talvez ela
0 sgja para a egdé do 1€, que me ensinou uma nova postura perante 0 mundo e nos
mundos, a partir da minha condi¢do liminar, de ser ao mesmo tempo “de dentro e de

fora™.

No Ilé tiramos os calgados porgue estamos adentrando em um espaco sagrado,
mas também por ser esta uma localidade onde se produz e se reproduz conhecimento e,
para aprender, € necessario ter a humildade do desconhecer. Pés descalcados indicam
humildade de uma perspectiva (epistémica) que assume a existéncia de indmeras
combinagdes e possibilidades no vivido, que “aprende” e “ensina” no mundo pelo
corpo. Compreende que o conhecimento, como ja referia Bastide (1990), obedece “aos
principios de inclusdo, complementaridade, integracao”. Queria poder conhecer também
uma ciéncia de pés descalgos, uma ciéncia que considerasse os multiplos outros. Até
aqui apenas tiramos os calgados, para assim nos permitirmos conhecer um pouco do

cotidiano dessa localidade cosmopolitica afrocentrada.
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Com esse tema, O melhor lugar para pensar o IIé é no 11&, foi realizada em
outubro de 2011 uma reunido de autorreflexdo da comunidade. Esse foi um dos
momentos em que mais aprendi sobre a forma de habitar 0 mundo da matriz africana.
Durante os trés dias de Ipade (encontro, reunido) da comunidade, acompanhei as
discussdes do Ilé sobre a percepcdo de si, sobre seus principios e suas regras.
Acompanhei os dois Ultimos dias do encontro da egbé. Por apresentar grande
quantidade de participantes, o evento foi readlizado no espago de treinamento da
Companhia de Estadual de Energia Elétrica (CEEE-RS), situado na Av. Bento
Gongalves, em Porto Alegre. Nesses dias o Ilé foi transferido da Vila S&o José para
Bairro Agronomia.

O Ipade foi organizado por uma comissdo da comunidade, que apresentou como
objetivo geral repensar a terreira com base em pressupostos civilizatérios negro-
africano e como objetivos especificos conceituar as bases do coletivo a partir da
filosofia Ubuntu; proporcionar momentos de reflexdo e de avaliacdo das relacoes
interpessoais no terreiro; proporcionar momentos de reflexdo sobre o papel de cada
sujeito no coletivo, facilitada pela construcdo de Orikis; avaliar e reestruturar as agbes
sociais e politicas do terreiro; construir diretrizes que orientem as préticas politico-
pedagdgicas do terreiro e avaliar as relagdes interpessoais no coletivo.'” A partir
desses objetivos sentiu-se a necessidade de uma imersdo maior da comunidade, por iSso
a ideia de uma reunido na forma de retiro. Nem todos os om@s participaram, por
motivos diversos que vai do desinteresse a impossibilidade, contudo o encontro
conseguiu reunir mais de cinquenta pessoas, entre adultos, jovens e criangas (segundo
Baba Diba, na tltima vez que perguntei, ele tem 150 filhos de santo, mas esse nimero &
dificil de precisar).

A participacdo nesse momento de “intimidade” da comunidade me fez pensar
sobre como o Batuque estabelece suas dindmicas sociais e organizacionais, em um

constante processo de se pensar, se refazer e renovar. A condi¢cdo de luto, periodo

Y InformagBes retiradas do material de divulgacso do | |pade (Anexo 4).
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singular e proprio a reflexdo, somado a situagbes de conflitualidades internas

impulsionaram essa iniciativa. Esse processo de pensar-se buscou enfatizar varias

dimensdes davida do |1é (comunitéria, mitica, ancestral).

O evento foi pensado para ter atividades de forma intensiva (ver programacao
completa no Anexo 04), de modo gue todos os presentes estavam alojados no mesmo
local, com isso priorizando o convivio como forma de traba ho e prética pedagdgica. No
refeitdrio, durante o café da manha de sdbado, foi perceptivel que as pessoas di ja
tinham uma relacdo, embora ndo acordassem juntas todas as manhas. A conformacéo
das mesas no momento da refeicéo deflagrava as relagtes de proximidade e afeicdo, em
especial entre familias consanguineas. Apés o café, todos foram levados a antessala dos
alojamentos, com o objetivo de fazer comunicados importantes. Foi entdo solicitado a
todos que pegassem seus pertences nos quartos e que estivessem tdo breve fosse
possivel no outro prédio, onde ocorreriam as atividades pedagogicas e de debate. A
maior parte do grupo realizou junto esse deslocamento, cantando e tocando
instrumentos, rompendo com o siléncio daguela manhd. Em um cortgjo de pessoas
vestidas de branco, a musica narrava a aegria do estar junto. Nunca havia visto um

branco tdo colorido.

4.1 Circularidade e Complementariedade

Chegando ao prédio, buscamos por uma sala que pudesse acomodar nossa
primeira atividade. Tal busca foi exemplificadora, segundo constatacdo do préprio
grupo, da diferenca organizativa da perspectiva de matriz africana e da ocidental
capitalista. O Centro de Formacdo da CEEE-RS ndo foi pensado para eventos onde a
circularidade e a oralidade sdo principios metodol 6gicos fundamentais, visto que nele a
sala mais ampla € o auditorio (com cadeiras fixas e enfileiradas); assim, embora fosse
maior e comportasse a todos com conforto, esse espaco ndo foi utilizado. O grupo
preferiu buscar cadeiras e ordena-las em circulo no sagudo que antecede o auditorio (ver

Figuras 12 e 13, Anexo 4). Esta situagdo fez com gque 0 cronograma previsto atrasasse’®,

18 Cabe notar que em todos eventos em que participei 0 cronograma nunca foi uma base rigida.

Opa Fola e Baba Diba conversavam durante a RIO +20 que o tempo ndo é regido por nds, mas € ele uma
entidade propria. De fato, no Candomblé, ha uma entidade denominada Tempo, mas ndo necessariamente
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Acomodados num grande circulo de cadeiras, instrumentos, brinquedos, criangas,

jovens, papeis, canetas, idosos, computadores, adultos, visivels e invisiveis iniciamos.
Tudo poderia estar ai, mas ndo abalaria a concentracdo. O circulo constituia um
microcosmos onde olhar e ouvir eram 0 veiculo da energia. A circularidade, contudo,
ndo representava a auséncia de hierarquia. Quem primeiro anda, quem primeiro fala,
guem primeiro canta, enfim, a hierarquia, no Batuque, se faz por quem veio primeiro,
pela ancestralidade. Contudo, ndo significa uma hierarquia etéria, pois ndo estd
relacionada a vinda ao aiyeé (este plano de vivéncia), mas a compreensdo do fluxo aiyé-

orun.

Antes mesmo de iniciar as falas para introduzir a atividade, Baba Diba de
lyemonja cantou e saudou aos orisas. Esta abertura foi cantada e musicada a partir de
palmas, tambor e agogb (ver Figura 14 no Anexo 4), Todos cantaram de forma
dedicada, festiva e aegre. A excecdo dos observadores™ e de algumas poucas criancas,
as pessoas estavam caracterizadas com pelo menos uma peca de vestimenta ritual e com
suas guias apresentadas orgulhosamente sobre as blusas (ver Figura 15 no Anexo 4).
Apos esta abertura, Prof. Olorodé (Prof. Jayro), assessor pedagogico do terreiro, e Olori
Oba explicaram a dindmica a ser seguida. Do livro “Kitdbu - O Livro do Saber e do
Espirito Negro-Africanos” de Nel Lopes, foram selecionados aguns excertos, e cada
pessoa ganhou um desses excertos em um papelete (excertos no Anexo 04). A proposta
era gue cada omo deveria ler e comentar o excerto sorteado para 0 grande grupo, depois
todos podiam comentar a referida citagdo. Todos os excertos retirados do livro séo do
texto “Moyo: Universo Visivel e Invisivel” e tem como foco algum dos aspectos que
caracterizaria a visdo de mundo de matriz africana. A leitura foi feita seguida de
opinides e pensamentos que se relacionavam com a prética no terreiro, o que acontece
ou 0 que deveria acontecer la. Timidamente Badé, um dos jovens da egbé, leu o
primeiro papelete: Se a pessoa estd em uma sSituacdo em que precisa optar entre

proteger e salvaguardar a rigueza ou preservar a vida humana, ela deve entdo optar

a isso se referiam. No Dida Ara, outro evento em Porto Alegre, as maes de santo comentavam que o
tempo da matriz africana € outro por ocasido da quebra do cronograma. NOs temos 0 nosso tempo, para
ouvir, conversar, pensar, falar e voltar a ouvir. A metodologia da oralidade necessita de tempo (Fala de
Kota Mulanji-Regina Nougueira - durante o segundo DidaAra, nota do diario de campo).

19 Como eu, havia mais trés pessoas que foram convidadas para observar e gjudar com a relatoria

do evento.



46
pela preservacao da vida humana (Ethos do Ubuntu por Dirk Louw). Em seguida ele

foi estimulado a dar sua interpretacdo ou comentar a citacdo. Badé lembrou entdo que
essa necessidade néo se refere sO a vida humana, mas também a outras formas de vida,
ressaltando aimportancia dos animais para manutencéo da nossa [humana, batuqueira]

propria vida.

Baba Diba de lyemonja completou o pensamento do jovem, atentando para a
atitude de ndo coisificagdo do outro nessas relacoes, para a percepcao do outro sem
cristaliz&lo em um esteredtipo. Ele relacionou isso com a situacdo da politica de

salvaguarda da cultura de terreiros:

temos que ter em mente que essa cultura tem uma dindmica
propria de mudanca, sendo impossivel manter tal “cultura”
igual, homogénea e intacta do inicio ao fim. As politicas de
salvaguarda sdo importantes desde que n&o cristalizem nossa
forma de ser. Elas podem ser entendidas como algo
momentaneo, necessario em algumas ocasi 6es.

A reflexdo de Baba Diba vai ao encontro do que Dos Santos (2002) apresentou a
respeito da tradicéo:

“(...) quando falo de tradi¢cdo ndo me refiro a algo congelado,
estético, que aponta apenas a anterioridade ou antiguidade, mas
aos principios miticos inaugurais constitutivos e condutores de
identidades, de memdéria, capazes de transmitir de geracdo a
geracdo continuidade essencial e, a0 mesmo tempo, reelaborar-
se nas diversas circunsténcias histéricas, incorporando
informacdo estéticas que permitem renovar a experiéncia,
fortalecendo seus proprios valores” (Santos, 2002, p. 112).

Aqui, fica evidenciada a importancia da salvaguarda da cultura (tradicéo),
contudo, de forma a assegurar seu movimento préprio de mudanga, de transformagdo na
experiéncia do proprio existir. “Salvaguardar” aqui significa “deixar (r)existir”, ou seja,
a garantia dos meios de vida (livelihood para Ingold) no habitar da matriz africana. Esta
intimamente relacionados, nessa perspectiva, o cuidado com a vida e o cuidado com a

cultura, em especial com a garantia de sua (re)producdo. Essa (n&o) forma de ser, isso
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€, essa constante mudanca e necessidade de se refazer, remete ao principio da

circularidade (espiralada) trazido como uma das caracteristicas do saber de matriz
africana. A circularidade é expressa também daideia do Ubuntu, um principio filoséfico
que é comumente traduzido como eu sou porque nos somos. A compreensdo da pessoa
batuqueira s faz sentido se inserida no coletivo da egbe, que compreende todos os
seres gue habitam a localidade do [1€. Juana E. dos Santos (1977) em sua descricdo dos
ritos nago, ja apontava ao fato de que, no processo ritual (em especial da possesséo), ha
uma dramatizagdo de uma experiéncia individua que converte-se em experiéncia
comunitéria. Assim, circularidade e complementaridade seriam caracteristicas da |6gica
subjacente a esse modo de vida, a eco-logica (I6gica doméstica) que organiza a
casa, o0 llé. A complementariedade refere-se tanto a condicéo na egdé quando a do
préprio individuo no Batuque. Assim, a circularidade ndo é somente uma metodologia
de ocupar espaco, mas uma forma de estar e compreender o mundo em sua dinamica

temporal (como apontarei mais adiante).

4.2 Oralidade e Ancestralidade

A dindmica continuou, e a cada papelete a complexidade desse universo de
préticas e ideias se apresentava.  Uma das omos leu a seguinte citagdo: A palavra
humana é como o fogo, pode criar a paz, asssm como pode destrui-la. Uma sb palavra
inoportuna pode fazer estourar uma guerra, assm como uma simples fagulha pode
provocar um incéndio (LOPES, 2005, p. 31). Comentou que achava que o excerto
queria dizer que deveriamos ter cuidado com o que dizemos, principalmente com o que
dizemos para o outro. Imediatamente outros tomaram a paavra para replicar que é
preferivel que se fale ao outro, principalmente quando sentimos gque ha algo errado.
Nem todos e ndo com todas as citagbes 0os omos concordaram. A partir da discusséo
sobre a importancia da palavra, foi ressaltado que a oralidade € por exceléncia a
metodologia da matriz africana. Toda a tradi¢&o, os mitos dos orisas e 0s cantos foram
passados pela palavra falada. O grupo reconheceu a importancia da palavra pelo poder

gue elatem de manter viva atradicdo e por sua capacidade resolutiva.

Depois de uma eufdrica discussao, decidiram entdo usar da palavra para resolver
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um conflito ali mesmo. Alguns irméos estavam incomodados porque Bambose néo

parava de entrar e sair da sala, seu telefone ja havia tocado uma série de vezes. O
incOmodo foi entdo expresso em palavra para ele, que se justificou afirmando que a
Unica possibilidade de ele estar ai era deixando seu celular ligado e atendendo-o, pois
estava de plantdo no trabalho e a qualquer momento poderia ser requisitado. Depois de
explicitada a raz& do incobmodo, o grupo acolheu a situacdo. Bambose permaneceu
participando da atividade com suas idas e vindas, e ninguém mais pareceu se
incomodar, visto que agora todos sabiam que ndo se tratava de um descaso. O poder da
palavra e sua capacidade resolutiva foram demonstrados ai mesmo. Assim, com
didlogo, deveria ser a relacdo entre os omods no terreiro, concluiu Baba Diba, referindo-

se aos recentes conflitos.

A palavra é importante também no didlogo com a ancestralidade. As palavras
ditas e cantadas aos orisas tém poderes e sdo fundamentais principalmente quando ditas
pelo sacerdotes em momentos inicidticos. Pela palavra também se comunicam as
divindades ancestrais. Por isso, uma das irmas trouxe uma importante lembranca: a
oralidade enquanto metodologia so tem sentido se além de falarmos, soubermos ouvir.
Acredito que ndo a toa temos dois ouvidos e uma s6 boca. A escuta, tanto quanto afala,
é fundamental nas relagdes interpessoais da egbé e na relacéo com a ancestralidade. A
partir dos valores civilizatorios de africanos ha trés formas de ouvir: ouvir o outro,
ouvir a nGs mesmos e ouvir 0s orisas e a ancestralidade. Algumas questfes se aprende
na experiéncia, ouvindo o “siléncio”. Ouvir a dimensdo invisivel € ter a capacidade de
ouvir o siléncio, de ouvir o que vem de dentro. Cabe aqui ressaltar que, ha concepgao do
Batuque, a divindade ndo esta do lado de fora, ndo estd em outro lugar, mas esta dentro

de cada corpo (retomarel essa questdo a seguir).

Quanto mais velho se fica, menos vocé fala, diz o Professor Olorodé, pois ja
aprendeu o poder da palavra e principalmente o poder da escuta. Tudo fala: afolha que
cai, 0 vento, a chuva. Todas as coisas teriam essa capacidade comunicativa. A faa é
dada, ent&o, ndo apenas pela palavra dita, mas pel os siléncios, pelos ndo ditos, por agdes

e diferentes linguagens. O oral é também gestua e, por que ndo, corpora®. A

2 Em artigo sobre o “corpo batuqueiro”, Jaqueline Brito Pdlvora reforga que as religides de matriz

africana no Brasil “tem, em sua heranga, o compromisso de transmitir sua tradicdo tanto de forma oral
guanto, e principalmente, de forma corporal” (POLVORA, 1995, p.123).
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metodol ogia da oralidade se converteria entdo na metodologia da corporalidade. A fala

aos orisas se da com o corpo, em canto e danca, na vibracdo do togue do tambor.
Segundo o texto estudado pelos omds, a palavra teria trés dons sagrados. do
pensamento, da fala e da agdo. Podendo ser, entdo, corpérea. Onifadé faz a ressalva:
Quem falta com a palavra mata 0 seu eu. A paavra € corporea e compbe a
(in)dividualidade das pessoas. Faltar com a palavra é agir contra seus gestos e seu

préprio corpo.

A palavra carrega tanto poder que seu uso, embora ndo segja restrito, deve ser

cautel0oso. Num dos papel etes leu-se:

Qualquer pessoa pode manter contato com as divindades
mediante oracfes, oferendas e sacrificios, desde que o fim,
particular e restrito, ndo comprometa o equilibrio social. Mas,
guando essas agOes objetivam resultados de alcance mais
amplo, elas devem ser realizadas por especialistas. Assim falou
Mulago e disse Buakasa (LOPES, 2005, p. 29).

Divindades e ancestrais por vezes se confundem. Além desse momento da leitura
do texto, foram poucos os momentos que ouvi falar em divindades e ndo em orisas ou
ancestrais. Embora os orisas sgjam também considerados ancestrais, quando, no 1€,
utilizam essa expressao, geralmente estdo referindo-se a pretos-velhos, caboclos, enfim,
aos que ja realizaram a passagem. Os orisas ndo fizeram a passagem do aiyé a orun:
ouve uma época que aiyé e orun eram juntos, e na separacao eles teriam ficado la e nés
aqui.

A importancia da ancestralidade refere-se justamente a essa dinamica do refazer-
se, proprio da matriz africana, a partir de uma compreensdo temporal ndo linear. Esse
principio ¢ a possibilidade da “tradicdo” se (re)inventar no presente. No Batuque, as
dimensdes temporais presente, passado e futuro sdo espiraladas, do presente se vai ao

passado e se refaz o futuro, que volta ao passado, que remonta ao presente.

Assim, o presente se fez, mais uma vez, retomando o0 passado com o uso da
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palavra cantada. Ao final da dindmica, discutia-se a importancia da solidariedade a

partir daideologia do asé: a solidariedade da poder, e esse retorna. Quando alguém diz:
O poder do abraco é importante, pois quando tu vai abracar tu vai de bracos vazios e
retorna com os bragos cheios. E neste momento, ja cansados e famintos,
espontaneamente todos comegaram a cantar juntos a musica “Sorriso Negro”, que diz
assim: “Um sorriso negro, um abraco negro/Traz....felicidade/Negro sem emprego, fica
sem sossego/Negro é a raiz da liberdade”. E mais importante que o canto, foi a forma
do canto, a beleza do canto, o corpo do canto.

4.3 Orixalidade

Agora no sagudo do prédio do refeitorio, sofas, poltronas e cadeiras sdo
organizadas em circulo, depois do aimogo e do futebol. Todos se preparam para discutir
avivéncia cotidiana no terreiro, o que precisa ser melhorado e as combinagdes futuras.
O grupo foi dividido em nove grupos de trés pessoas, que deveriam discutir a
convivéncia dentro da comunidade, o que fazem e o que ndo fazem, o que dizem e 0 que
ndo € dito dentro de uma perspectiva de responsabilidade de cada um para o andamento
do processo no terreiro e a manutencdo do equilibrio. Pensar sobre regras para conviver
no terreiro implica pensar em suas préprias atitudes diante do coletivo. Os grupos
acabaram discutindo diferentes questfes, no meu, inicialmente foi narrada aimportancia
do terreiro para a vida de cada um, com énfase nos aspectos positivos da comunidade.
Ressaltaram, principalmente, o quanto aprenderam no terreiro, sobre politica, sociedade,
salde desde a perspectiva afrocéntrica. Esse conhecimento € motivo de orgulho e
empoderamento. Depois dos relatos comegaram a pensar em gual deveria ser a postura
dos omos perante a egbé. Foram pontuadas desde questdes relativas a certa ritualidade,
como bater a cabeca e cumprimentar sempre o Baba, antes de cumprimentar os
irmaos, quando se chega no terreiro, até questdes mais préticas sobre quem fica até mais
tarde para lavar a louga, ou sobre como, as vezes, parece que aguns decidem em
detrimento de outros. Isso tudo foi explicitado, demonstrando grande maturidade do
coletivo. Depois dessa atividade, as relagdes passaram até a ficar mais leves. Os ruidos

gue poderia haver entre uns e outros, na medida em que foram explicitados, tornaram-
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se, no refeitorio, foco de jocosidades leves, o que entendo como forma de processar e

dissipar a conflitualidade existente.

Uma opinido geral, no grande grupo, foi quanto a necessidade de focar na
juventude, relacionando o principio da ancestralidade com a da circularidade. Se é
importante respeitar e aprender com a trajetéria dos mais velhos, é também importante
respeitar os mais novos, pois eles serdo ou foram também, um dia, antepassados. A
estratégia acordada para aproximar a juventude foi a do acolhimento, da escuta, do
abraco. Os jovens, por sua vez, comprometeram-se a colaborar com atividades préticas

do terreiro, por exemplo, afazeres domésticos.

Feitos os acordos, que seriam agora levados como regras para o 1€, iniciou-se o
momento mais esperado de todo o evento, a construgdo dos orikis. A ansiedade era, em
verdade, vontade de apresentar-se a comunidade de uma outra forma; ndo sO por causa
de seu nome (orukd), que ja carrega bastante significativo, mas também por como é
entendido a partir de sua orisalidade, de seu odu, de seu caminho, e como, a partir de
tudo isso, se situa em relacdo ao projeto mitico-social de matriz africana e ao préprio
[1&. Orikis sdo saudaces; os cantos, geralmente em lorubd, entoados durante as festas
sd0 também chamadas desta forma. Mas a proposta dessa vez era a construgdo, por cada
um, de um oriki com base em sua orisalidade, no seu oruké e no seu odu. No |1é todos
tem um nome em loruba de “batismo” do terreiro. Este nome tem relagdo com a sua
orisalidade, sua mde e seu pai gque orientam sua cabega e corpo. Eu mesma, um ano
depois do Ipade, recebi um nome. O oruk6é me foi dado em um momento ritual a partir
da realizacdo de oferendas. Me chamo Oiya Gbemi, literalmente, levada a Oiya, ou
aguela que estéd com Oiya. O oruké é um dos pontos de partida para o entendimento da
orisalidade, mas € pela mitologia que a orixalidade de faz habilidade e poténcia em

cadaum.

As narrativas mitologicas ndo sdo como pepitas que ficam intactas embaixo da
terra e que guardam, cristalizado, o passado. A dimensdo de construgdo tempo e espagco
¢ fundamental para percebemos a “dinamica dessas historias ”, utilizando uma expresséo
de Sahlins (2008). Esse autor nos diz que o estruturalismo é fundado a partir de uma
oposicao binaria que privilegia a sincronia em detrimento da diacronia, forjando uma

oposicdo radical entre estrutura e historia. O exercicio de colocar a estrutura na historia
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€ justamente focar a dindmica das relacfes, nas narrativas. Nesse sentido, € impossivel

pensar a mitopraxis dos orisas sem pensar sua condicao hifenizada de ser de la e de ca
Essas construgdes miticas comportam uma dinamica espacia (Aiyé-Orun) e
contemplam a historicidade desse deslocamento. Esse contexto, embora ndo sga

necessariamente narrado, compde o imaginario mitico.

Segundo Miriam Alves (2012), Olori Oba, “diferente do pensamento ocidental, o
pensamento tradiciona africano ndo vivenciou a ruptura entre my thuse logus”, ou seja,
operaria desde uma mitologica. Tal interpretacdo, contudo, retoma uma 0posicao
iluminista, paraaqual o logus seriatudo gque se refere ao pensamento racional (as luzes)
e 0 mythus a tudo aquilo que € obscuro. Essa 0posi¢éo, assim como outras propostas
pelo pensamento iluminista, tais como mente e corpo, natureza e cultura, individuo e
sociedade nortelam o pensamento e 0 ensino de filosofia (ocidental) até os tempos
atuais, contudo nio necessariamente se expressam na dindmica da “quase moderna”
sociedade em rede (LATOUR, 1994). Pensar na indissociacao entre mythus e logus para
interpretar aldgica da matriz civilizatéria africana € ainda usar dos conceitos dos outros
(ocidente, iluminista) para narrar-se. Assim, entendo que € menos importante a
diferenca entre o pensamento ocidental e o de matriz africana do que sua forma de
habitar o mundo. Os mitos sdo fundamentais na construcéo (percepcao) das habilidades

gue orientam esse habitar.

A nocdo de habilidade (skill), proposta por Ingold (2002), aponta para a
superacdo do dualismo mente/corpo pelo postulado de que hd um continuo entre a
cultura e a natureza. Para 0 autor, a cultura ndo se constitui na acumulacdo de
representacfes, mas no desenvolvimento de modos particulares de interacdo nas préticas
gue os sujeitos se engajam. As habilidades, portanto, emergem do enggamento da
pessoa (organismo) em uma coletividade inclusiva. A medida que as pessoas vivenciam
0 Il1&, passam a “adquirir” habilidades, de ouvir, de cantar, de dancar, de relacionar-se
com o invisivel. Mas é narelagdo com os mitos que o batuqueiro desenvolve poténcias,
que ndo “sé suas”, mas se relacionam com o contexto mitico de seu orisa. Os orikis
expressam uma percepcdo de si desde a orisalidade (pertencimento mitico), na qual essa
poténcia é evidenciada. O “ser”, desde essa perspectiva, implica na incorporagdo de um
tempo socia mitico (presente-passado) cotidiano. N&do sO nos momentos rituais se
revive a mitologica, mas no cotidiano e na compreensdo de si se faz latente a poténcia



53
dos orisas.

Sou filho de Bara com Osun, é com forca e orgulho que 0os omas trouxeram seu
pertencimento mitico na construcéo dos orikis. Algumas saudagdes formataram-se mais
como narrativas®, trouxeram a memoria de “como cheguei onde cheguei” e os
caminhos (com pedras ou ndo) trilhados até entdo. Assim, por vezes, trazem uma
dimensdo de superacdo, questOes superadas ou ainda por superar no meu (N0 NOSSD)
caminho. Esse foi um momento bonito e de uma profusdo de emocdes, expressa em
l&grimas, sorrisos e timidos avermelhar de bochechas. Os orikis provocaram aforca das
potencialidades da orisalidade de cada um dos presentes, sendo essas potencialidades
por cada um colocadas a servigo da comunidade na construcdo desse projeto coletivo,

gue é habitar da matriz africana.

4.4 Movimento mitico

Quando me foi explicado que tipo de pessoa € Oiya, ainda antes de saber minha
relacdo com esse oris4, a narrativa mitolégica foi acessada: € no didogo entre cada mito
que percebemos a trgjetdria de descobertas desse ser. Na ocasido ndo estava num
terreiro, mas em uma conversa no Africanamente (Escola de Capoeira Angola), local
considerado extensdo do terreiro visto que € coordenado pelo Contramestre Guto
Obafemi, Baba ebé (Pai Pequeno) do Ilé. Na escola, 0 piso de madeira remete a
ritualidade do terreiro e é referenciado como espaco sagrado. Nas paredes dessa escola
estdo pintadas véarias personalidade simbolos da resisténcia negra ou da liberdade do
negro: Mandela, Steve Biko, Bob Marley... E noutra parede do espaco estédo desenhados
alguns orisas; na ocasido, explicavam quem eram aqueles e ainda outros. Oiyafoi entdo
apresentada como guerreira, uma das trés esposas de Xango.

Sempre pergunto para as pessoas de Ase em Porto Alegre se poderiam me contar
uma histéria de orixas e, nessas oportunidades, a histéria sobre Xangd e suas trés
esposas € uma das mais recorrentes. Xango erarei de Oyo e tinha trés esposas. A Ultima

delas foi lansa (apelido de Oiya, mée de 9), contudo uma das mais queridas pelo Rei.

2L Como fiz na Carta a Egbé na abertura da escrita, por exemplo.
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Ha guem coloque o gosto de Xangb em uma escala hierarquica, primeiro Oxum, seguida

por lansa e depois Oba. lansi teria sido “roubada” por Xangd que se apaixonou pela
esposa do ferreiro, Ogum. Contudo h& inimeras narrativas de relagdes amorosas de
lansd com varios orisas; conta-se que ela seria uma mulher de espirito livre, embora
devota aos maridos quando com eles. lansd esta relacionada com a sensualidade e o
movimento. Algumas narrativas ouvi no proprio I1€, outras durantes os eventos do povo

deterreiro; outras, ainda, euli.

Um dos momentos em que as narrativas miticas vieram a tona foi durante a
construcdo dos Orikis no Ipade. Antes da dindmica de construcdo dessa saudagéo, cada
orisa foi apresentado a partir de suas prerrogativas mitico civilizatérias resgatadas das
histérias dos orisas (ver apresentacdo no Anexo 4). Quando falavamos sobre Oiya, duas
mulheres, mais velhas, falaram que por vezes o povo falta com o respeito com essa
divindade. As pessoas ndo entendem, relacionam Oiya com mulher da vida, e ndo €
isso, ndo tem nada a ver. Ela € uma mulher forte, é dona de si, afirmava Korodé.

Quando falam dos orisas, as pessoas veem em si as habilidades conquistadas por
eles nos mitos. Muitas das narrativas miticas ouvi de Ond Abisase (nascido no caminho
do Ase), alabé do terreiro. Ele é de Bara, e por vezes em brincadeiras jocosas ele € 0
proprio: Bara € a boca que tudo come, diz ele justificando seu segundo ou terceiro prato
de amoco. Ele aponta que tem o dom de abrir os caminhos e as vezes esses caminhos se
abrem pela palavra. Cada filho e filha de santo recebe ou desenvolve dons que servem
para fora e para dentro do ritual do Batuque e estéo relacionados com seu orisa de
cabeca. Alguns tém o dom da palavra, outros, 0 dom do togue ou o dom do corte, dentre
outros. Ona tem o dom da palavra e do toque do tambor. Ele conta muita coisa sobre
Bard. Um dia, na ocasido de uma festa com o pessoal do terreiro, uma festa ndo ritual,
ndo de orisas %%, Ona comegou a me contar histérias de Oiya. Naguela noite, ventava

muito e do vento partia as palavras.

- Esse vento é de Qiya, lansa, comega a falar Ona. As mulheres

de lansd dancam e produzem vento. Minha ex-esposa é de

2 E dificil definir como uma festa religiosa ou ndo, pois sendo a festa realizada pela comunidade, seus

cantos e dancas estiveram presentes.



lansa, sdo mulheres fortes, guerreiras, ndo € a toa que Oiya é

grande o bastante para carregar o chifre do bifalo.
- Como? Pergunto eu.

- Assim, é que um dos mitos diz que Oiya vestia uma pele de
bifalo, ela era um bufalo que se transformava em mulher. Foi
assim que ela conheceu Ogum. Ogum é cacador. Ele estava na
floresta quando viu o bufalo, ficou na espreita pensando em
mata-lo. Mas quando viu da pele do bufalo saiu uma mulher.
Ela nem percebeu que tava olhando, escondeu sua pele de
bifalo e caminhou para o mercado. Ogum, entdo, saiu da
espreita e roubou a pele, escondeu a pele de Oiya em sua casa.
Também foi para o mercado e pediu sua mdo em casamento.
Ela ndo respondeu e voltou para floresta atras de sua pele,
chegando |4, nada encontrou e voltou ao mercado. Oiya entdo
aceitou o pedido de Ogum, ja ndo tinha sua pele de bufalo. Ela
desconfiava dele, mas ele a agradara. Ela foi viver com Ogum
em sua casa, mas pediu que ninguém soubesse do seu segredo,
ninguém poderia falar do seu lado animal. Tinha outras
restricbes também... Ogum aceitou e combinou com sua

familia, para a chegada de Oiya.

Ai entdo como esposa de Ogum que Oiya se torna lansi, ela
gue antes ndo podia ter filho se torna mée de nove, isso que
significa lansd, mée de nove. Mas ela nunca deixou de
procurar sua pele de bufalo. Na época dos Orixas eles viviam
em poligamia, tinham mais de uma esposa. As outras esposas
de Ogum comegcaram a ter cilmes da atencdo que Oiya
recebia, eles [os maridos] tinham que dar atencdo igual para
manter a paz. Com cilimes as mulheres descobriram o segredo
da origem de lansd. Uma delas indagou Ogum para que ele
contasse 0 segredo. E na auséncia do marido comegcaram a
fazer piadas sobre o lado animal de lansd, e sobre o

esconderijo de sua pele.

Depois de receber varias pistas, lansd um dia achou sua pele,
vestiu e raivosa saiu bufando. Ela estava brava, foi embora
produzindo o vento, deixou seus nove filhos. Mas antes de ir
deu seu par de chifres a eles, para que no momento de perigo

eles pudessem chama-la, para isso bastava esfregar os chifres.

55



56
E essa é s6 uma das histérias (trecho de didrio do campo do

dia 20 de maio de 2011).

As mulheres dancavam e 0 vento permanecia. Posteriormente, fui pesquisar a
mitologia das demais orisas que sao representadas por mulheres, e até onde encontrei, a
animalidade € exclusiva de Oiya. O interesse nas histérias dessa orisa se desenvolveu
justamente ao perceber que ela tem uma circulagdo grande. Ela se move por diferentes
mundos e adquire habilidades. Ingold (2000, p.244) afirma que as habilidades humanas
(biolégico-culturais) se relacionam com a paisagem da qua participa o organismo-
pessoa. Oiya, conta-se, assim como as outras, hasceu num reino de Africa, era filha de
um rei. Duvidando da paternidade, o pai deixou a menina, ainda crianga, nas margens de
um rio. Oiya cresceu 0Orfa aos cuidados de Osum e ainda muito jovem foi procurando

seu lugar, que ndo era o rio, mas o movimento do ar, 0s ventos.

Oiya tem a mesma habilidade dos “xamas”: ela anda por varios mundos, ¢ a cada
relacdo que estabelece com o outro adquire, conquista, rouba uma nova habilidade. O
lado animal de Oiya expressa justamente a dubiedade (ou multiplicidade) de sua
natureza, que como 0s ventos pode, de repente, mudar de rumo. Aqui, penso que
habilidade e poténcia se diferem. A habilidade ndo € fruto de uma aprendizagem
cognitiva, mas de relacbes com o ambiente e com 0s outros que o compdem. As
habilidades estdo ligadas ap saber fazer em seu sentido mais amplo. A poténcia, no
entanto, ndo est4 necessariamente ligada ao saber fazer, ainda que ndo sga menos
pratica. Em Deleuze e Guattari (1997), poténcia ¢ um “vir a ser inconsciente”, ligado as
pulsdes, um devir. Seria a possibilidade de um “eu qualquer”, no sentido que essa

potencialidade pode estar relacionada a quai squer ages ou formas de estar no mundo.

Na mitologia afro-brasileira, ou mais especificamente na mitologia dos orisas,
temos a informacdo de diferentes poténcias, de possibilidades de “vir a ser” ou de
habitar que sdo expressas por cada um dos orixas. Suas habilidades (dos orisas) ndo sdo
passadas aos seus filhos (cavalos de santo, na falta de expressdo melhor), mas os omés
levam consigo a poténcia de seu orisd. A habilidade dos batuqueiros é conquistada no
[1€, a partir da participagdo (como narro a seguir) e conforme as potencialidades de cada

um. Assim, Ona tem a poténcia de Bara, em sua faa, e pelo toque do tambor, tem a



poténcia de abrir caminhos. >

Para melhor exemplificar: a poténcia de Oiya é justamente 0 mover-se como 0
vento, e as habilidades sdo os conhecimentos que vai recolhendo durante a caminhada.
Todo orisa tem objetos a el e relacionados, objetos de seu uso. lansa carrega uma espada
que teria ganhado de Ogum e carrega 0 Eruexim, rabo de cavalo que ganhou de Oxossi.
Oiya se afasta das demais orisas femininas e se aproxima do universo masculino por
carregar esses instrumentos de guerra — entretanto, estd nesse espaco enquanto
feminino. Ela se move no universo masculino, sendo a Unica a participar dos cultos a
egun. Com sua poténcia movente, ela vai adquirindo habilidades. Quando se referem as
irmas filhas de Oiya, no |I& chamam-nas de borboletas, pois as borboletas tém a

capacidade da transformacao e sao seres que estdo sempre ao vento.

Os mitos, quando narrados em diferentes ocasiOes, ganham sentidos diferentes
de quando lidos. Mas é certo que as pessoas 0s contam gquando querem nos dizer algo,
um conselho, geramente. Trazendo o mito para 0 tempo narrado, ou sgja, para o terreiro
onde os mitos sdo contados e vividos. As filhas de Oiya carregam consigo a poténcia de
Oiya, sendo a principal delas o movimento. E a partir desse devir, conquistam
habilidades e agem no mundo. Ndo sdo poucas as vezes que ouvimos do povo de Ase:
“sou assim porque sou filho de ...”; tal como Ona me disse: ter o0 dom de abrir caminhos
por ser filho de Bar&. Poténcia expressa no mito, esse vir a ser torna-se mito narrado,
poder, poténcia consciente. As habilidades de Oiya contadas nos mitos estdo
relacionadas a forma de estar no mundo dessa personagem e com as paisagens gue ela
encontra em sua mobilidade. Essa orisa tem a capacidade de carregar o chifre de bufalo,
sua mobilidade se expressa na sua parte animal, informando um movimento ndo
somente espacial, mas por perspectivas outras. A relagdo que estabel ece com substancia
masculina (o que é do mundo masculino, a forca masculina) também é fruto de sua

poténcia movente. Assim, as filhas de Oiya tem em si 0 devir do vento (movimento).

A poténcia, como entendemos, € a possibilidade de um vir a ser, inconsciente,
como uma pulsdo. Assim € narrado 0 movimento, a postura guerreira de Oiya como
uma “ac¢do propria a ela”, € o que a “move” no mundo. Para Deleuze (1976), a vontade
de poténcia remete as forgas que ndo podem ser controladas (por isso pulsdo); quando

conscientes, as forgas tornam-se poderes e forga de agdo. No mito narrado-vivido no
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terreiro, as forcas ganham consciéncia em cada um daqueles que se identifica com um

orisa. A poténcia movente de lansa torna-se o poder de se mover em relacdo a suas
filhas (cavalos de santo). Trago como reflexdo a ideia de que a relacéo do mito ao mito

narrado resulta natomada parasi de poderes ali expressos por cada orixa, de modo que:
F(MITO) = POTENCIA
E
F(MITO NARRADO) = PODER.

O que muda? O tempo e a consciéncia de si que se da pela identificacdo com
esse outro-orisd. A consciéncia da poténcia mitica traz/transforma o poder fazer ao
mundo vivido e compde o cotidiano do terreiro. Da realidade mitica passamos para a
construcdo histérica. Sahlins (200*8) afirma que é no nivel da “parole” (da fala) que a

histéria éfeita. Para o autor:

“Os signos estdo dispostos em relagdes variadas e contingentes
de acordo com os propésitos instrumentais das pessoas —
propésitos que com certeza sdo0 socialmente construidos,
mesmo que possam ser individual mente varidveis. Os signos,
portanto, assumem valores funcionais e implicativos num
projeto de agdo; ndo meramente determinagdes matuas de um
estado sincrénico. Eles estdo sujeitos a andises e
recombinactes, das quais emergem formas e significados sem
precedentes (metaforas, por exemplo)” (SAHLINS, 2008,
p.23).

O poder, nesse sentido, pode ser entendido como uma metéfora (transposi¢céo) da

poténcia no tempo historico (da narrativa).

Sendo vivida, a mitopraxis afro-brasileira compde a paisagem do terreiro, a
paisagem habitada pelos pessoas que atuam por esses poderes. A paisagem mitica e a
paisagem habitada constituem a mesma atmosfera (INGOLD, 2000). Essa paisagem
reflete o 1a e ¢4, o cardter hifenizado dessa forma afro-brasileira de estar no mundo. No

mito se esta em Orun, no terreiro se esta no aiye, na relagdo com orun. Dos Anjos
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descreveu a paisagem do terreiro:

“Pedras com perspectivas. Animais e vegetais sacralizados.
Santidades que se alteram. Ragas que percorrem racas. Esse € 0
mundo dos terreiros. No sentido que Viveiros de Castro (2002)
retoma Latour, poderiamos falar aqui de um multinaturalismo
gue em lugar de multiplicar as culturas, multiplica as

perspectivas no interior dos corpos.” ( ANJOS, 2006, p.75).

Essa condicdo mdltipla e diasporica configura uma ambiéncia-corpo, como
veremos, a partir do qual humanos, n&o-humanos e humanos-outros, ou ex-humanos,

objetos e poténcias.

O movimento de Oiy4 é a poténcia para suas filhas, mas movimento € também
uma das prerrogativas metodol6gicas da matriz africana. Asssm como a oraidade, a
circularidade, a orisalidade, o movimento faz parte do habitar do Batuque. Lembro-me
de uma de minhas primeiras impressdes quando em contado com o0 povo de terreiro,
ainda antes de iniciar esta pesquisa. Participei dos seminarios estaduais “AIDS e
Religidoes” e “AIDS e Religides de Matriz Africana”. A diferenca do estar nesses dois
eventos me chamou a atencdo, uma vez que, No primeiro, as pessoas assistiam as
palestras sentadas. No segundo, as pessoas, com muitas cores, se moviam a todo
momento, assistiam a palestra, mas conversavam, levantavam, circulavam, pareciam
fazer tudo ao mesmo tempo. Essa movimentacdo do povo do Batuque foi algo dificil de
entender, até perceber que ndo € necessario “entender”, mas sim acompanhar. No
momento da festa no I1& a danca expressa esse movimento. Para Santos (2002), “a
danca religiosa no seu comportamento ritualistico enfatiza a disciplina, a coesdo e a
identidade do grupo, o sentimento e a dignidade” (2002, p.5). Entendo que
circularidade, oralidade, orisalidade e movimento, isto ¢, a “metodologia” da matriz
africana é materializada na roda, com todos cantando e dangando, com as cores do seu
orisa.

Em recente artigo Ingold traz a intencéo da obra de Paul Klee para pensar a

diferenca entre objetos e coisas. Para o artista “a forma ¢ o fim, a morte”, portanto, a
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arte ndo (in)forma, mas daforma, e “dar forma ¢é agdo e movimento”. Essa relagdo com

a forma problematizei a0 estudar o acolhimento catélico a pessoas que vivem com
HIV/AIDS (EMIL, 2009), pois este seria 0 processo de (in)formagéo de pessoas + HIV.
No Batuque, na matriz africana, € como a arte de Paul Klee, ndo ha forma, so fluxos e
movimento. O constante movimento dos batuqueiros € uma constante criagdo (processo
criativo) de pessoas, de coisas, do ambiente, enfim, do habitar. Ingold afirma ainda que
0 modelo de criagdo arraigado ao pensamento ocidental é hilemorfico, a partir daideia
de que para criar algo € necessério juntar forma e matéria. O modelo de criacdo desde a
matriz africana, contudo, estaria mais para [lémorfico, ou sgja, a criacéo se faz desde a
localidade, “desde dentro para fora”, a “forma” do Ilé&. Aos materiais ndo é dada forma,

mas vida, em um incessante “dar forma” (agdo e movimento).
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5 PREPARATIVOS PARA FESTA

Semanas antes da festa de lyemonja, numa quarta-feira no inicio datarde, subi o
morro sob pretexto de estudar no terreiro, visto que minhas aulas na pés-graduacéo ja
haviam terminado. Pretendia estudar a tese que Olori Oba defendeu no inicio de 2012,
no Departamento de Psicologia da PUCRS. Olori Ob4, omo orisa do I1€, construiu um
belo trabalho com a comunidade a partir do qual desenvolveu o Projeto Ori Inu Ere
(cabega de dentro das criangas). A intencdo principa era de que as criangas do terreiro
pudessem reagir as diretrizes coloniais que ainda imperam na escola formal. O projeto
foi elaborado no sentido de desenvolver valores mitico-sociais, a identidade
(orisalidade) e a estética de matriz africana com os pequenos. A tese de Olori Oba
contribuiu também para 0 desenvolvimento das discussdes entorno da percepcéo de
salide a partir da matriz africana.

Entretanto, desde a minha chegada, cadernos e livros passaram longe. Estranhel
gue houvesse tanta gente no saldo (seis pessoas, inicialmente) naguele dia e horério.
Temilayo, egbomi do 1€, esbravgjava: Todo ano € a mesma coisa, todo mundo tem
cabeca aqui, todo mundo tem quartinha, tem santo, mas é sempre 0s mesmos que vém
limpar o que é de todos. Foi entdo que me explicaram que antes de cada festa é feito o
omiosé, nada mais do que a “lavagem” dos boris e okuté e de todo o quarto de santo.
Assim como no més de maio, quando, antes da Festa do Vovd Cipriano de Angola (o

R’Gongo), éfeitaalimpezado conga da Umbanda.

O 1lé se reconhece como uma casa de Batuque, embora la tenha culto ndo s do
lado dos orisas, mas também de caboclos, preto-velhos e exus. Em Porto Alegre, ta
caracteristica recebe o nome de Linha Cruzada (ORO, 2008; ANJOS, 2006; BEM,
2007; BARBOSA NETO, 2012), no entanto ndo ouvi tal expressdo em campo. Barbosa
Neto (op cit.), em sua tese de doutorado sobre religido afro-brasileira em Pelotas,
também afirma ndo ter registro desse termo em nenhum de seus diarios. Nunca
questionei sobre afinal qual seria o lado do 1€, pois isso sempre esteve muito explicito:
trata-se de uma casa de Batugue. Em momentos de reunides, que geralmente antecedem

as festas e tém por objetivo justamente a organizacdo delas, boa parte dos omos



62
comparecem ao terreiro e € feita uma grande roda com cadeiras. Baba Diba entéo

comenta que ele ndo tem filho s6 do Batuque, ou s& da Umbanda, salvo excegdes™,
explica que um complementa o outro. A Umbanda geralmente € a forma pelaqua o 1l1é
dialoga com a comunidade de seu entorno (os vizinhos da Vila Sdo José), pois € pela
Umbanda que as pessoas vao freglentar, receber um ase. Geralmente, principalmente
guando mais jovens, os filhos de santo se iniciam antes pela Umbanda. Isso ndo

configura uma regra de interdicéo, segundo Baba Diba, € sb 0 que geramente acontece.

Baba Diba ja ameacou acabar com a Umbanda em sua casa se seus filhos ndo a
cuidassem, quando notava pouca participagdo. Nestes momentos, registra-se uma
relacéo de afeicdo com as entidades e o ritual da Umbanda, parecendo ser uma afeicéo
menos comprometida e temerosa do que a com 0s orisas. Manter a Umbanda € um
compromisso “social” com entorno e com a ancestralidade que nela se apresenta, como
Vovd Cipriano de Angola, Cacique Tupinambd, Exu Tiriri (para citar os principais).
Houve ainda momentos de descontracdo, quando almocédvamos e contavamos piadas,
em que o pai de santo falava jocosamente do culto a exu como uma necessidade nos
dias de hoje. Visto que potencialidade de ir e vir, levar e trazer, € Gtil quando se
lida com as ‘disputas de beleza’ que, infelizmente, ocorrem entre pais e mdes de santo.
A compreensdo que se tem, desde o I1€, é que tudo - caboclos, preto-velhos, exus - faz
parte da mesma matriz africana e compde, de forma mitico-social, o “estar no mundo”

afrocentradamente.

A Festa de lyemonja acontece durante 16 dias no més de julho. Nos trés sdbados
a festa € aberta & comunidade e a convidados, quando Mé&e lyemonja recebe presentes.
Durante todos esses dias 0 grupo que estd no chdo®, aimentando o ori, fica em
recolhimento no terreiro, e o tambor é tocado a cada dia. O més que antecede a festa é
tdo importante quanto a festa. Durante esee periodo todos os que fardo alguma
obrigacao retinem-se com o Baba Diba, geralmente aos sébados, para se prepararem. E

como se fosse um curso preparatério, no qual o pai de santo ensina o significado de

% H& o caso de um menino iniciado na nagdo em outra casa, cujo pai de santo indicou que ele fosse

também se iniciar na Umbanda, indicando a |Ié de Baba Diba paraisso.

24

LEINT3 ~ 9

“Fazer chdo”, “ir para o chdo” sdo algumas das formas usadas no Rio Grande do Sul para referir ao
ato de fazer obrigacéo, ou sgja, realizar uma etapa importante do processo iniciativo. Sobre o assunto,
o Teblogo de Matriz Africana, Jayro Pereira de Jesus (Ogiyan Kalafo Olorode) escreveu “O ‘chdo’ e
seu significado teologico no batuque”, disponivel em http://escol aolodumare.com.br.
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cada “tipo” de obrigacéao, tira divida dos omos, trabalha o significado da reza de cada

um, dentre outras questdes que sdo abordadas. Esses encontros tém como objetivo a
qualificagdo dos omos na matriz africana, bem como a integracdo dessas pessoas que
passaram 16 dias em intensa relagdo. E nesse momento que explicitam algumas regras

de convivéncia e acordam como fardo para custear o seu fazer chéo.

Para preparar uma festa como esta, € preciso pensar em estocar comida e
produtos de higiene para as pessoas que ficaram recolhidas, organizar a limpeza e a
decoraco do saldo, o que implica escolher tecido e confeccionar cortinas, asds e alas™.
Além disso, ha as costuras dos asos e alés das pessoas que pedem novos, a organizagdo
dos insumos para preparacdo do ebds (oferendas), que ndo sdo poucos e que envolvem a
contagem de animais - entre galinhas, pombos e carneiros. E necessario organizar o
recolhimento da contribuicdo, preparar os sacos e embalagens para mercadinho®,
encomendar os bolos, comprar doces, organizar quem fara doce. Cito agumas
atividades que pude observar, dém daquelas que sd0 necessérias, mas que nem
percebemos.

27-Marcamos de sair

No sdbado, combinamos de comprar tecido no bairro Sarandi
as nove da manha. Fomos eu, Pele (esposa do Baba Diba), Temilayo (uma das filhas
mais antigas do Baba), Ona Abyase (Alabe do terreiro) e sua companheira Oiya Goye.
No Sarandi, era necessario escolher tecido para arrumar o saldo e para fazer as roupas
de alguns omos. L& encontramos a omo orisa Olori Oba Todos tinham de escolher
tecido, assim, entre o café cortesia de uma loja e outra, passamos divertidamente a
manha inteira. Depois de “pernear” pelo Sarandi, compramos dois frangos assados e
voltamos ao terreiro. Em clima de descontragdo, comemos. A sala e cozinha da casa do
Baba Diba era um misto de dispensa de alimentos e depdsito de costura. Nas semanas
gue antecederam a Festa de lyemonja, em 2012, Baba Diba estava vigando, o que
segundo Pele, permitiu a organizagéo das costuras com menos pressdo. Nos dias que

antecedem e durante a realizacdo de festas, o quarto de César (filho de Pele), abriga

% Roupas usadas pela imagem do orisa no quarto de santo, e sdo também as roupas (saido ou

tunica e pano para a cabega) usadas pelas pessoas durante a festa.

% Mercadinho é uma embalagem com comida. fruta, frango, acargé, dentre outras coisas, que é

oferecido para que os participantes levem para casa ao final dafesta.

2" Local em Porto Alegre onde ha |ojas especializadas em tecidos.
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tecidos, maguina de costura, sacolas, mochilas e mulheres que conversam e costuram.

Deve ser dificil morar numa casa-terreiro, pois afina nunca se esta sozinho, e € uma

casa, como jareferido, em que muitos se sentem em casa.

5.1 Materiaisde Asé

Feita a busca pelos tecidos, apos 0 amogo recomegou a limpeza do quarto de
santo. Conquistei o direito de gudar no omiosé dos boris e okutds. No terreiro se
conquista o direito de varrer o saldo, de depenar as aves, de encher quartinhos, de
bater a sineta. Isso foi dito repetidas vezes pelo Baba Diba e é repetido pelos seus
omas.

O bori ¢ a representagdo da “individualidade”, ou melhor, da “dividualidade
integral” da pessoa batuqueira. Bori significa dar de comer a cabeca (ori). O professor
Olorode, tedlogo de matriz africana que atualmente vive no terreiro e € uma espécie de
“consultor” da comunidade, nos momentos de didlogo que antecedem o ritual, explica
que o bori é o estabelecimento da relagdo com o duplo no Orun. O Orun é um mundo
paraelo ao aiyé , nele coexistem todos os contelidos deste, tudo que ha no orun ha no
aiye de alguma forma. A comunicacao entre esses mundos, orun e aiye, € 0 que acontece
nos momentos rituais. Em outro momento me explicaram que, quando a pessoa nasce
no ayié, esguece da sua relagdo no orun, e o bori seria a possibilidade de restabel ecer
essa ligacdo. Okuta® por suavez, é arelacéo da pessoa com o0 esd® que rege seu ori. O
okutd € uma pedra cujo tipo ou formato € especifico para cada orisa. O orisa, no
momento da feitura, é composto a partir dessa pedra, contudo a ela integram-se outros

materiais fundamentais.

Na entrada do quarto de santo, colocamos dois bancos compridos para neles

% Sobre o bori e o okuta (a pedra) no Candomblé, Bastide (2001) nota a seguinte distingdo ritual:
“Tanto na lavagem de contas quanto no bori, por meio do banho de ervas ou pelo sangue, era a cabeca
colocada em comunicagdo com a pedra da divindade, mas esta era uma pedra do peji, uma pedra ja
“feita”. Na iniciagdo, ao contrario, é precisSo preparar a nova pedra que sera pedra particular da iniciada,
aquela de que tera de cuidar durante o restante da vida e a qual dara de comer” (p.47).

2 Como foi nos explicado por Baba Diba, na reunido preparatéria para o chdo, Esa é adivindade e

orisa é adivindade no ori (cabega); contudo, no Brasil, se usa orisa para se referir a divindade, portanto,
assim me refiro no presente texto.
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dispormos boris e okutas. Em hipotese alguma eles podem ser dispostos no chéo, pois

so levantam com a oferenda de quatro pés. Boris e Okutas estéo relacionados a cabeca
das pessoas, portanto ha que se ter cuidado com as cabecas e ndo dispd-las no chéo. Tal
infracdo poderia acarretar o desequilibrio de algum irmao/irma. A medida que abriamos
as panelas, os alguidares de barro ou louga, um pegueno universo se apresentava. Os
boris e okutas sdo constituidos pela juncdo de alguns materiais que permitem a relacéo
aiye-orun. A esse pegueno universo de materiais miticos do ase somava-se, em alguns
casos, um pequeno bolor de fungos produzido pelo tempo. Oyn, epd, omi, emi, ferro,
porcelana, algodado, algumas vezes paha, sdo todos materiais® de asé. Todos compde a
energia, aforca, todos tém em si a poténcia da conexdo aiyé-orun, assim, como o okuta
ndo € a representacdo do orisa (BASTIDE, 2001), mas sim o proprio. Esses elementos
sob agéncia conjunta n&o sdo outra coisa se ndo eles mesmos. Esses materiais compdem
0 cosmos da matriz africana, ndo sd no arranjo de boris e okutds, mas no cotidiano a

partir do pertencimento mitico, como agui descrevi.

Enquanto limpavamos as quartinhas e refaziamos os boris, tendo ja passado
muitas maos nessa tarefa, ouvi uma interpretacdo de uma omo que me pareceu bastante
interessante, por usar metaforas da eletrofisica. Os elementos usados como omi (&gua,
que sempre esta presente em cada quartinha), oyn (mel) e epd (azeite de dendé) talvez
atuassem como os condutores (de energia) entre orun e aiye, ao passo que a pedra e o
tipo de panela poderiam ser 0s receptores de um circuito repleto de conexao. Mais de
uma vez ouwvi referirem-se aos elementos omi, oyn, epd (dentre outros) como
condutores. Contudo, outra referéncia constante relaciona-se a relacéo entre a energia e
o lugar: a energia ja esta no lugar, ela ndo € conduzida, emtodo lugar tem energia. Para
a ciéncia fisica, condutores “sdo materiais nos quais as cargas elétricas se deslocam de
maneira relativamente livre. Quando tais materiais séo carregados em alguma regido
pequena, a carga distribui-se prontamente sobre toda a superficie do material”
(SERWAY, 2008). Receptor, por sua vez, é tudo o gque transforma energia elétrica em

qualquer outra energia (que ndo, exclusivamente, a energia térmica). Pesquisando sobre

30 N o et £ .
A relagdio entre esses materiais € muito proximo da afirmada pelos “filosofos Gilles Deleuze e

Félix Guattari [quando] argumentam que, em um mundo onde ha vida, arelagdo essencial se da ndo entre
matéria e forma, substancia e atributos, mas entre materiais e forgas. Trata-se do modo como materiais de
todos os tipos, com propriedades variadas e variaveis, sdo avivados pelas forgas do cosmo, misturadas e
fundidas umas as outras na geragao de coisas” (INGOLD, 2012, p.26).
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receptores, condutores e circuitos elétricos me deparel com a imagem a seguir, que

representa “o vetor campo elétrico de uma onda eletromagnética circularmente

polarizada”.

Figura 2. Vetor campo elétrico de uma onda eletromagnética

Apesar de ndo compreender de todo o vetor ilustrado acima, essa imagem me
remete a0 movimento espiralado da compressdo de matriz africana que vivencia o
presente desde sua ancestralidade (passado). Esse vetor (ou vetores) poderia(m)
representar também o movimento do asé. Nesse movimento de fluxos de energia, a
pedra (okutd) transformaria a energia recebida a partir dos condutores (omi, oyn, epod).
Da mesma forma, funcionaria o corpo (ard) nesse “circuito”, transformando energias.
Contudo, se é verdade que ha diferentes poténcias energéticas no Batuque, ndo sei dizer
se héa diferentes qualidades (tipos) de energia (Asé). E nesse sentido que a figura do
sacerdote € fundamental principalmente na manipulacdo das forgas, que se expressa
também na feitura de ebds, boris, cuidando do equilibrio das forgas. O sacerdote, paraa
matriz africana, € o acumulador dessas forcas, pela histéria, pela memoéria, € o acumulo

de asé que estd comele.

Embora essas metéforas eletrofisicas sejam utilizadas para descrever o caminho
do asé, a partir dos materiais, acredito gque ndo compreendem toda sua fluidez. O fluxo
de materiais e de asé é “tecido” na medida em que se constroem corpos (ard), a

semelhanca do que Ingold descreve ao criticar ateoria do ator-rede:

“Diferente das redes de comunicagdo, por exemplo, os fios de

uma teia de aranha ndo conectam pontos ou ligam coisas. Eles
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sdo tecidos a partir de materiais exsudados pelo corpo da

aranha, e sdo dispostos segundo seus movimentos. Nesse
sentido, eles sdo extensfes do proprio ser da aranha a medida
gue elavai trilhando o ambiente. Eles sdo as linhas ao logo das
guais a aranha vive, e conduzem sua percepcdo e acdo no
mundo” (INGOLD, 2008, p. 210-211).

No artigo “Trazendo coisas de volta a vida”, Ingold (2012) argumenta que o
“foco nos processos vitais exige que abordemos ndo a materialidade enquanto tal, mas
os fluxos de materiais” (p. 25). Para o autor, no mundo estdo “coisas vivas”, ou
avivadas por sua propria agao e interacdo com outros materiais e seres, humanos e ndo
humanos. Assim, “[n]o proprio processo de juntar musgo, a pedra em repouso torna-se
uma coisa; por outro lado, a pedra que rola— como um seixo na correnteza de um rio —
torna-se uma coisa no ato mesmo de rolar.” (INGOLD, 2012, p.29). Essas “coisas” as
quais objetificamos (mas que ndo sd0 em S objetos) carregam vida e acdo. O okuta
seria, nesse sentido, menos um objeto e pedra e mais uma “coisa” com vida na relacio
com humanos e ndo-humanos. O okuta, como ja afirmei, ndo é sb feito de pedra, mas de
suainteracéo com omi, oyn, epd e as ferramentas de cada orisa. O okuta é o bori assim
em sua compl etude de partes que ndo sdo partes, mas elementos de um todo mdltiplo e
integral. Esses materiais estariam todos em relacdo nesse movimento espiralado de
fluxos. S8o coisas que estdo no mundo habitado pela matriz civilizatoria africana — e
constituem-no. Seguir o fluxo desses materiais € seguir o fluxo do asé®™que passa pelo

corpo, seja pela comensalidade ou pelo togue do tambor.

5.2 Ambiente-Ara

Nos momentos de festa, estes materiais compdem a construcdo do ambiente-
corpo do batuqueiro. Desde ainda na barriga de suas mées, as crian¢as no Batuque

31 Muitas palavras do lorubé talvez n&o tivessem uma traducdo literal, mas aqui traduzi pelo usual no

terreiro; contudo, asé € uma palavra que, se traduzida, perde sua poténcia.
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participam da mesa de |bgji, onde |hes é oferecido uma sopa, muitos doces, ata* e ao

final os orisas lhes ddo de beber do omi das quartinhas e |hes ddo oyn na boca. Os
orisas no aiye também comem oyn e epb e bebem o omi das quartinhas. Assim, esses
materiais atuam no corpo (ard), na cabeca (ori) e também no orisa (ou no esa)
compondo aintegralidade do ara e do cosmo na matriz africana. A pessoa do Batuque é

um “ser compoésito”. Um ser composto, mas que nao por isso perde sua inteireza.

Viveiros de Castro, ao discutir a perspectiva ocidental em relacdo a amerindia,

afirmaque:

“O corpo ¢ o maior integrador: ele nos conecta ao resto das
entidades vivas unidas por um substrato universal (DNA,
carbono quimico) que nos liga com a natureza Ultimo de
todos os corpos materiais” (VIVEIROS DE CASTRO apud
WAGNER, 1991, p.31).

Tal conceituacdo pode ser contraposta também a nocdo de ara como trazida por
pais e maes de santo do Batuque e do Candombl é, durante a segunda edicéo do evento
Dida Ara®, realizado em Porto Alegre. Primeiramente, em especial Kota Mulanji (Dra
Regina Nougueira), do Candomblé Angola de Sdo Paulo, afirmava que se o DNA do
branco é feito de “carbono quimico”, o corpo e o DNA do povo de matriz africana sdo
feitos de mel, epd, &gua, terra, ar...>* Mas, o fato de ser compdsito ndo significa que o
ara é em partes, pois a inteireza € uma prerrogativa importante na matriz africana.
Lembro que, durante os almogos na casa do Baba Diba, ele explicava que era melhor
nem ter um conjunto de pratos, sendo teria de usar sempre todo 0 conjunto, assim como
deveria ser impensavel para uma pessoa da matriz africana alimentar-se em um prato
lascado ou beber em uma xicara cuja a al¢ca foi quebrada. A completude, ser pleno, € o

jeito de ser do batuqueiro. Assim, o ara (corpo), bem como a propria pessoa do

% Bebidafeita de frutas e gengibre, oferecida durante a festa, em especial, aos Alabes.

¥ Dida Ara, termo empregado para nominar o referido evento, é traduzido por integralidade do corpo.

¥ Ver no Anexo 3 um dos slides apresentados por Kota Mulanji durante o semindrio.



69
batuqueiro (e sua comunidade) sdo um (dividuo) multiplo, um ser composito integral.

Ha tdo somente todo, um todo conectado com elementos que ndo sdo partes, mas o
compdem. Assim 0 ard nio seria o “maior integrador”, mas seria ele mesmo integral.
Esse corpo (ard) também esté ligado (conectado) a natureza ultima de tudo que compde

0 habitar no Batuque, aos materiais de ase e a seu fluxo.

Nos dias anteriores a festa, ha preparaces importantes, como a limpeza dos
corpos, de todos que participardo, mas principalmente do serdo. Para limpeza do ara
s80 acionadas uma série de coisas (materiais) e palavras. A esses materiais em contato
com 0 corpo e agenciados de determinada maneira é atribuida a capacidade de retirar o
indevido, o que ai ndo deve estar. Galinha, vara de marmelo, palavras, folhas, velas,
palavras, tecidos, todos os materiais ja reconhecidos pela maioria dos corpos que neste
dia por eles passam. E no ritual que se constréi o ambiente-ara. Nele fica evidente que o
ambiente na matriz civilizatéria africana ndo é externo ao corpo, mas parte dele, na
medida em que interno e externo sdo constantemente construidos nesse movimento de
“dar forma” a composi¢do do todo. Omi, emi, axor®, epd, oyn... Assim na construcéo
mitica-social no I1&, entre visivel e invisivel, na experiéncia do Batuque, o ambiente
inicia dentro da pessoa e ndo fora dela, ele € interno e externo a0 mesmo tempo. Tal
percepcdo vai de encontro ao “paradoxo mais geral que repousa no coragdo do
pensamento ocidental”, como indicado por Ingold (2003), que traz o fato de que neste
ndo ha “forma de compreender os seres humanos no mundo, exceto por tira-los fora
dele” (2003, p. 186). Na matriz africana, o fluxo do asé que compde o cosmo compde 0
corpo do batuqueiro, que é seu ambiente habitado. Se no ritual esse ambiente-ara é
conformado, é nas acdes cotidianas, pela compreensdo mitica no devir de sua

orisalidade, que ele € mantido.

O corpo é prépria conexdo interagindo com a totalidade da vida e da energia.
Desse modo, o cuidado com o corpo € essencial para a visdo de mundo africana. O
corpo faz parte do todo, € relacional e, principalmente, € a morada dos orisas. Isso fica
claro, por exemplo, no momento da iniciagdo onde a la ou o Baba fazem referéncia ao
corpo ao iniciarem o Ori. Neste sentido, o embelezamento do corpo ndo é s uma
relac@o estética para mostrar, mas € uma relagdo com o0 meio, uma relacdo com as
divindades, sendo também diferente as significactes de beleza a partir da visdo africana
(assim, como a riqueza vista anteriormente). Segundo Lopes (2005, p. 27), “o corpo



70
humano € um objeto cheio, por causa dos 0rgaos e substancias que contém e dos quais

representa 0 conjunto. A constante interacdo das partes duras, moles ou fluidas

localizadas no interior corpo ¢ que gera a energia produtora da vida”.

Pensando a partir da matriz civilizatoria africana, 0 ser humano nasce, cresce e
cuida da terra, de forma que ele ndo foi feito para domindla, mas para guardar o
equilibrio das forgas. Esse entendimento do papel do humano no mundo simetriza as
relacdes na medida em que o humano ndo domina, mas guarda, cuida. Isso € estendido
para as relagdes no cosmos da egbé: o objetivo de cada um ndo é dominar o outro, mas
cuidar. Na comunidade ndo existem grandes e pequenos, todos tém seu papel. E o papel
de cada um na comunidade € pensado e praticado a partir de relagdes corretas com as
divindades. Essa relacdo se concretizara por intermédio do desenvolvimento das
atividades cotidianas, em harmonia com elas e com os ancestrais (LOPES, 2005, p.
26).

5.3 Habitar participativo

Ainda na semana que acontece a festa, voltei ao terreiro. O saldo, até entéo,
estava em obras, porgque antes da realizacdo da festa se decidiu mudar os banheiros de
lugar e aumentar a cozinha. Faltando uma semana para o inicio do chéo, a obra |4 no
andar de cima ainda ndo estava finadizada e, embaixo, a casa do Baba estava
transformada em uma atelier de costura. Na semana seguinte, a vida segue e tem
servigo, dizia Temilayo. Servico ou trabalho é tudo aquilo que necessita ser feito para
gue a festa aconteca, na casa do Baba ou no saldo. Costurar, fazer guias, limpar o sal&o,
estender roupas para a Pele, fazer comida para quem esta trabahando, terminar o

omiose e colocar as quartinhas no lugar; tudo é servico.

Entre uma gjuda e outra com o trabalho, aproveitava para conversar com Pele e
Temilayo sobre a dindmica da casa nesse momento especia pré-festa e sobre a
necessidade de organizagdo. Demorei bastante para entender a forma organizativa do
terreiro, e ainda ndo acredito que a tenha compreendido de todo. N& ha um
plangjamento prévio, uma distribuicdo de tarefas, a regra é chegar |a e fazer. Contudo
nem todos conquistaram o direito de fazer certas coisas. Mas como saber 0 que posso
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fazer? Por isso, a organizacdo, de certa forma, € centralizada nos omés mais velhos.

Temilayo e Pele®, por estarem sempre a servico do terreiro (ndo que ndo tenham outros
servigos fora dele) sabem o que cada um tem no ori, sabem a frequéncia e o
comprometimento de cada um. A divisdo das atividades passa, na maioria das vezes, por
elas. Baba Diba mesmo diz nas reunides, quando chama atencéo de todos. - Quer
ajudar? E so chegar e falar com a Pele e com a Temi e perguntar o que tem para ser
feito. Pele e Temilayo organizam mais do que as atividades da casa, mas praticamente a
vida das pessoas. Ha muito respeito em relacdo a Temilayo, a qual todos chamam de
senhora. Ela confirma que guando ligam desesperados sem saber o que fazer com as
contas, com os buzios, com as quartinhas, ela diz: Vem pra ca, faz aqui e calma! Além
do preparativo do saldo, ha o preparativo dos materiais de cada pessoa que ficard

recolhida, e o 1€ é o local paraisso.

Sébado, dia 14 de julho de 2012, comega a Festa de lyemonja, mas ndo por isso
diminuem os trabalhos; para os da casa ocorre justamente o contrério. Roupas prontas,
corpo limpo. Ha a preparacdo do ajeum na cozinha. O saldo agora esta muito mais
cheio, mais de trinta criancas e adultos circulam para la e pra ca, |4 em cima e la
embaixo. O que mais se ouve € pergunta pra Pele onde esté isso, pergunta pra Temi
como € pra fazer aquilo. Quem pode passar meu ala? O sado é organizado pelas
pessoas que ndo estdo no chao, ja que essas de la ndo podem sair. Suas roupas, malas,
colchdes sdo todos guardados. Na casa do Baba, a mesa da cozinha transforma-se em
mesa de passar. O quarto do César agora é vestiario e a dispensa vira chapelaria. Alguns
ficam com afuncgdo de subir e descer e perguntar para a Pele ou para Temi, acredito que
0S mais novos (ndo tanto de idade, mas mais novos na casa), de modo gque essa passou a
ser minha fungdo em um determinado momento: pegar roupa de cima para passar |4
embaixo, perguntar la em baixo onde estdo as cortinas a serem usadas |la em cima.
Embora perguntem sempre para Pele e Temilayo algumas coisas sobre como fazer,
sobre onde estd, todos parecem de alguma forma assumir um posto e saber o que fazer.
As perguntas referem-se a detalhes e s&o realizadas geralmente para confirmagdo. Meu
sentimento, nesse momento, era um misto de euforia e ansiedade, pois parece que néo

val dar tempo de fazer tudo que € necessario.

% Embora n&o sgja filha de santo do Baba, dedica-se a0 11é, pois |4 é também sua casa.
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Tudo e todos comecam expressar uma grande agitacdo. As coisas vao tomando

lugares, as pessoas outra roupagem, até que as 20 horas a Sineta comega a tocar. Ao som
da sineta, os que estdo |14 embaixo se apressam ainda mais, 0s que estdo no sado
formam o circulo. Alabes tomam seus acentos e o tambor comega a falar. A sineta fala
ainda mais freneticamente na entrada do quarto-de-santo, pois cada vez mais pessoas
chegam. E, por fim, tudo esta no seu lugar ou momentaneamente fora dele. Um grupo
passa a noite de festa na cozinha dando apoio. Muitas vezes vi Dona Oiy4 Sola e
Okanele guiando essa atividade. Parece haver um acordo organizativo ndo dito. Pele e
Temilayo ficam atentas no saldo, requisitando Oiya Sola e Okanele na cozinha,

enguanto o povo danga, toca e canta no sal&o.

A festa, 0 momento ritual, € por exceléncia o momento da participacdo, estando
longe de ser 0 da representacéo. Bastide (2001) define trés principios que operariam na
religiosidade afro-brasileira, sobre os quais ndo cabe dissertar agui (ver sobre eles em
PEIXOTO, 2000), sendo um deles o principio da participacéo que se estabelece entre

humanos, materiais, plantas, ndo-humanos:

“A participagdo ndo se opera em qualquer direc¢do, ¢ orientada,
segue linhas, e 0 que chamamos de religido é o conjunto de
representactes coletivas ou dos ritos que designam linhas de
forca dentro das quais ela se pode processar. [..] a

participacdo pressupde toda uma manipulagdo sagrada”
(BASTIDE, 2001, p. 256, grifo meu).

A afirmacdo de Bastide tem como pano de fundo a concepcdo da matriz
africana interpretada a partir de um dos seus aspectos, o religioso. Contudo, desde a
perspectiva do 11§ como ja desenvolvi anteriormente, a matriz africana é uma
prerrogativa civilizatoria, uma forma de ‘“habitar”, nogdo que Ingold retoma da
fenomenologia de Merleau-Ponty e compreende como “juntar-se ao processo” (2012,
p.31). A lei da participagdo que Bastide atribui a religiosidade afro-brasileira é
concedida a partir da ideia de “representagao” que implica na distingdo corpo e mente.
Toma o ritual como a representacdo da mitologia, € ndo como a vivéncia dessa

perspectiva mitico-socia que se (re)faz num presente sempre relacionado a
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ancestralidade. O passado ancestralico se faz vivo no presente do ritual e no cotidiano a

partir da orisalidade. O asé é mantido pelo movimento entre passado e presente, do
movimento de materiais e corpos. Os materiais agenciam e participam nas construgoes
mitico-sociais de matriz africana, tanto quanto os humanos. A lei da participacéo é a

proposicao de umale ecoldgica, ou sgja, de umalégica domeéstica de habitar o mundo.

No Batuque, a ecologia € composta desde a pratica cosmoldgica. Essa ecologia
pouco se relaciona com imagens de mata, selva; ela é a forma de construcéo do espaco
do 1lé e da egbé. O conjunto de préticas vivenciadas no terreiro esta relacionado aos
ecossistema e compde 0 ambiente a partir das poténcias da orisalidade. Este termo
émico, como vimos, implica uma estética, além de posic¢des e acbes no mundo, no fazer
cotidiano, dos trabalhos, dos servicos, do estar na casa que se constitui a logica
domeéstica (eco-l6gica) do terreiro; implica as formas de manutencdo desse espaco fisico
e cosmol dgico que se relacionam ao visivel e ao invisivel.

A proposta de Ingold aponta para a superagdo do dualismo mente/corpo pelo
postulado de que ha um continuo entre a cultura e a natureza, a partir da nocéo de
experiéncia e engajamento no mundo (INGOLD, 2002). A mente constréi, conecta-se ao
mundo, uma vez que ndo somente no nivel das ideias arelacdo de pensamentos produz
sentidos na vida. A partir disso, Ingold vai pensar numa antropologia da vida e dos
fluxos. A cultura, na formulacdo ingoldiana, € no mundo, pois ela é uma tecitura (a
exemplo do que produzem os Weaving Birds com o cipd), € uma forma de aprendizado
no/do mundo. Para o autor “a histéria, compreendida como o movimento pelo qual as
pessoas criam 0s seus ambientes e, portanto, a S mesmas, ndo é mais do que uma
continuacdo do processo evolucionario” (INGOLD, 2010, p.17). Ingold concebe as
caracteristicas do organismo ndo como expressas, mas geradas no curso do
desenvolvimento, surgindo como propriedades emergentes dos campos de
relacionamento estabelecidos por sua presenca e atividade em um ambiente particular.
Isso gjuda Ingold a sustentar o ponto de vista do organismo-pessoa crescendo e se
desenvolvendo em um ambiente propiciado pelo trabaho, pela atividade e pela presenca

dos outros. No Batuque, as pessoas criam a s mesmas e, portanto, criam seu ambiente.
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Esse “si” pode ser, portanto, ndo somente um individuo, mas uma comunidade, uma

localidade, uma civilizacdo. Habitar €, nesse contexto, a agcdo conjunta (participativa) de

criar corpos-ambiente (ambiente-ara).
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6. HABITAR (ENTRE) DOIS

Por fim, mas talvez menos a titulo de conclusdo e mais abrindo novas
possibilidades, as consideragdes finais retomam a discussdo da formacdo de uma egbé
para pensar como ‘“Um mais um é sempre mais que dois”, tendo essa Preposicao
etnomatematica como ordenadora da uma cosmopolitica que parte de uma eco-logica

especifica, vivida, figurada e refigurada na experiéncia de habitar desde o Batuque.

Ao vivenciar o |1€é e ter a experiéncia da comunidade, se evidencia a condicéo de
ter de caminhar e partilhar de dois mundos: 1) o “mundo do ase”, expresso aqui por
uma condi¢do de complementariedade entre os membros da comunidade, sendo eles
“viventes”, OriSas, ancestrais ou mesmo ndo humanos, como a agua, o vento, as plantas,
etc, de forma que a confluéncia de energias compde um todo que tende ao equilibrio; e
2) o mundo ocidental capitalista, que coloca a cada um como individuo, ou sgja, ndo
divisivel, como se cada pessoa fosse em s uma totalidade pronta e completa e esses
individuos agissem no sentido de dominar humanos e ndo-humanos. A condicdo de
estar entre esses “mundos” implica um processo constante de tradugdes que devem ser
sempre cuidadosas e (re)pensadas. Exemplo disso seriam as nocgdes de beleza, riqueza,
salide, corpo, morte (ou mesmo religido). Como afirma Professor Olorodé, sempre que
traduzimos, perdemos a qualidade filosofica e mitica africana. Ha palavras na lingua

tradicional que ndo tém um equivalente em portugués.

Esse outro mundo, ou esta outra visdo de mundo, a ocidental-capitalista, por
processos histéricos e por perceber a s mesma como Unica forma de construir
realidades, acaba por tentar definir o loca que o povo do Asé ocupara em sua
organizacdo. Esse lugar tem sido historicamente relacionado aos esterebtipos negativos
relacionados & pobreza e & doenga (MONTERO, 1985). A cidadania que estdo pensando
paranés, de terreiro, € uma cidadania da armadilha, afirma o Prof. Olorodé ao acentuar
a importancia da Rede Afro-brasileira de Terreiros e Saide (RENAFRO) como agente
de tensionamento dos projetos Estado-nacionais pensados a partir da logica ocidental

capitalista (moderno iluminista).

Habitar (entre) dois mundos € a condicdo de existéncia do Batuque nesse

contexto diasporico que mantém acdes colonialistas perante alguns povos. Vivenciar a
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matriz civilizatoria africana sobre a hegemonia normativa doméstica (economia) do

ocidente capitalista implica uma serie de estratégia. Uma delas € a manutencéo de uma
“identidade [coletiva] nomade”, como percebeu Dos Anjos (2006). Ou sga, entre
tradicdo, religido, cultura negra, permanece o modo de vida da matriz civilizatoria
africana. A manutencdo dessa estratégia se faz desde uma acdo cosmopolitica, ou sgja,
orientada por sua visdo de mundo, mas considerando-a como uma das combinagoes

possiveis (implicada desse desconhecido que € 0 cosmos).

Essa condicdo cosmopolitica foi traduzida por meio de um projeto epistémico, a
afrocentricidade. Dessa proposicéo emerge a disputa por espacos discursivos de poder,
como o0 académico, que sabemos ter a capacidade de fazer surgir sujeitos sociais. A
afrocentricidade €, contudo, vivenciada, desde o 11€, como um horizonte imaginativo a
partir do qual se orientam as préticas e escolhas no cotidiano. Para habitar entre foi
necessario produzir um novo horizonte que reflete numa forma de entendimento das
COisa, a0 passo que viver outra perspectiva sendo perpassada e interpretada por uma
|6gica epistémica ocidental gera um qué de incompl etude, de desencaixe (o qual foi lido

pela ciéncia col onizadora como esquizofrenia, ver Rodrigues, 2006).

Viver a pretensa modernidade iluminista do ocidente com sua série de
classificaghes e particoes talvez soe esquizofrénico. A modernidade ocidental desde uma
proposicéo cartesiana cindiu 0 universo das coisas, entre natureza e cultura, corpo e
mente, individuo e sociedade, conferindo a cada parte a totalidade. Assim, o um (1)

passa ser ele um inteiro no plano cartesiano, inteiro, objetificado e pontual.

eixo
imaginario

[3.b)

» X
(0,0) a eixo real

Figura 3. Plano Cartesiano
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Essa forma de contar e apreender o mundo vai de encontro com a pratica
epistémicavivencia pela matriz africanano 11é Ase Omi Olodd. Ndo hano I1é natureza e
cultura, se percebi t&o somente a vida em um emaranhar de materiais, pessoas e Corpos.
No Ilé somos habitantes de um ambiente composito (ambiente-ard) que esta em
constante movimento de “dar forma” as coisas. Esse ambiente-ard € um composito
integral, sendo que sua inteireza € expressa justamente em sua condicdo de
complementariedade e de necessidade de plenitude. O ambiente sdo varios inteiros

compdsitos que ndo se reduzem atodalidade.

Da mesma forma a egbé ndo se faz pelo conjunto de individuos, mas pela
interacdo entre pessoas (humanas e nd humanas). Assim, desde a egbé, dessa
localidade cosmopolitica que é o 11é, um mais um é sempre mais que dois. Ouvi ta
afirmativa em diversos momentos sempre para indicar a complexidade ou ndo
racionalidade de coisas e agdes. Um mais um € sempre mais que dois quando tento
entender porque nem sempre ebds sdo feitos da mesma forma. Essas multiplicidades
expressam também que as poténcias orisalicas nunca sdo sozinhas, mas somam, se

entrelacam na configuragdo de um grande poder energético que € 0 ase.

Sobrepondo a percepcdo dividual mdiltipla do 11é ao plano cartesiano, me vem a
seguinte imagem:
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E um emaranhado onde cada ponto é uma multiplicidade, assim como o tempo

na matriz africana também n&o é pontual. E, como vimos, o tempo da ancestralidade e
da oralidade.

Nesta casa, na periferia de Porto Alegre, se engendram esforcos autorreflexivos
concomitantemente as suas préticas sociais e rituais. No 11é foram criados aguns
projetos com a preocupacdo de pensar sua cosmologia e arelacdo ético-racia a partir da
ancestralidade. Desse impeto, em 2001, nasceu a ONG Africanamente, criada “com o
objetivo de pesquisar, preservar e divulgar os valores éticos, estéticos, cosmoldgicos e
filosoficos contidos nas manifestacBes culturais afrodescendentes, como instrumentos
politicos de educacdo étnico-social” (AFRICANAMENTE, 2012). A partir desse
instrumento de acdo social foram desenvolvidos projetos. O primeiro deles foca na
geragdo de renda para a comunidade e na promog¢do do “protagonismo das mulheres da
comunidade tradicional de Terreiro 1€ Asé lyemonja Omi Olodd por meio da producdo
de roupas e acessorios em estilo africano”. Em 2003, ¢é iniciado o projeto Ori Inu Eré,
gue recebeu o Prémio Ludicidade do Ministério da Cultura. Ele é voltado a educacéo
étnico-social de criangas, adolescentes e jovens a partir da valorizacdo da identidade
étnico-racial e com um formato de transmissdo de conhecimento que parte dos
principios cosmol 6gicos de matriz-africana.

O Ilé é entdo o lugar onde a eghé se pensa e vive (é) a partir da sua matriz
civilizatéria, a africana, e, cada vez mais, é a partir dessa entende que egbé deve se
colocar para esse outro mundo em relacdo (ocidente capitalista). E o locus de
(re)producdo e desenvolvimento de modo de vida ancestra. Uma localidade de
producdo de um conhecimento complexo sobre sua relagdo no mundo. Nessa casa,
cumpre-se com um eco(cosmo)légica na qual as pessoas cantam, ouvem, dancam para

apreender habilidades de subsisténcia no mundo.

Esse habitar (entre) dois € evidenciado também pelos olhares na planicie, ao

descermos 0 morro no despertar da manha ainda de asds, de saia de armacéo e pano na

cabeca.
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APENDICE 1- Eventos acompanhados durante o campo

Més/Ano Atividade Informacéo
Maio/2010 Primeiravisitaao terreiro Anterior ao inicio da
durante o R’Gongo pesquisa.
Janeiro/2011 MarchapelaVidae pela Participacdo como
Liberdade Religiosa integrante do grupo de
“Unidos Somos Fortes” capoeirada
AngolaAfricanamente.
Maio/2011 R’Gongo- Festado Vovd | Momento de apresentacéo
Cipriano de Angola da proposta de pesquisa.
Junho e Agosto/2011 Viagem a Salvador e ao Momento importante de
Rio de Janeiro - entrevistacom aMée

Candomblé (que néo é
Batuque!)

Beata de lyemanja.
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Setembro/ 2011 Dida Aré - Evento Momento de estudo sobre
Nacional da Rede Afro- os sentidos de salide para a
Brasileirade Terreiros e Cosmologia de matriz
Salide-Organizado pela africana, importante para
RENARFRO-RS observacdo das relacbes e
aliangas politicas.
| Ipade - Reunido da Retiro detrés diascom a
Outubro/2011. Comunidade I1é com o comunidade, em que a
tema: “ll& O melhor lugar comunidade pensa suas
parapensar o I1&” relacdes internas e discute
sobre as prerrogativas da
matriz africana.
Janeiro/2012 MarchapelaVidaepela | Participagdo como membro
Liberdade Religiosa da comiss&o organizadora,
“Unidos somos fortes” acompanhando todas as
reunides que antecederam a
marcha.
Maio/2012 R’Gongo - Festado Vovo Participacdo de todas as

Cipriano de Angola

reunides de organizagéo e

da semana de atividades.
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Junho/2012

Preparativos e Festada
Mé&e lyemonja

Participacdo do mésinteiro
e preparativos e
organizacdo dafesta. Nas
semanas que antecederam
Baba Diba estavaem
viagem para Africaem um

evento sobre salide.

Outubro/2012

Preparativos e Festade

Osun

Participacéo dos
preparativos para a Festa.
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APENDICE 2 - Glossario de termos em | or uba aprendidos no contexto dessa

etnografia
Agb - Licenca Ibgji - Divindade
Aiyé - Onde vivemos, Terra [1é - Localidade do Batugque
Alabés - Detentores do saber relativo ao Ipade - Encontro

toque do tambor , N
lyas - Mé&es

Alas- Pano de cabeca R ~ .
Odob-lya - Saudagdo alemanja

Alupo - Saudacdo & Bara

Odu - Caminho
Ara - Corpo
P Oke Bambo - Saudagio 2 Odé
- . o f
Ase - traduzido como energia, forca OKUtA - Pedra
AsOs - Veste ritual L.
Omi - Agua

Ata - Bebidaritual L
Omiose - Limpeza

Ara - Corpo
P Omo orisa - Filho de santo
Axor6 - Sangue
g Okuta - Pedra
Baba - Pai
a-re Ori - Cabega

Boris - Dar de comer a cabeca Oriki- Saudagéio , oracio

4oL .
Conga - Local dasimagens da Umbanda Orisés- Divindade da cabeca

Dida — Integralidad
da—Integralidade Orun - Local onde habitam os orisas

Egbé - Comunidade ou sociedade Oyn - Mel

Egbom - Irmémais velha Sarava - Saudagdo do Vovo Cipriano de
Emi - Sopro Angola

Ere - Crianca Ubuntu - Eu sou porque nds somos

Epahei - Saudacéo a Oiya

Epb - Azeite de dende

Esa - Divindades

Exus - Entidade do culto de Gira



ANEXOS

ANEXO 1 - A Histériado Terreiro, nanarrativa de Baba Diba

HISTORIA DO TERREIRO

~i] 6:09 PM 6% BabaDiba de lyemonja

Em 1880, nasce no interior do Rio Grande do Sul Dona Julia Lara de Vasconcellos. Mestica de
brancos, negros e indios. Apés seu segundo casamento e ja com dois filhos, veio para Porto Alegre e se
instalou com sua familia no Areal da Baronesa por volta de 1930, onde foi iniciada como filha de lyemonja pelo
Babalorisa Alfredo Sarara de Sangd, um grande lider religioso com quem Dona Jilia teve o primeiro contato
com a Matriz Africana e pode conhecer, cultuar e preservar sua ancestralidade, da qual falava com orgulho aos
netos e bisnetos. Naquele mesmo tempo, Dona Julia interessou-se pelo culto da Umbanda, que se organizava
no Brasil e que valorizava a ancestralidade indigena principalmente, onde Ela incorporava a Cabocla lara. Na
Umbanda se cultuava caboclos, caboclas e pretos velhos. Quando Baba Alfredo Sarara retorna para casa
(morre), Dona Julia passa aos cuidados de Pai Alcebiades de Sangd, com quem conclui seus assentamentos e
apos alguns anos torna-se lyalorisa e abre seu terreiro no Areal da Baronesa mesmo. Sua Unica filha mulher,
Maria Erotildes Lara de Vascocellos era de lansa e cedo, com 14 anos manifestou seu Orisa, porém ela nunca
se sentiu atraida pela Umbanda. Uma das caracteristicas histéricas do Rio Grande do Sul, é que os Pobres e
negros cada vez sao expulsos para mais longe dos grandes centros, e o Areal da Baronesa tornou-se um
destes grandes centros sendo atingido pela especulagédo Imobiliaria, este fato, fez com que lya Jilia e sua
familia saissem de la e mudasse para o Bairro Gloria, Bairro também conhecido como reduto de familias
negras, mais precisamente na Rua Bardo do Amazonas. Sua filha, Maria Eroltildes de lansa casou-se e teve
quatro filhos, que foram criados na companhia da Av6 que os incentivava e ensinava a Religido dos Orixas e
da Umbanda no convivio do Terreiro, onde as manifestacoes faziam parte do cotidiano e eram comuns na
familia.

Em 1942, Vovb Castelhano, como era conhecido o marido de lya Julia, adquire a propriedade na Rua Condor,
cujo trecho onde se localiza o lle, mais tarde passa a ser Rua Nunes Costa na Vila Sdo José no Bairro
Partenon, outra Colonia Africana da Cidade e de muitos religiosos do Batuque, caracteristico como zona rural,
onde se criavam bovinos, equinos e suinos, comercializando leite e derivados. A este endereco, se avizinhava
0 Babaloris& Jose Airton Vasconcellos, Zé da Saia do Sobo, como era conhecido, filho de santo de Joadzinho
do BaraEsuBiyi da Nacéo Jeje. Seu José criou proximidade com a Familia de Dona Julia e Dona Mana e apés
a passagem de Baba Alcebiades, ele é escolhido para a ser o Zelador de Orisa de ambas.
O espaco na Rua Condor, foi agregando familias, netos foram crescendo e casando-se e se aglomerando em
seu entorno, configurando-se como quilombo, roga ou terreiro. Comecam a nascer os bisnetos ainda sob
protecdo da matriarca. Em outubro de 1963, lya Jllia faz sua passagem, acometida de um infarto,
desencadeando um novo ciclo na comunidade religiosa e familiar.
Entdo, lya Mana de lans&, com seu a0, herda a ancestralidade de lya Julia e assume o Terreiro, porém apenas
o culto do Batugue ndo dando continuidade ao culto da Umbanda. Vilva ainda jovem, lya Mana dedicou sua
vida aos quatro filhos, todos iniciados e ao seu Papel de lyalorisa. Era muito respeitada, séria e apaziguadora
da familia e da comunidade. lya Mana tinha muito respeito a ancestralidade, ao Babalorixa e aos filhos e netos
carnais. Com o tempo, as filhas foram crescendo, casaram-se e cada uma pegou seu rumo. Em 1974, sua filha
mais nova Dona Helena, separa-se do marido e retorna para a Vila Sdo José com nove de seus onze filhos
para morar com Dona Mana. Como o Terreiro era pequeno, ndo cabiam todos, Dona Helena Colocou Dois
filhos e uma filha em um colégio interno, e se estabeleceu ali com cinco filhas e com o filho mais moco Diba,
que na época tinha 10 anos de idade, este em seguida foi morar com Dona Edilia de Sango que residia em
Viamao, sua tia que mais adiante acaba tornando-se sua lyalorixa.
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Em 17 de agosto de 1980, morre lya Mana de lansa e lansa, deixa sua filha mais velha Dona Edilia — lya Otilia
de Sango, como sua guardid. lyaOtilha leva lansdo para seu Terreiro na Cidade de Viamao.
Dona Helena de Osun, Unica filha a néo ter sua casa propria fica morando no terreiro com suas filhas. Alguns
meses depois em Outubro de 1980 Diba, o filho mais moco entédo com 16 anos, volta para morar com a mae.
Em Dezembro de 1980 Diba inicia-se nas maos de lya Otilia de Sango - Oba Oluajé e seu Ori é de lyemonja
como de sua Bisavo. Em 1982 faz o Bori e em 1983, no dia 16 de julho faz os assentamento de lyemonja e
demais Orixas. Em 1985 em sonho, lyemonja pede a Ele que a traga para o Terreiro, onde ele tera um papel
importante na continuidade da comunidade religiosa deixada pela sua Bisa e Sua Avo. lya Otilia resiste, pois
Diba tinha somente 21 anos de idade e 5 anos de iniciado, mas o oraculo confirma e ela acaba cedendo.
Em 04 de dezembro de 1985, lyemonja e demais Orumalés de Diba séo levados para o Terreiro, momento em
gue ele assume a continuidade herdada, inicialmente com Batuque. Em 1992, ap6s ser coroado na Umbanda
pela Cacique Erondina de Ogum Supremo da Montanha abre os trabalhos e as portas do Terreiro também para
Umbanda completando-se o ciclo. A pessoa juridica Comunidade Terreiro 11é AsélyemonjaOmiOlodd e Centro
Espiritualista de Umbanda Cacique Tupinamba liderada pelo BabalorixaDiba de lyemonja é constituida em
1997. Hoje a comunidade agrega em torno de 150 omos Orixas e um grande nimero de simpatizantes. Nestes
quase 15 anos, de personalidade juridica e 25 de atividades religiosas, a Comunidade Terreira se transformou
num espaco plural agregando temas pertinentes a Religiao de Matriz Africana e seus adeptos tais quais:
Teologia de Matriz Africana e Umbanda, através de cursos; desenvolveu e implantou na comunidade o
Programa Orilnd que tem cunho cultural, artistico e social, que engloba a Mostra de Cultura Negra; R’Gongo ja
na 13° edicéo, projeto Oruké (nomes africanos nos iniciados), o projeto OrilnG4Eré (com criangas do terreiro),
projeto It Bata (preservacgao de toques sagrados de tambor), o projeto Ajeunbd (seguranca alimentar), projeto
OrilntOmode (juventude de terreiro). Além destes, sdo protagonistas da RENAFRO SAUDE RS — Rede
Nacional de Religides Afrobrasileiras e Salde — Nucleo Rio Grande do Sul, promovendo acdes diversas sobre
religides de matriz africana e salde de niveis municipais, estaduais e nacionais e também a comunidade atua
acirradamente contra a Intolerancia Religiosa e atuacdo em prol da comunidade negra e Direitos Humanos,
através do Controle Social (participagdo em conselhos municipais e estaduais); Educacdo — bolsas e cotas
universitarias; direitos civis — atendimento, acompanhamento e dendncias de racismo, intolerancia, xenofobia,
sexismo, violéncia e tantos outros direitos dos vivenciadores das religides de matriz africana e umbanda. Neste
contexto, a comunidade se entende como um espago de acolhida, de igualdade, de saude integral, de
espiritualidade e estruturalmente do bem individual, mas por principio coletivo, tais quais os principios da
filosofia afro, valores preservados e cultivados pela matriarca lya Julia de lyemonja, seguido por lya Mana de
lansé e hoje por Baba Diba de lyemonja.

Fonte:http://www.babadybadeyemonja.com/2011/04/historia.html  acesso
24.06.2013
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ANEXO 2 - Marchas pelaVida e pela Liberdade Religiosa

"PRIMEIRA MARCHA ESTADUAL

JIR EFERAVIVA

21 JANEIRO 2009 LARGO GLENIO PERES

Concentracao: 16h no Largo Glénio Peres

Nomerager m bewo de Mow o mde

Ato de protesto no Largo Zumbi dos Palmares

Cwm G e v sty e e e w0 B0 Dumrebay A Ao

Marcha até o Gazémetro

presecies o oviadn B LD

Figura 4- Cartaz da Primeira Marcha, realizada em 2009
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Figura5 - Cartaz da Campanha Nacional “Quem ¢ de Ax¢ diz que ¢”- 2010
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Figura 6- Parte esquerda do folder da Campanha Local “Quem ¢é de Axé diz que ¢”- 2010




Figura 7 - Parte direita do folder da Campanha Local “Quem ¢ de Ax¢é diz que é”- 2010




(WMARCHA ESTADUAL
PELA VIDA E LIBERDADE

RELIGIOSA DO RS
Ny

LOCAL: Teatro Dante\ Jarone Assembléia Legislativa

DIA 21/01/12
14h - Concentracéo Marcha - Largo Glénio Peres - Porto Alegre
16h - Saida em diregéo Largo Zumbi dos Palmares
18h - Entrega do presente aos Orixas das Aguas

Comissao Organizadora

Figura 8 - Cartaz dalV Marcha, realizada em 2012



Julia Flores - Coordenaca@ieie Hu 'an'o'sl"'ao Grupo Hospitalar Co
w )

Figura 9 — Foto dalV Marcha, realizada em 2012
Fonte: Julia Flores (GHC)
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Figura 10 — Foto daV Marcha, realizadaem 2013

Fonte: acervo pessoal da autora



ANEXO 3 - Dida Ara

BIOETICAE

povos
T onais de AFROBIOETICA E
africana saude INTERRUPCAO DA
GRAVIDEZ
KOTA MULANJI

Ntundele Valembama kizua kiue Kiovala
Pembele
Obrigada .Abencoado o dia que cada um

; @ BANTU nasceu

dacth Mametu Ndandalakata

BIOETICA E AFROBIOETICA

@ A idéia de “evolucdo” surgiu no contexto da
civilizacao judaico-crista e desenvolveu-se
principalmente com a Revolucao Cientifica
do seculo XVII, o lluminismo do século XVl e
a Revolucao Industrial que ainda permanece.
Desde entdo, o crescimento econdmico
tornou-se — para melhor ou para pior — a
base da esperanca de todas as sociedades
para o futuro
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BIOETICA E AFROBIOETICA

® Assim como a simbologia do comer a carne e
beber o sangue

@ Assim como o cruzamento duas retas

@ Assim como a indicacao dos caminhos-

@ Assim como a combinacao binaria dos
computadores, assim como Exu e o DNA

BIOETICA E AFROBIOETICA

®Ja rezamos o pai nosso, ja colocamos
imagens e na atual conjuntura escrevemaos
projetos, cartilhas buscamos leitinho para os
mais velhos que chamamos de idosos,
resumimos a natureza a macumbodromos,
nossa alimentacao perfeita no enfrentamento
da hipertensao, da diabete virou ritual.

©PODE ENTAO SERVIR USAR BIOETICA?

@ O NOSSO SISTEMA E COMPOSTO DE UM
CODICO PROPRIO DENOMINADO PROJETO
MITICO SOCIAL OU DUM
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BIOETICA E AFROBIOETICA

@Nao existe acao, enquanto fenomeno natural
ou social, sem certa quantidade de
conhecimento racional empirico do mundo
fisico, vivo e social.(NKOSI)

@ Mo entanto, foi nas sociedades industriais
modernas que a ciéncia e a tecnologia
tornaram-se fator critico no processo de
crescimento economico e desenvolvimento a
longo prazo. (ciéncia tecnologica)

BIOETICA E AFROBIOETICA

@ Ciéncia e tecnologia somente existem
atraves de seres humanos agindo em certos
contextos, e, como tal, nao podem ser
inteiramente neutras e isentas de valores”
(ICSPS,1992).
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BIOETICA E AFROBIOETICA
@ Visao judaico @ Visao Africana
crista ®Sou porque somos
@ Penso portanto
existo @ Circulo
@ Piramide

@Integralidade

©Especialidades ®Autonomia pelo
@ Autonomia- Livre coletivo
Arbitrio

BIOETICA E AFROBIOETICA
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BIOETICA E AFROBIOETICA

—




Alye - Mungongo

L Duilo (Huilo)- Orum

Adenine

Cytosine
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Portanto eatual constante lenta,
poderosa 2 sofre um constante d
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kevando em conta as caracteristicasda
conjuntura

@ CEORPO/
PROUJETO MITICO
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DNA-
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GELULLA/PROJETO
MIMIE® SOCIAL

DUM VUNG /MATAMBA

NAOLA DANDALUNDA
NKOSS KUKUETO
MUTALAMED ZUMBA
KATENDE

NTEMPO

KAUNGO

a7

HANGORO

BOETICA E AFROBIOETICA

®0 mundo de incertezas em que vivemos tem
muitas dimensdes: situacao politica
rapidamente alteravel, mudancas nos
padroes da interdependencia economica
mundial, crescimento e diversificacao das
demandas sociais, emergéncia da
preocupacao com o meio-ambiente, e
profundas transformacoes no panorama
cultural.
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CONCLUSAO

@ Escolha a pilula azul a

que nos faz
descendentes de
escravos e concorda
COIM 05 pressupostos
da sociedade
capitalista e judaica
cristas. Buscando
justificativas e
referendando espacos
e negociagdes com a
tradicao?

® Escolho a pilula

vermelha que nos faz
descendentes da
matriz africana e que
rompe com os roubos
epistemologicos
apontados, que nos
leva uma disputa de
sistema e resisténcia

Imagem do filme Matrix

CONCLUSAO

@ Nesta batalha muitos ja escolheram ,

viveram & morreram

® Compartilharam a maternidade e
paternidade com aqueles que nao

consiguiram

® Deram morte digna a seres vivose

alimentaram a tudo e todos tendo nitido a

importancia de cada ser destes para o

Ccosmos.

@ Transplantaram-se para a manutencao € o

projeto mitico social coletivo

I magem do filme Avatar
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CONCLUSAO

@ Sacrificaram e sacrificaram-se pelo coletivo.
@ Porque com Sacrificio ndo precisa remedio.

®Se nao me prestar a seducao de IKU,
individualmente e coletivamente
receberemos IKU com festa.

Figura 11- Apresentacdo de Kota Mulanji (Dr. Regina Nogueira), DidaAra, 2012



ANEXO 4 - Ipade

| Ipadeti awonomoOrisati Ile AselyemonjaOmiOlodo
Seminario Interno — Dias 30/09, 01 e 02/10 de 2011

“O melhor lugar para pensar o Il¢ é no 11&”

OBJETIVO GERAL

Repensar a Comunidade Terreira Il€é AsélyemonjaOmiOlodd com base

em pressupostos civilizatorios negro-africanos.

OBJETIVOS ESPECIFICOS

o Conceituar as bases do coletivo a partir da filosofia Ubuntu;

o Proporcionar momentos de reflexdo e de avaliagdo das relagbes
interpessoais no terreiro;

o Proporcionar momentos de reflexdo sobre o papel de cada sujeito
no coletivo, facilitada pela construcao de Orikis;

o Avaliar e reestruturar as acdes sociais e politicas do terreiro;

o Construir diretrizes que orientem as praticas politico-pedagogicas
do terreiro;

o Avaliar as relagdes interpessoais no coletivo;

PROGRAMAGAO

Dia 30/09 — Sexta (noite)

19h Chegada e Acolhida de Boas Vindas no Il1é

20h Ritual de Aberturae Informacdes sobre o Alojamento

20h30min Jantar

21h30min Saida para o Alojamento

22h Chegada no Alojamento e Decorac¢do dos Espacos
(atividade coletiva)

23h30min Ritualistica nas Aguas

24h Acomodacéo

Dia 01/10 — $abado (manhdé — tarde — noite)
7h30min Café da Manha
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8h30min Abertura Religiosa

9h Atividade Integrativa KITABU

10h30min Intervalo

11h Eu sou porque nés somos (combinacdes)

12h Almoco

13h30min Orixas (apresentacéo)

15h30min Reflexdo sobre a relacdo  Pessoa-Orixa-
Coletividade (dinAmica em trios)

17h Café com Afoxé

17h30min Apresentacéo dos trios

19h Orikis (trabalho em pequenos grupos)

20h30min Jantar

21h Dramatizagdo dos Orikis

22h30min Acomodacao

Dia 02/10 = Domingo (manhd - tarde)

7h30min Café da Manha

8h30min Reflexdo: KITABU e Filosofia Ubuntu (texto,
pequenos grupos, apresentacdo criativa)

10h15mi Intervalo

n

10h30mi Construcdo de Estratégias de aplicacdo da Filosofia

n Ubunto no Terreiro (pequenos grupos)

12h Almoco

13h30mi Apresentacdo das Estratégias de aplicacdo da

n Filosofia Ubunto no Terreiro

15h30mi Intervalo

n

16h Avaliagdo do processo de construcdo do Ipadé e
encaminhamentos

17h30mi Fechamento Ritualistico

n

18h Retorno
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Figura 12 - Audit6rio do disponivel e néo utilizado pelos participantesdo | Ipade, 2011

Fonte: acervo pessoal da autora

Figura 13 - Sagudo utilizado durante a primeiraparte do | 1pade, 2011

Fonte: acervo pessoal da autora
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Figura 14 — Participantes dangando narodado | Ipade, 2011

Fonte: acervo pessod da autora

Figura 15 - Iniciados no Ipade realizado no Centro de Treinamento da CEEE, 2011

Fonte: acervo pessoal da autora
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TEMAS OU LEMASAFROSACERDOTAISTRABALHADOS

NA DINAMICA DOS PAPELETES

01

Se a pessoa esta em uma Situagcao em que precisa optar entre proteger e salvaguardar a
riqueza ou preservar a vida humana, ela deve entdo optar pela preservacdo da vida
humana (Ethos do Ubuntu por DirkLouw).

02

O universo visivel é a camada externa e concreta de um universo invisivel e vivo
constituido por forgas em perpétuo movimento. No interior desta vasta unidade
cosmica, tudo esta ligado, tudo é solidario. E o comportamento do ser humano em
relacdo a s mesmo e ao mundo que o cerca € objeto de regras extremamente precisas. A
violagdo dessas regras pode romper o equilibrio das forcas do Universo. Esse
desequilibrio vai se manifestar por meio de diversos tipos de disturbios (p. 24).

03

A restauracéo do equilibrio sO se dard mediante a conveniente e correta manipulagdo das
forcas. Somente assim, serd possivel restabel ecer a harmonia, da qual o ser humano € o
guardido, por designacdo do Ser Supremo. Assim disseram Hampaté Ba e outros sabios
africanos (p. 24).

04

No universo ndo existe “grande” nem “pequeno” e, sim, a harmonia entre coisas de
tamanhos diferentes. As relagbes de grandeza ndo tém nenhum sentido porque néo
acrescentam nem diminui nada (p. 24).

05

O ser humano deve manter uma relag@o correta com as divindades. Essa relacéo se
concretizara por intermédio do desenvolvimento das atividades cotidianas em harmonia
com elas e, principamente, com seus ancestrais (p. 26).

06

A vida é um didlogo constante com o sagrado, e cada momento exige suprema devocao
as forcas espirituais do Alto e as mensagens religiosas proferidas por seus labios
invisiveis. E esse didogo constante com o mundo espiritual que permite ao ser humano
entender o seu papel como eixo central da Criagéo (p. 26).
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07

Uma pessoa ndo pode separar-se da religido do seu grupo, pois, se proceder assim,
estara divorciada de suas raizes, de seus fundamentos, de seu contexto de seguranca, de
suas relagdes de parentesco e de todo 0 seu grupo, de sua existéncia, enfim (p. 27).

08

O ser humano existe para sua comunidade: ninguém danga sozinho, mas com a sua
comunidade ou na presenga dela (p. 27).

09

Todo ser humano tem a centelha do Ser Supremo, que € seu Criador e seu sustentéculo
(p. 27).

10

Cada ser humano, vivendo em comunidade, tem seu valor assegurado do nascimento até
amorte. E, mesmo depois da morte, esse valor € respeitado, porque 0 morto continua a
viver na comunidade dos ancestrais (p.27).

11

O ser humano é a forca que liga todos os seres do Universo visivel as altas forcas
espirituais. Por isso, ele é ao mesmo tempo, manipulador e alvo do poder espiritua (p.
27).

12

O fator que explica e justifica a solidariedade humana é a vida derivada e recebida da
fonte de “pode”, que retorna a esse poder, € possuida por ele e dele se apossa (p. 27).

13

Cada ato e cada gesto do ser humano pdem em jogo as forgas invisiveis da vida, que
representam os multiplos aspectos do poder de realizagdo que, por sua vez, é em s
mesmo, um aspecto do Ser Supremo. Assim disseram Mbiti, Kagame e Obenga (p. 27).

14

O corpo humano € um objeto cheio, por causa dos 6rgaos e substancias que contém e
dos quais representa o conjunto. A constante interagcdo das partes duras, moles ou fluidas
localizadas no interior corpo € que gera a energia produtora da vida (p. 27).
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No corpo humano, 0s pés representam as raizes, o fundamento ancestral, o poder que
emana da acdo de um chefe, porque ficam em contato permanente com a terra, morada
dos antepassados, que sdo depositarios do saber e guardides do bom funcionamento da
sociedade (p. 28) .

16

A cabeca, sede da inteligéncia, € a reproducéo da pessoa em corpo e alma e também o
instrumento que |he permite vincular-se ao cosmo (p. 28).

17

Todos os seres do Universo tém sua prépria forca vital, e esta é o valor supremo da
existéncia. Possuir amaior for¢avital € a unicaformade felicidade e bem-estar (p. 28).

18

Todos os seres, segundo a qualidade de sua forga vital, integram-se numa hierarquia.
Acima de tudo esta o Ser Supremo, que é a Forca por S mesma e a origem de toda a
energiavital (p. 28).

19

Todo ser humano constitui um €elo vivo, ativo e passivo, na cadeia das forcas vitais,
ligado, acima, aos vinculos de sua linhagem ascendente e sustentado abaixo de s a
linhagem de sua descendéncia (p. 28).

20

Para se proteger contra a perda ou diminuicdo de energia vital por acéo direta ou
indireta de outros seres, apessoa deve recorrer aforgas que possam revigorar sua propria
forca individual. Tais forcas sdo as energias das divindades e dos espiritos dos
antepassados. Chega-se a elas por meio de culto ou ritual destinado a propiciar as gracas
do Ser Supremo (p. 29).

21

As préticas de todo o culto ou ritual enceram o conhecimento da interagéo das forgas
naturais, tais como foram criadas pelo Ser Supremo e postas a servigo do ser humano (p.
29).

22

O intercambio de forcga vital entre o ser humano e o mundo invisivel é conseguido por
meio de oferendas e sacrificios animais (p. 30).
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Qualquer pessoa pode manter contato com as divindades mediante oracdes, oferendas e
sacrificios, desde que o fim, particular e restrito, ndo comprometa o equilibrio social.
Mas, quando essas acOes objetivam resultados de alcance mais amplo, elas devem ser
realizadas por especiaistas. Assim falou Mulago e disse Buakasa (p. 29).

24

A morte € um estado de diminuicdo do ser. Mas avida ndo é destruida pela morte,
embora esta a submeta a uma mudanca de condi¢do. Por isso, a vida € a existéncia na
comunidade, é a participacdo na vida dos ancestrais e um prolongamento da existéncia
deles, além de uma preparacdo da nossa prépria vida para que ela se perpetue em nossos
descendentes (p. 29).

25

A boa magia, dos iniciados e mestres, visa a purificagdo dos seres, para recolocar as
forcas em ordem e evitar amorte. Assim expds Mbite (p. 30).

26

A paavra faada, dém de seu valor fundamental, possui um cardter sagrado que se
associa a sua origem divina e as forgas ocultas nela depositadas (p. 30).

27

A tradicdo oral €, ao mesmo tempo, religido, conhecimento, ciéncia natural, aprendizado
de oficio, histéria, divertimento e recriacdo. Baseado na prética e na experiéncia, €la se
relaciona a totalidade do ser humano e, assim, contribui para criar um tipo especia de
pessoa e moldar a suaama (p. 30).

28

O conhecimento, ligado ao comportamento humano e da comunidade, ndo € uma
matéria abstrata que possa ser isolada da vida. Ele deve implicar umavisdo particular de
mundo e uma presenca particular nesse mundo concebido como um todo, em que todas
as coisas se ligam e interagem (p. 30-31).

29

A palavra humana é como o fogo, pode criar a paz, assim como pode destrui-la. Uma s
palavra inoportuna pode fazer estourar uma guerra, assim como uma simples fagulha
pode provocar um incéndio (p. 31).
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A palavra € a marca distintiva da superioridade espiritual do ser humano sobre os
elementos ndo-humanos do Universo e sua senha diante das portas do reino invisivel do
Ser Supremo. E a linguagem ndo é apenas meio de expressdo e comunicacdo — ela é
acao. Assim, um objeto ndo significa o que representa, mas o que ele sugere, o0 que ele
cria(p. 31).

31

A palavra é divinamente exata, e 0 homem deve ser exato com ela. Falar pouco € sinal
de boa educacdo e de nobreza. Sendo agente mégico por exceléncia e grande
transmissor de forca, a palavra ndo pode ser usada levianamente (p. 31).

32

A mentira, por suavez, € umalepra, umatara moral. Quem falta a propria palavra mata
seu eu e se afasta da sociedade. A lingua que falseia a palavra vicia o sangue daguele
gue mente. Quando se pensa uma coisa e se diz outra, rompe-se consigo Mesmo —
guebra-se a unido sagrada, reflexo da unidade cosmica, criando assim a desarmonia
dentro eemtorno de s (p. 31).

33

A paavra é sopro animado e que anima aquilo que expressa. Ela possui a virtude
méagica de realizar alel da participacdo. Por sua virtude intrinseca, a palavra cria aquilo
a que da nome. Ela tem, além de poder criador, a funcéode preservar e destruir. E uma
forca fundamental que emana do proprio Ente Supremo. O que Ele diz é. Assim falou
HampatéBa; e disse Senghor (p. 32).

34

Apadavraéforca. O Verbo é a expressdo por excelénciada forgca do ser em sua plenitude
(p. 32).

35

Quando adquire o poder de agir sobre as forgas espirituais, a palavra torna-se oragao.
Mediante a orag8o busca-se evitar 0 perigo, reparar ofensas, impedir a desagregacéo,
garantir solidariedade e ajudar na obtencdo de sallde, paz e prosperidade (p. 32).

36

A vidando se divide em partes distintas, portanto o conhecimento néo pode ser sempre
aplicado ao uso prético. O que importa € aciénciadavida (p. 32).
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Em todos os ramos do conhecimento, a cadeia de transmissdo é importante. Se ndo ha
transmiss&o regular, ogue se comunica € apenas conversa e ndo conhecimento. Quando
emitido dentro dessa cadeia, 0 conhecimento torna-se uma forca operante e sacramental

(p. 32).
38

O ensinamento tradicional deve estar unido a experiéncia e integrado a vida, até porque
ha coisas que ndo podem ser explicadas, apenas experimentadas e vividas (p. 32).

39

As atividades humanas contém sempre um caréter sagrado ou oculto, principalmente as
que consistem em atuar sobre a matéria e transformé-la, pois cada coisa € um ser vivo

(p. 32).
40

[...]. Ninguém se torna sabio sem sair de casa. O homem que viaja descobre e adquire
novas informacdes, registra as diferencas e as semelhancas, e assim alarga o ambito de
sua compreensdo. Perto dos lugares por onde passa, 0 vigjante entra em contato com a
histéria e as tradicdes locais, ouve relatos e sempre permanece algum tempo junto a um
transmissor qualificado (p. 32).

41

O ancestral, pela presenca de sua heranca espiritual, assegura a estabilidade e a
solidariedade do grupo no tempo e sua coesdo no espaco. 1sso explica aimportancia das
mascaras e estétuas que representam os ancestrais (p. 35).

42

As estatuetas de antepassados e divindades devem ser objetos dotados de forte poder, e
sua eficacia como tal depende tanto dos ritos de sua sacralizagdo quanto da habilidade
do escultor que as confeccionou (p. 36).

43

A musica esta presente na vida humana, do berco a sepultura, como parte viva de uma
cultura que transcende e transforma a experiéncia cotidiana. No Universo, todas as
coisas dancam uma mesma musica cosmica, cujos ritmos e melodias traduzem as
palavras das forgas espirituais. Assim falou Mbabi-K atana (p.38).
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A Terra € um corpo que abriga toda espécie de substancias conhecidas e desconhecidas.
Todas elas sdo importantes para a vida porgue séo partes do contetido de um corpo ao
qual foi dada avida. Tudo o que esta oculto sob o0 solo € paraavida— isto &, paranos -,
esteja em forg atangivel ou intangivel, como solido, energia ou gés. E importante saber
como tudo isso nos afeta e compreender a razdo de ser dessas coisas. Essas formas e
significados devem ser respeitados, pois séo partes davida na Terra (p.50).

45

Nzéambi vé tudo e tudo comanda. Em Ultima instancia, Sua vontade é sempre cumprida
e aordem do mundoc ontinua sempre a se estabel ecer segundo Seus designios (p. 51).

46

A Criacdo € o sistema de forcas que manifesta e sustenta toda a vida. E nenhuma vida se
perde, pois encontra um outro lugar no Universo, que estd sempre em movimento
(p.51).

Fonte: LOPES, Nei. Kitdbu: o livro do saber e do espirito negro-africano. Rio de
Janeiro: Senac Rio, 2005.
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I TPADE TI AWON OMO ORISA TI ILE ASE
IYEMONJA OMI OLODO

SEMINARIO INTERNO — D1as 27,28 E 29/05/2011

“0 MELHOR LUGAR PARA PENSAR O ILE E No ILE”

APRESENTAGAO:
Olorode
Obs Olori Obi Y =F 5.
Opa Fola 4 4
Y ad

ESU-BARA

BARA = OBA + ARA

o rei do corpo

Na dinamica social e cosmologica negro-africana
tem como prerrogativa:

a circulaciio de asé que dinamiza o eiclo vital tanto
individual quanto coletiva:

a manutengio da ordem cosmolégica. de modo que toda
agAo e movimento depende da atuacio de Esu:

a produgdo de vida, sendo responsavel pela interagio
de principios masculino e feminino:

a responsabilidade pelas vias de circulagio do interior
do corpo e suas cavidades — Esu Bara € o Esu do corpo:

a responzabilidade pela introjegdo de substincias
necessarias ao desenvolvimento do feto e seu Ori.
ligado a placenta, Esu realiza o processo capaz de
engendrar a passagem e o nascimento de um ser do
orun para o aiye e vice-versa.

(MARCO LUZ. 2000) v TE ey
& £
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Primeira protoforma existente = Agua + terra:
Pai-ancestre (representagao coletiva de todos os
esus individuais):

Senhor dos Ebés. pois é o encarregado e
transportador de oferendas:

Senhor do Eri (carrego). pois é ele quem
mobiliza o cosmos para possibilitar as
manifestagdes das divindades e manter a
harmonia do cosmos:

Senhor do Obé (faca):

Interprete e explicitador de mensagens do
oraculo divinatorio; -
REAE X v

Y

..;;

Na dinamica social e cosmoldgica negro-africana
tem como prerrogativa:
abrir os caminhos para a civilizagdo — Orisa asiwaju —
o que vai a frente abrindo os caminhos em prol da
coletividade socializando as relagdes e a alteridade
com determinacdio;
Esta ligado ao principio fisico. quimico e
fenomenoldgico do ferro — ele caracteriza a
passagem da civilizagéo da pedra para a
civilizagdo dos metais:
Est4 relacionado com os mistérios das arvores.

(MARCO LUZ. 2000) L 1199
s’

Esta relacionado com a tecnologia. o transporte. a
mineralogia. a gricultura:

Tem sua prerrogativa mitico-social resignificada
na diaspora assumindo o papel de estrategista e
guerreiro com importante presencga nas
mudangas sociais. politicas. tecnologicas e
estruturais:

Tem como prerrogativa a desacomodagéo e a luta
incessante pelo bem comum e a justiga =ocial —
Dono de dois facdes: com um colhe a horta e com
o outro abre os caminhos. sempre no sentido do
bem comum.
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OYA-YANSAN

o Na dinamica social e cosmolédgica negro-africana
€ o principio feminino do fogo:

o Esta ligada ao principio fisico e fenomenolégico
dos ventos. raios. ciclones. furacées. tufées.
vendavals:

o Esta ligada ao pl:incipio fisico e fenomenoldgico

das aguas — em Africa. na Nigéria. existe um rio
chamado Odo Oya.

o Caracteriza-se como principio de vida no alye — s6 é
possivel a continuidade da vida concreta através
dos principios de ancestralidade e descendéncia —
imbricada biomiticamente com os Egungun
(ancestrais e antepassados):

o Possui como prerrogativa a organizagdo dos nove
espagos do orun — Iya-mesan-orun:
o Relaciona-ze com todos oz elementos da natureza:

(MARCO LUZ, 2000)

o Possui fungao socializadora:
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SANGO

o Na dinamica social e cosmoldgica negro-africana tem
a prerrogativa blomitica da justiga e na diaspora
assume a fungéo da justi¢a reparadora:

o Esta ligado ao principio fisico e fenomenoldgico do
fogo. dos rios e trovées:

o Esta relacionado. também. com o mistério das
arvores e possui fungido genitora masculina:

(MARCO LUZ. 2000)

o Em Africa sua fungéio € assegurar acorrente
ininterrupta de vida no aiye o que oconstitui como
Alaafin, titulo dos reig de Oy6. que tém por fungio
assegurar a expansio de linhagem. a expanséao do
reino;

ORIKI

Que racha e lasca paredes

Ele fala com todo o corpo

Ele é o Rei, o mais poderoso

Aquele que briga com as pessoas sem ser condenado
porque nunca briga injustamente

E em ti que busco meu refiigio

Seu =enso de justiga e o dever comunitério Y
r

supera até mesmo o apego a vida. % s @Y
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ODE/OTIN

o Na dinamica social e cosmoldgica negro-africana tem a
fungio de:
+ cuidar da alimentagéo da comunidade para que ndo haja
fome. desnutrigdo ete;
+ cuidar do equilibrio n&o predatério das florestas, da mata
virgem, da caga;
o Nas sociedades africanas. oz cagadores detém
importante papel pois:

.

representam a abundéincia de alimento resultante da caca.

.

no mato aprendem o valor medicinal das folhas,
+ encontram os melhores sitios para instalagio

de uma nova roga ou duplicagfio da cidade;

A
[ |
(MARCO LUZ, 2000) ?t

o Astucia. inteligéncia. discernimento e cautela 3o os
atributos de Odé/Otin. pois. como revela a sua
histéria. esse cagador possui uma unica flecha. por
tanto. ndo pode errar a presa. e jamais erra.

© 0dé/Otin cumpre da melhor forma a sua fungéo
mitico-social. buscando o melhor e a perfeigdo para a
coletividade.

OBA

© Na dinfimica social e cosmolégica negro-africana é o
prinecipio arcaico do fogo:

o Esta ligada go principio fisico e fenomenolégico das
Aguas — em Africa, na Nigéria, existe um rio chamado
Oba.

© Como simbolo genitor feminino pertence aos Irinmale
do lado esquerdo:

(JUANA ELBEIN S., 1988)

o Sua relagéo com o culto de ancestrais se caracteriza
também pelo fato de que o titulo supremo das mulheres
no culto Egungun, Iya Egbé, pertence originalmente a
Oba. 8
(MARCO LUZ, 2000)
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o E a representagéo coletiva dos ancestres femininos
venerados na socledade de E'1ééko:;

© Tem sua prerrogativa mitico-social resignificada na
didspora assumindo o papel de estrategista no conjunto
das relagdes coletivas, pois em Africa comandou a
sociedade secreta feminina E1ééko;

© A relagdo entre Oba e a sociedade secreta feminina esta
representado por uma cantiga onde é saudada:

Oba Eléékd
Aja osi

Ajagba E16éké
Ajadsi

Oré awo mogho Oba
Ajagba Elééko
Ajadsi

Oba da sociedade E'lééko

Guardii da esquerda

Ancii guardid da sociedade E'1éékd
Guardii da esquerda

Ritual do mistério é entendido por Oba
Ancid guardid da sociedade E'lééko
Guardid da Esquerda ,.3’:" wF *‘\";j"

L o w_\.;;'q“(;

O SA I
o Na dinamica social e cosmologica negro-
africana tem a funcao de:
» cuidar da vegetacgdo. das folhas e de seus
principios ativos medicinais:

o Possui a prerrogativa cosmologica das varias
possibilidade de utilizacao das para a saude:

(JUANA ELBEIN S.. 1988) .
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0"0 ‘sangue’ das folhas, que traz em sio
poder do que nasce. do que advem.
abundantemente, é um dos ase mais
poderesos. Em combinac¢des apropriadas,
elas mobilizam qualquer a¢do ou ritual;
dal a necessidade constante de seu uso”.

(JUANA ELBEIN S., 1988)
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SAPANA

Na dinamica social e cosmoldgica negro-africana tem
a fungio de:
equilibrar o ciclo vital, promovendo o mistério do
renascimento;
comandar os espiritos ancestrais;
cuidar das doengas epidémicas provocadas pelo
desequilibrio ambiental produzido pelo ser humano;
preservar os valores da tradigio da comunidade.
Esta vinculado a uma concepgdo geoldgica da
existéncia — da Terra. sua composigéo. estrutura.
propriedades fisicas. camadas geoldgicas, histdria e

processos que lhe dao formas diversas: A 2E 5.

L
&

(MARCO LUZ. 2000)

%

a4’

Relacionado com os ancestrais detém a
prerrogativa do principio genitor masculino,
que o assocla aos orisas funfun e a estrutura
ambiental através dos troncos e ramas de
arvore;

Sua relagdo com o projeto mitico-social esta
expresso também no uso abundante de buzios
nos seus paramentos, que por sua vez esta
ligado a prosperidade, riqueza e equilibrio do
coletivo;

Esta vinculado ao sistema oracular divinatorio,
que tem a funcao de trazer a tona o projeto
mitico social das pessoas e sua relagio com a

comunidade. L 1P,
(MARCO LUZ, 2000) L S
MC Y

5 O fato de Obaluaiyé cobrir-se de iko e ornar-se

com cauris mostra claramente que nos
encontramos em presenga de um eboora de poder
extraordinario relacionado com a Iku:

(JUANA ELBEIN S.. 1988)
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OSUN

o Na dinamica social e cosmologica negro-
africana tem a funcio de:

© cuidar e proteger da gestagéio e do bebé até que ele
desenvolva conhecimentos e linguagem:

o Detém os prlnc1plos femininos da existéncia. esta
relacionada 4s 4guas correntes, ao corrimento
menstrual, a fertilidade e a4 riqueza enquanto
bem coletivo:

o“Ea genitora por exceléncia, ligada
particularmente & procriagido e. nesse sentido. ela
esta associada a descendéncia no aivé”
(JUANA ELBEIN S.. 1988)

IYEMONJA

© Ye omo eja — "MAae cujos filhos sdo peixes’.

o Eszes "peixes" sdo toda a humanidade. por isso.

T
assim como Oo6szaala. Ivémonja é cuidadora de todos

os Ori- Inu:

o Esta ligada ao principio fisico e fenomenoldgico das
) . . v
aguas — em Africa. na Nigéria. é cultuada sobre as

margens do rio Ogun.

(JUANA ELBEIN S.. 1988)

IYEMONJA

© Ye omo eja — “Mae cujos filhos sédo peixes™.

o Esszes "peixes” sdo toda a humanidade. por isso.
:
assim como Oodsaala. [vémonja é cuidadora de todos
os Ori- Inu:

o Esta ligada ao principio fisico e fenomenolégico das
o
aguas — em Africa. na Nigéria. é cultuada sobre as
margens do rio Ogun.

(JUANA ELBEIN S.. 1988)
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© Na dindmica social e cosmologica negro-africana
tem como prerrogativa a conformagéo dos
projetos-miticos soclals para que as pessoas déem
conta de seu compromisso com o coletivo — ela
exacerba e potencializa o projeto mitico social:

o Tem sua prerrogativa mitico-social resignificada
na didspora assumindo o papel de mae que
orienta. que mostra os caminhos. que educa. que
sabe explorar as potencialidades que estdo dentro
de cada um. pols & conhecedora do projeto mitico-

social:

(JUANA ELBEIN S.. 1988) AR YL
e
£+ i
Yopamid”

o A prerrogativa de ser a "Mae cujos filhos sdo
peixes” (ve omo eja). a coloca numa dimensio
mais universal e por isso € considerada a mée
que nio faz distingdo dos seus filhos. tenham ou
nio saido do seu ventre, mantendo-se na defesa
incondicional dos filhos:

o Mae de quase todos os Orixas Yorubanos.

(JUANA ELBEIN S.. 1988)

-\ a »
—
N N .

“Orisala, Orisanla, Osald ou Obatdla, simboliza um
elemento fundamental do comego dos comegos. massa
de ar e massa de Agua; um dos elementos que deram
origem a novas formas de existéncia — a protoforma e
a formagio de todos os tipos de criaturas — no aiyé ou
no érun’;

N
Primeiro Orisa criado por Olodumare . portanto é o
mais velho:

(JUANA ELBEIN 8. 1988)

o Seu ase controla os dois planos da existéncia, os
vivos, os antepassados e os ancestrais;

o Abriga os vivos, os antepassados e ancestrais
embaixo de seu @la estendido;

© “Desde Osalafén até Osaogivan, passando por
Orisa-Oko. Oluorogho, Orisa Eteko ete, todos
reconhecem em Obatala seu representante
supremo, Orisanla: o grande orisa”.
(JUANA ELBEIN S., 1988)
s <ats
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Representa a massa de ar. as aguas frias e

imoveis do comec¢o do mundo:

Representa coletiva e simbolicamente tanto o
poder ancestral masculino quanto o feminino:

Por meio do opdsoré diferenciou o orun do aiye,
estabelecendo os dois niveis de existéncia:

(JUANA ELBEIN S., 1988)

Figura 13- Apresentacdo de Ob&Olori Obd, Opa Fola e Olorodé no | Ipade, 2011

Figura 13 - Apresentacéo de ObaOlori Oba, Opa Folae Olorodé no | |pade, 2011
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ANEXO 5 - Outros eventos

14° R’'Gonge
Motuve Lembd

Mostre de Coltorda Negra e Festa do
Vovo €ipriane da Bngole

De @& ¢ 12 de Myeio de 2012

PROGRAMACAO

, Dia 08 - terca-feira
I\ f Abertura, video e bate papo sobre o Povo Bantu
: Dia 09 - quarta-feira
Oficina de percussao e danca
Dia 10 - quinta-feira
Oficina de DSTs, HIV e AIDS
Dia 11 - sexta-feira

’ Capoeira Angola e Samba de Roda
Dia 12 - sabado

\( 13h — Muqueca
16h —Intervencao Artistica e Cultural — “O Povo
Bantu”

18h — Sessao de Preto Velho

Comunidade Terreira lle Ase lyemonja Omi Olodo

RUANUNES COSTA, 1137 — VILA SAO JOSE — PARTENON —
PORTOALEGRE/RS

ENTRADA1 LITRO DE LEITE

Figura 14 - Cartaz do 14° R 'Gongo, 2012



Figura 15 - Seminario “Mulheres de Axé” realizado no auditorio doIFSUL Pelotas, 2012

Fonte: Acervo da autora

Figura 16 - Seminario “Mulheres de Axé” realizado no auditério do IFSUL Pelotas, 2012

Fonte: Acervo da autora



Figura 17 - Seminario “Mulheres de Axé” realizado no auditoério doIFSUL Pelotas, 2012

Fonte: Acervo da autora
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Figura 18 - Baba Diba na Capula dos Povos — Rio + 20, 2012

Fonte: Acervo da autora



Figura 19 - Baba Diba e M&e Beata de |emanja na Clpula dos Povos — Rio + 20, 2012

Fonte: Acervo da autora

Figura 20 - Roda da Tenda do Povo de Terreiro na Clpula dos Povos — Rio + 20, 2012

Fonte: Acervo da autora
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Figura 21 - Alabes do Batugque e do Candombl é tocando juntos na Clpula dos Povos, 2012

Fonte: Acervo da autora

Figura 22 - Pés descalcos na Roda de Batugue na Tenda do Terreiro, Clpula dos Povos, 2012

Fonte: Acervo da autora



Figura 23 - Embarque no retorno da Clpula dos Povos — Rio + 20, 2012

Fonte: Acervo da autora



