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Batuque

tuque, tuque!

Todo o muque no tambor.

Puxaram o corpo cé para longe, mas a alma espichou,
e as raizes crisparam-se la e o caule é este tambor,

e a seiva, este som de cratera, que a gente vai fundo buscar.

Batuque,

tuque, tuque!

Todo o muque no tambor.

Esses negros loucos batendo,

ja com a cor de Exu-Bara nos dedos,
couro contra couro.

Mas o couro da Inha é mais forte,

la vai o seu ronco de trovoada,
e a terra vai rachar em fendas
- toques de Xango.

Batuque,

tuque, tuque!

Todo o muque no tambor.

Poema Batuque, de Oliveira Silveira, 1981.



RESUMO

Partindo do pressuposto de que 0s processos de comunicacdo organizacional, amplamente
orais, sdo conformadores da cultura organizacional das organizagdes/terreiros, bem como da
cultura batuqueira como um todo, esta dissertacdo tem como tema a oralidade no
comunicacional batuqueiro. Nessa perspectiva, o objetivo geral da pesquisa é o de
“compreender como a oralidade se materializa para a conformagdo, manutencdo e/ou
transformagdo da cultura organizacional de terreiros do Batuque Gatcho”. Além disso, como
objetivos especificos temos: a) averiguar como a oralidade na cultura organizacional do
Batuque Gaucho é percebida por dirigentes dos terreiros batuqueiros; b) evidenciar os papéis
que a oralidade cumpre na experiéncia cultural dos batuqueiros e suas implicacdes
organizacionais; c) verificar as significacdes do rito de axé de fala como processo
comunicacional, considerando sua centralidade para a oralidade batuqueira; e d) compreender
como o rito de “axé de fala” ¢ empregado para instituir e legitimar distingdo nas organizagdes
do Batuque Gaucho. Nos pressupostos tedricos, como lente da pesquisa, mobilizamos alguns
dos fundamentos do Interacionismo Simbdlico (MEAD, 1972; BLUMER, 1980; FRANCA,
2007), complementados pela nogdo de poder (BOURDIEU, 1989). Também realizamos
revisdo bibliografica sobre fundamentos do Batugue Gaucho, suas organizagOes/terreiros
(CORREA, 1991 e 2016; SILVEIRA, 2020: ORO, 1988 e 2002; SIMAS; RUFINO, 2018;
RUFINO, 2019; TADVALD, 2016; SODRE, 2017; dentre outros), e, pela sua centralidade na
oralidade da cultura batuqueira, sobre o rito de “axé de fala” como processo comunicacional
(RIVIERE, 1996; BOURDIEU, 2008). Em relacdo as nocdes de cultura e comunicagio
organizacional nos baseamos, fundamentalmente, nas teorizacdes de Baldissera (2004, 2007,
2009; dentre outros). De carater qualitativo, para esta pesquisa realizamos 07 entrevistas
semiestruturadas com lideres de organizacOes/terreiros que cultuam diferentes nacdes/lados
do Batuque Gaucho. A técnica empregada para estudar os dados de campo foi a Analise de
Contetdo (BARDIN, 2016). Como principais resultados, o estudo evidenciou que a oralidade
cumpre papéis centrais nos processos: a) instituidor de poder; b) sacralizador da
organizacdo/terreiro e mantenedor do comum tradicional das diferentes nagdes/lados; c) da
pratica em presenca; d) de memoria do grupo portando poucos registros outros; e e) de dizer
sobre as organizagOes/terreiros. Por sua vez, em relacdo as significa¢des do rito de “axé de
fala”, foi possivel compreendermos que ele se materializa como processo comunicacional: a)
gerador de mudanca de estatuto simbolico e objetivo do Orixa; b) instituidor e legitimador do
“poder falar” do Orix4a; c) proporcionador de reconhecimento publico e sacralizador da
organizacdo/terreiro; e d) regulamentador de desvios e preservador da tradicdo/comunidade
batugueira. Além disso, por meio dos dados empiricos, confirmamos que essas categorias e
subcategorias podem ser verificadas em organizacgdes/terreiros de diferentes nacdes/lados.

Palavras-chaves: Comunicacdo Organizacional; Cultura Organizacional; Oralidade; Batuque
Gaucho; Comunicacional Batuqueiro; Rito de axé de fala.



ABSTRACT

Based on the assumption that organizational communication processes, largely oral, are
shapers of the organizational culture of organizations/terreiros, as well as of the batuque
culture as a whole, this dissertation takes as its theme orality in batuque communication. In
this perspective, the general objective of this research is to "understand how orality
materializes for the conformation, maintenance and/or transformation of the organizational
culture of Batuque Gaucho terreiros”. Besides, as specific objectives we have a) to ascertain
how orality in the organizational culture of Batuque Gaucho is perceived by leaders of the
batuque terreiros; b) to highlight the roles that orality fulfills in the cultural experience of
batuqueiros and its organizational implications; c) to verify the meanings of the axé de fala
rite as a communicational process, considering its centrality to batuque orality; and d) to
understand how the "axé de fala" rite is employed to institute and legitimize distinction in
Batuque Gaulcho organizations. In the theoretical assumptions, as a research lens, we
mobilized some of the foundations of Symbolic Interactionism (MEAD, 1972; BLUMER,
1980; FRANCA, 2007), complemented by the notion of power (BOURDIEU, 1989). We also
conducted a literature review on fundamentals of Batuque Galcho, its organizations/terreiros
(CORREA, 1991 and 2016; SILVEIRA, 2020: ORO, 1988 and 2002; SIMAS; RUFINO,
2018; RUFINO, 2019; TADVALD, 2016; SODRE, 2017; among others), and, because of its
centrality in the orality of the batuque culture, about the rite of "speaking axé" as a
communicational process (RIVIERE, 1996; BOURDIEU, 2008). Regarding the notions of
culture and organizational communication we base ourselves, fundamentally, on Baldissera's
theories (2004, 2007, 2009; among others). Of a qualitative nature, for this research we
conducted 07 semi-structured interviews with leaders of organizations/terreiros that worship
different nations/territories of Batuque Gaulcho. The technique employed to study the field
data was Content Analysis (BARDIN, 2016). As main results, the study evidenced that orality
fulfills central roles in the processes: a) instituting power; b) sacralizing the
organization/terreiro and maintaining the traditional commonality of the different
nations/territories; ¢) of the practice in presence; d) of group memory carrying few other
records; and e) of saying about the organizations/terreiros. In turn, regarding the meanings of
the rite of "axé of speech”, we were able to understand that it materializes as a
communicational process: a) generator of change in the symbolic and objective status of the
Orix4; b) institutor and legitimizer of the "power to speak™ of the Orixa; c) provider of public
recognition and sacralizer of the organization/terreiro; and d) regulator of deviations and
preserver of the batuqueira tradition/community. Furthermore, through the empirical data, we
confirmed that these categories and subcategories can be verified in organizations/terreiros
from different nations/territories

Keywords: Organizational Communication; Organizational Culture; Orality; Gaucho
Batuque; Communicational Batuqueiro; Rite axé of speech.
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1 INTRODUCAO

Alup6 Bara, Laroyé Exu! Peco licenca (ag6) aos Orixas Bara e Exu, senhores da
comunicagéo, para que aqui possamos percorrer pelas encruzilhadas do conhecimento sobre o
comunicacional batuqueiro. Primeiramente, evidenciando vinculos com o objeto empirico,
aponto - sucintamente e em primeira pessoa do singular - que esta pesquisa® surge pelo
motivo de o Batuque Gatcho ser minha religiosidade/tradicionalidade?. Desde meu
nascimento, conheci sobre seus mistérios através dos terreiros dos meus avos paternos, e foi
por meio desses ambientes que aprendi a interpretar as coisas do mundo. A afro-religiosidade
batugueira sempre foi algo latente em minha experiéncia, com os profusos credos, as cores, 0s

ritos, as diversidades e as tradigdes que compdem as vivéncias do “ser batuqueiro”.

Considero importante pontuar que durante minha formacdo como sujeito e como
pesquisador, nos momentos mais alegres e nos mais dificeis, € a fé nos Orixas que me
encaminha, guiando os meus passos pelas encruzilhadas do mundo. A partir do terreiro,
minha sexualidade, como homem gay, foi melhor compreendida subjetivamente e por meus
familiares e, também, foi por meio dessas organizacdes/terreiros que iniciei minha
socializacdo com diferentes sujeitos. Foi Oxum quem me escolheu desde o sopro de Olorun®
no ventre de minha mée, e foi a fé e os saberes de meus avos nos encantos batuqueiros que me
ampararam durante problemas de saude por toda minha infancia. Foram as enfermidades

renais 0 motivo da minha iniciacdo nessa afro-religiosidade.

E por meio de relacio direta com o Batuque Gaticho que surge o anseio de pesquisar
sobre 0 que ha de comunicacional nessa tradi¢do. Ha mais de duas décadas convivendo com o

povo de terreiro, percebo a riqueza cultural desses sujeitos e dos seus saberes, e por isso busco

1 O presente trabalho foi realizado com apoio da Coordenac&o de Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior
- Brasil (CAPES) - Cédigo de Financiamento 001.

2 Ao realizarmos a pesquisa notamos que uma parte dos/as autores/as se refere ao Batuque Gatcho (ou usa
apenas o termo “Batuque”) como sendo uma afro-religido e, por sua vez, outra parte o alude como tradi¢&o.
Essas diferenciacBes se revelaram também nos relatos dos/as lideres que entrevistamos, a partir das suas
percep¢des e vivéncias. Diante disso, e ndo sendo objetivo desta pesquisa definir se o Batuque Galcho é uma
afro-religido ou uma tradi¢do, empregaremos as palavras ndo como sindnimos (pois que tém significados ora
semelhantes, ora bastante distintos), mas articuladas para manter as duas orienta¢@es presentes. Nessa articulacéo
também mantemos evidente o caracter dialdgico dessa cultura que convive com visadas dispares. Também
enfatizamos que usamos “Batuque Gaicho” pois, mesmo sabendo que a tradicao/religido estd presente em outros
Estados e paises, nosso estudo se limita as organizacdes/terreiros presentes no Rio Grande do Sul.

% Nas tradicOes de matriz africana, o ser supremo é Olorun, divindade que habita em outra dimens&o, no Orun.
Ele é o criador do universo, dos Orixas e dos homens, quem d& forma e vida (pelo sopro) as coisas do mundo.
“OLORUN E O SER SUPREMO; todas as existéncias, as ja criadas e as que ainda estdo por vir, emanam de
suas vibragdes” (RUFINO, 2019, p. 65, grifos do autor).
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ampliar os espacos de discussdes académicas, intra e extramuros, sobre a comunidade
batuqueira. Partindo da minha experiéncia como batuqueiro, concordo com Luiz Rufino
(2019, p. 79) quando diz que “é através dos principios de Exu* encarnados nos seres, nas
relagbes e no universo como um todo que somos afetados pelo fendmeno da experiéncia,
vindo assim a produzir memorias, conhecimentos e aprendizagens”. Portanto, € como uma
forma de agradecimento, pela vida e pelo acolhimento, que pesquiso sobre os processos de
comunicacdo presentes nas organizacdes do Batuque Gaucho, principalmente porque é no
terreiro que me sinto gente de verdade. Risco e afirmo o ponto: o terreiro € meu umbigo do
mundo. Apds esclarecer o contato com organizagdes/terreiros batuqueiros, em primeira
pessoa do plural - como em todo o desenvolver do estudo -, apresentamos 0 tema, a sua

delimitacdo e os caminhos aos quais nos propomos a percorrer nesta dissertacao.

O Batugue Gaucho é uma tradicdo de matriz africana (SILVEIRA, 2020)
expressivamente presente no Rio Grande do Sul, e, conforme Norton Corréa (2016), entre as
demais afro-religiosidades cultuadas no extremo sul do pais, € a mais fiel as herancas
africanas originais. Sobre a sua histéria, Corréa (2016, p. 47) sinaliza que, em razdo da
escassez de dados precisos sobre a origem da afro-religiosidade (local, época, fundacdo dos

terreiros), “a solugdo ¢ partir para o terreno instavel das suposi¢des”.

Apesar das dificuldades de identificar sua génese, particularmente por se estruturar e
caracterizar pela oralidade®, ha indicios de que as primeiras organizagOes/terreiros de Batuque
Gaucho tenham sido fundadas nas regides de Rio Grande e Pelotas, entre as decadas de 1830
e 1840, a partir dos saberes de sudaneses e bantos escravizados, que vieram traficados para o
Rio Grande do Sul, destinados a laborar nas charqueadas (ORO, 1988, 2002; CORREA, 1991,
2016; dentre outros). Conjuntamente, ha autores que vinculam a origem do Batuque Gaulcho
aos cultos realizados na afro-religiosidade do Xangd de Recife (pelas semelhancas litargicas),

pois que essa seria uma tradicdo ja estabelecida no Brasil na época (CORREA, 2016;

4 Exu é um Orixa cultuado em outras afro-religides (como no Candomblé) e que tem representacdo similar ao
Bara no Batuque Gaucho (Orix4 da comunicacdo e senhor dos caminhos/cruzos/encruzilhadas), possuindo
apenas nomeacdes diferentes no territorio brasileiro, até porque “Exu veste a carapuca que bem entende”
(RUFINO, 2019, p. 76). Ainda de acordo com o autor (2019, p. 80), esse Orixa é “popularmente conhecido como
mensageiro”, sendo que essa “atribuicdo ¢ dada uma vez que € ele quem proporciona toda e qualquer
comunicagdo, seja atraves da palavra ou do ndo dito. Nesse sentido, seu carater de mensageiro é permeado de
tensdes, polifonias e ambivaléncias” (RUFINO, 2019, p. 76 e p. 80).

° Neste estudo, nos referimos a oralidade como os processos de comunicagdo oral que se materializam nas/pelas
organizac@es/terreiros de Batuque Galcho, especialmente porque os sujeitos batuqueiros acionam os termos
como sinénimos (conforme evidenciou nossa pesquisa de campo). Pontuamos isso uma vez que sabemos que ha
outras perspectivas sobre o conceito de oralidade, como, por exemplo, as concepg¢des que partem do campo da
Educacdo, da Linguagem, entre outros.
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TADVALD, 2016). Posteriormente, a partir dos processos urbanos e da modernizacdo, 0s
terreiros comecaram a ser instalados também em Porto Alegre, ramificando o Batuque
Gatcho pelas demais cidades do estado e dos paises do Prata® (ORO, 1999; DE BEM, 2009).

Nessa perspectiva, apontamos que o Batuque Galcho é constituido a partir de
diferentes nagOes africanas, que séo entendidas como “lados” - “grupos tribais africanos aos
quais o filiado atribui sua origem étnica. Cada lado corresponde, teoricamente, a formas
rituais diversas” (CORREA, 2016, p. 50). Mais especificamente, as nacdes/lados cultuadas
nas organizacdes/terreiros batuqueiros sdo: i, ljexa, Jéje, Nagd e Cabinda’.

Sabemos, de acordo com Munera Uribe (2007), que as organizacdes sdo configuradas
por meio de interacdes/intencdes dos sujeitos imbricados nesses espacos, resultando,
necessariamente, de uma ordenacédo social passivel de gestdo. Além disso, assumimos que as
organizagOes sdo “sistemas vivos” (BALDISSERA, 2009), uma vez que sdo conformadas a
partir das relacbes que estabelecem com o entorno sociocultural (outros sistemas) e das

relacdes que os sujeitos atualizam com ela/nela e entre si.

A essa luz, temos que as organizacgdes/terreiros se configuram como os locais onde
sdo realizadas as ritualisticas dessa expressao religiosa, tornando-se os principais ambientes
de interacdo e de aprendizado entre os sujeitos batuqueiros. Amiude, sabemos que esses sdo
ambientes nos quais ha circulacdo de diferentes pessoas (batuqueiros e ndo-batuqueiros).
Além disso, entendemos que essas organizacdes operam por meio de praticas coletivas e de
colaboracio (CORREA, 2016). Para sintetizar, esclarecemos que os/as lideres dos terreiros
possuem total autonomia nas tomadas de decisdes, inclusive sobre as ritualisticas praticadas.

Porém, em relacdo ao conjunto dessas organizacGes, sabemos que Ssdo espacos

5 Por meio do rio da Prata, o Batuque praticado no Rio Grande do Sul foi expandido para o Uruguai e para a
Argentina por meio de lideres religiosos gatchos, na primeira metade do século XX, sendo que até os dias atuais
h& casas de Batugue em diferentes localizacGes desses paises que sdo filiadas os terreiros de pais e mées de
santos galchos. Para saber mais sobre esse processo de transnacionalizacdo do Batuque Gadcho, indicamos ver,
além das fontes j& mencionadas, a dissertacdo de mestrado de Daniel Francisco de Bem (2007).

7 E necessario esclarecermos que essas nagdes podem ser cultuadas conjuntamente, pois ha terreiros que se
afirmam como de Jéje-ljexd, Jéje-Nagb etc. De acordo com Corréa (2016), “muito comum ¢é se ouvir afirmagdes
como ‘na minha casa (residéncia) a minha mae-de-ventre (bioldgica) era de Oi6, mas 0 meu pai-de-santo era de
ljexd, e agora toco para os dois lados’. Outras diferengas, por exemplo, estdo na posigdo dos Orixas na hierarquia
espiritual; em detalhes como a boca da quartinha (pote de barro) de 4gua sagrada do Bara [..] ser
propositalmente lascada, como ocorre no Jéje; ou na troca de alguns ingredientes das comidas sagradas”. Ainda,
o autor afirma que “estas caracteristicas nem sempre sdo identificveis por todos os integrantes do culto, ndo raro
acontecendo que 0 mesmo aspecto seja atribuido por pessoas diferentes como pertencentes a lados diferentes.
Entretanto, tais diferencas sdo reconhecidas como validas e legitimas por todos os envolvidos” (CORREA, 2016,
p. 51).
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interdependentes, pois, fundamentalmente, cada pai ou mée de santo precisa recorrer a outros

lideres para testemunharem/validarem ritos especificos (CORREA, 2016).

Nesse caminho, esclarecemos que o rito de “axé de fala” € uma importante ceriménia
realizada em determinada festividade do Batuque Gaucho e que institui o direito do Orixa, em
possessao, poder falar com os demais sujeitos. Esse direito de falar sé € instituido apds o
Orix& passar pelo rito (que verifica, através de provacdes e do aval das testemunhas, se 0
Orixa é legitimo ou ndo), sendo que antes disso ele s6 pode se comunicar através de
gesticulacGes e sinais. Em relacdo as organizacGes/terreiros e aos/as lideres/as que realizam
essa cerimdnia, como para os/as filiados/as e para a comunidade batuqueira em geral, é
fundamental - fator de prestigio e visibilidade para a organizacao/terreiro, ou seja, para sua
imagem-conceito (BALDISSERA, 2004) - contar com a presenca de Orixas que tém sua
possessdo confirmada, pois que é a partir dos/as deuses/as que irradia o poder de protecao

para o grupo, sacralizando o terreiro como espaco sagrado (CORREA, 1991).

Observamos, conforme Claude Riviere (1996), que 0s ritos se caracterizam como
processos comunicacionais. Nesse sentindo, sdo basilares para as culturas religiosas €, no caso
do nosso estudo, estruturantes para as organizacdes onde se materializa a tradicdo batuqueira
(demonstramos, no desenvolver do estudo, 0 quanto essa ritualistica é relevante para
manutencdo dos terreiros e da comunidade batuqueira). Dessa maneira, pesquisamos sobre o
comunicacional batuqueiro especificamente no rito de “axé de fala”, pois, ao estabelecer
comunicacdo direta entre os Orixds e os/as batuqueiros/as, configura-se como o mais
importante processo de comunicacional organizacional dessas organizacdes, colocando em
circulacdo diferentes significacBes na cultura organizacional dos terreiros e na comunidade

batugueira como um todo.

Além disso, sabemos que a tradi¢do batuqueira € uma cultura agrafa, aspecto esse que
evidencia a centralidade que a oralidade assume nas suas organizacdes/terreiros. A oralidade,
por um lado, permite diversidade de experiéncias e nuances, por outro, pode gerar ampla
fluidez de transformacdo de modo que, no limite, poderia descaracterizar completamente 0s
fundamentos estruturantes do proprio Batuque Gaucho. Portanto, tem poténcia para gerar
altos niveis de incertezas (em relacdo a sentidos que sdo postos em circulacdo), até porque 0s
sujeitos tendem a interpretar as coisas e os fenémenos do mundo baseados em suas préprias
redes de significaces - sua cultura - (GEERTZ, 1989), com seus valores, suas concepcoes,

influéncias de experiéncias anteriormente vividas etc.
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Partindo disso, compreendemos, segundo Rudimar Baldissera (2008b, p. 169), autor
que fundamenta suas concepg¢Oes no Paradigma da Complexidade (MORIN, 2001; dentre
outros), que a comunicacao organizacional é “processos de construgdo ¢ disputa de sentidos
no ambito das relagdes organizacionais”. Sob essa perspectiva, Baldissera (2009b) afirma que
ela compreende trés dimensdes articuladas: a) “organizagdo comunicada”, que consiste nas
falas autorizadas das organizacGes, sejam elas processos formais ou informais; b)
“organizagdo comunicante”, que contempla toda “organizagdo comunicada” e, em graus mais
complexos, ultrapassa os limites das falas autorizadas e volta-se para totalidade de processos
comunicacionais (formas e informais) que se atualizam a partir dos sujeitos que estabelecem
algum tipo de relacdo direta com a organizacao; e c) “organizacao falada”, que é conformada
a partir dos processos de comunicacdo indiretos que tém a organizacdo como seu referente,
mas que acontecem fora do ambiente organizacional (adensaremos as conceituagdes do autor
nas reflexdes que realizamos nos capitulos tedricos, pois que sdo centrais para a compreensao
do comunicacional batuqueiro). Adotamos essa concep¢do uma vez que compreendemos 0s
processos comunicacionais para além das falas oficiais que partem da organizacao, porque,
dentre outras coisas, é particularmente na informalidade que a comunicacdo organizacional

assume possibilidades que desafiam os mecanismos de controle.

Especialmente no que se refere ao lugar e aos papéis dos lideres na conformacéo da
cultura organizacional, avaliamos, a luz das teorias de Schein (2009), que a significacdo
internalizada pelos sujeitos batuqueiros (pressupondo disputas) seja fortemente influenciada
pelos/as Babalorixas e lalorixas, a partir da sua atuacdo na organizacdo e das estruturas de
poder (BOURDIEU, 2008) que estabelecem, especialmente mediante comunicacao. Isto é,
considerando as diferentes relacbes que emergem e se materializam nas
organizacOes/terreiros, podemos presumir que os/as lideres possuem influéncia direta na
circulacdo simbolica e que isso acaba incidindo nas interagdes dos demais sujeitos e na

tecitura da cultura dessas organizacgdes.

Como pressuposto, além dos ja destacados, entendemos que 0S processos de
comunicacdo organizacional dos terreiros (processos que formulam concepg¢des de mundo nos
sujeitos batuqueiros a partir das tecituras da cultura organizacional) podem ser articulados ao
entendimento de ‘“cosmovisdo batuqueira”, que ¢ um modo peculiar de olhar para os
fendmenos do mundo (CORREA, 2016). A comunicacdo organizacional, dessa maneira, nio
apenas movimenta a cultura organizacional, exercendo-se sobre o (re)tecer da rede de

significacdo, sendo que também, e principalmente, age sobre as subjetivacdes dos batuqueiros.
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Nesse sentido, observamos que os ritos assumem centralidade comunicacional desses valores,
das concepgdes de mundo legitimadas pela comunidade batuqueira e, portanto, sdo poderosos
processos para a conformacao/preservacao cultural.

Diante do exposto, importa delimitarmos o tema da nossa pesquisa: a oralidade no
comunicacional batuqueiro, e, de modo particular, aquela que se materializa pelo rito “axé de
fala” nas organizagdes/terreiros do Batuque Gatcho. Neste ponto, frisamos que estudamos o
comunicacional batuqueiro a partir das percepgdes de lideres religiosos sobre as significacdes
desse rito. Nesse recorte, esclarecemos que estdo excluidos deste estudo os demais aspectos
que conformam o comunicacional batuqueiro (por meio de ritualisticas ou ndo), porém,
destacamos que eles podem vir a ser referidos sempre que necessario para a compreensao dos

processos comunicacionais que sao objeto desta pesquisa.

A luz desses pressupostos, esclarecemos que a escolha tematica desta dissertacio se
justifica, em primeiro momento, pelo anseio em contribuir com 0s conhecimentos
académicos, uma vez que sabemos que os estudos disponiveis sobre o Batuque Galcho sédo
escassos (CORREA, 2016). Neste ponto, Djamila Ribeiro afirma que o apagamento cultural
sobre a producado e circulacao de saberes negros, “contribui significativamente para a pobreza
do debate publico, seja na academia, na midia ou em palanques politicos” (RIBEIRO, 2019, p.
64). Também destacamos que ao realizarmos pesquisas na Biblioteca Digital Brasileira de
Teses e Dissertacdes e no Catalogo de Teses e Dissertacdes da Capes, buscando por diferentes
combinagfes dos termos “comunicacdo”, “comunicacdo organizacional”, “Batuque”, “afro-
religido/afro-religides”, “oralidade” e “religiosidade” (conforme descrevemos no Apéndice
A), ndo encontramos dissertacdo ou tese que se destine a pesquisar sobre a comunicagdo
organizacional em terreiros do Batuque Gaulcho, fator esse que evidencia o ineditismo deste

estudo.

Em razdo de serem exiguos os dados historicos e estatisticos sobre as afro-religides no
Brasil (TADVALD, 2016), apresentamos, brevemente, os dados censitarios do IBGE sobre o
pertencimento afro-religiosos no Rio Grande do Sul. Contudo, na perspectiva do que é
afirmado por Reginaldo Prandi (2003), importa ressaltarmos que esses numeros Ssdo
subestimados (ndo podem ser assumidos como plenamente representativos) quanto a realidade

demogréfica das afro-religiosidades e de seus seguidores no Brasil. Sabendo disso, a0 mesmo
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tempo em que, no contexto nacional, houve diminuicdo de pertencimento as afro-religides®
entre os censos dos anos 1990 e 2000, ocorreu 0 aumento de 33% na declaracdo de galchos
pertencentes a essas religiosidades (TADVALD, 2016).

Desde os anos 2000, o Rio Grande do Sul tem despontado® como o estado mais afro-
religioso do Brasil*® (ORO, 2012). A saber, no censo dos anos 2000, o indice de gatichos que
se declararam praticantes de afro-religiosidades era de 1,62% frente a 1,31% do Rio Janeiro e
0,08% da Bahia. Por seu turno, no censo do ano de 2010, o estado galicho manteve o maior
indice perante os demais estados brasileiros, 1,47% da populacdo total, equivalente a 157.599
individuos. Neste mesmo ano, os demais estados atingiram as seguintes porcentagens: Rio de
Janeiro, 0,89% da populacdo; Bahia, 0,34% da populagédo; S&o Paulo, 0,3% da populacao;
Pernambuco, 0,14% da populagédo; Para, 0,07% da populacdo; e Maranhdo, 0,06% da
populacdo. Observamos, ainda, que a porcentagem do Rio Grande do Sul “sobe para 2,52% se
tomarmos como referéncia a regido metropolitana de Porto Alegre e para 3,35% se nos
restringirmos somente a Porto Alegre” (ORO, 2012, p. 558).

Nessa direcdo, em relacdo ao Censo de Casas de Religido Afro de Porto Alegre,
realizado pelo Centro de Pesquisa Historica (CPH) da prefeitura municipal (2006-2008),
Marcelo Tadvald (2016) aponta que foram identificados cerca de 1.290 organizacdes/terreiros
atuantes na capital gaucha (numero extremamente similar a quantidade de terreiros em
Salvador/BA no mesmo periodo!?), afirmando que esses dados tendem ao erro, pois 0 niimero
real deve passar de trés mil. Atualmente, ha estimativa que existam em torno de 30.000 (ou
mais) organizacdes/terreiros localizados entre a capital gaucha, a regido metropolitana e o

interior do estado (CORREA, 2016), sendo que Porto Alegre assume, desde o dltimo

8 Respectivamente, o indice de pertencimento nas afro-religides era de 0,6% em 1980, 0,4% em 1990 e se
manteve em 0,3% nos levantamentos realizados em 2000 e 2010.

9 O fato de o Rio Grande do Sul despontar como mais afro-religioso do Brasil, de acordo com Tadvald (2016, p.
52), pode estar relacionado a campanhas afirmativas “em prol desta visibilidade e reconhecimento (como a mais
recente delas promovidas por diversos coletivos sociais: ‘quem ¢ de axé diz que é’)”. Para conhecer um dos
materiais desta campanha, que se expandiu pelo territério nacional visando aumentar os indices do IBGE 2010
sobre o pertencimento afro-religioso, acesse: youtube.com/watch?v=09pVI_LfbSU&ab_channel=quemedoaxe.
Acesso em: marco de 2021.

10 Nesse mesmo estudo, o autor nos demonstra que o Rio Grande do Sul, mesmo sendo considerado
predominantemente branco, é o Estado que mais abriga sujeito afro-religiosos, e afirma que "isto se deve,
também, ao historico esforco politico conduzido pelos seus lideres religiosos e membros filiados no sentido de
enfrentarem o preconceito racial, a intolerancia religiosa e os estigmas depreciativos. E dessa forma que no Rio
Grande do Sul [..] as religifes afro-brasileiras tornaram-se universais, multiétnicas, transclassistas e
transnacionais” (ORO, 2012, p. 563).

11 Na semelhanca do ndmero de casas de religido de Porto Alegre/RS com o indice de terreiros atuantes em
Salvador/BA, o autor alega que “um recenseamento realizado [...] em 2007 identificou 1.269 terreiros” na capital
baiana (TADVALD, 2016, p. 53).
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levantamento realizado pela Fundagdo Getdlio Vargas (FGV) - denominado “Novo mapa das
religides” (NERI, 2011) -, o primeiro lugar no ranking como a capital mais afro-religiosa do
Brasil. Para além das criticas sobre a nebulosidade dos dados do IBGE, temos que, em razdo
de um forte racismo estrutural® que minimiza essas praticas culturais, tradicionais e
religiosas, a estruturagdo do Batuque no Rio Grande do Sul, e das suas organizacGes/terreiros,
é um tema que ainda carece de investigacdes mais aprofundadas sobre suas caracteristicas e
processos (ORO, 2002).

Tendo em consideragédo as problematizacGes realizadas e admitindo que o rito de “axé
de fala”, como processo comunicacional batuqueiro, € uma das ceriménias mais importantes
do Batuque Gaticho (CORREA, 2016), para este estudo propomos as seguintes questdes de
pesquisa: Como a oralidade é empregada no (re)tecer da cultura do Batuque Gaucho? Como
processo comunicacional batuqueiro, quais significagdes sdo postas em circulacéo pelo rito

de “axé de fala” para instituir distincdo na cultura organizacional do Batuque Gaucho?

Partindo dessas questdes, temos como objetivo geral compreender como a oralidade se
materializa para a conformacdo, manutencdo e/ou transformacao da cultura organizacional de
terreiros do Batuque Gaucho. Como objetivos especificos, laboramos a fim de: a) averiguar
como a oralidade na cultura organizacional do Batuque Gaulcho é percebida por dirigentes dos
terreiros batuqueiros; b) evidenciar os papéis que a oralidade cumpre na experiéncia cultural
dos batuqueiros e suas implicacdes organizacionais; c) verificar as significacfes do rito de axé
de fala como processo comunicacional, considerando sua centralidade para a oralidade
batuqueira; e d) compreender como o rito de “axé de fala” é empregado para instituir e
legitimar distin¢do nas organizac6es do Batuque Gadcho.

Para atingirmos nossos objetivos, a partir de critérios prévios que elaboramos com
base nos pressupostos teoricos sobre o rito de “axé de fala” para sele¢cdo dos/as
entrevistados/as, coletamos os dados empiricos por meio de entrevistas semiestruturadas, e 0s
analisamos empregando o método de Anélise de Conteudo proposto por Bardin (2016).
Assim, sistematizamos o0s dados que obtivemos a partir do campo em categorias e
subcategorias de analises, tensionando e articulando os nucleos de sentidos encontrados a luz

dos pressupostos tedricos.

12 Conforme o autor Silvio Almeida (2021, p. 50-51, grifos nossos) “o racismo é uma decorréncia da propria
estrutura social, ou seja, do modo ‘normal” com que se constituem as relagBes politicas, econdmicas, juridicas e
até familiares, ndo sendo uma patologia social e nem um desarranjo institucional. O racismo € estrutural”. A
vista disso, o pesquisador enfatiza “que o racismo, como processo historico e politico, cria as condi¢Bes sociais
para que, direta ou indiretamente, grupos racialmente identificados sejam discriminados de forma sistematica”.
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Quanto a sua estrutura, esta dissertacdo estd organizada em cinco capitulos. Apds esta
introducdo, no capitulo 2, apresentamos inicialmente, por ser aplicada como lente teérica da
pesquisa, concep¢des sobre o Interacionismo Simbolico (MEAD, 1972; BLUMER; 1980;
FRANCA, 2007), e sobre a nocdo de poder (BOURDIEU, 1989). Dissertamos sobre religides
afro-brasileiras e fundamentos do Batuque Gaucho, suas organizacOes/terreiros e a
comunidade batuqueira (ORO, 1988 e 2002; PRANDI, 1998 e 2003; TALDVALD, 2016;
CORREA, 2016; SODRE, 2017; SIMAS; RUFINO, 2018; SILVEIRA, 2020; dentre outros),
assim como sobre as nogdes de identidade e diferenca (SILVA, 2014; HALL, 2014;
LANDOWSKI, 2002), o “ser batuqueiro” e a “cosmovisio batuqueira” (CORREA, 2016),
ritos (RIVIERE, 1996; BOURDIEU, 2008) e, por fim, mobilizamos questbes especificas
relativas ao rito de “axé de fala” (CORREA, 1991 e 2016; SILVA, 2017).

No capitulo 3, dissertamos sobre a nocéo de cultura (MORIN, 1999, 2001 e 2007;
GEERTZ, 1989; HALL, 2013), as ideias de mito e imaginéario (ELIADE; 1972; RUIZ, 2003),
bem como sobre as nog¢des de comunicacdo (WATZLAWICK; BEAVIN; JACKSON, 2007,
BRAGA, 2011, 2012 e 2017; BALDISSERA 2004, 2007 e 2009), organizacdo (URIBE,
2009; BALDISSERA, 2009; BALDISSERA; VINHOLA, 2020), comunicagéo organizacional
(BALDISSERA, 2008b, dentre outros) e, por fim, sobre pressupostos da cultura
organizacional (SCHEIN, 2009; MACHADO, MARANHAO; PEREIRA, 2016;
BALDISSERA, 2009 e 2011).

No capitulo 4, apds descrevemos o percurso metodologico que adotamos para a
pesquisa, apontamos as concepg¢des que nortearam nosso processo de andlises e apresentamos
algumas narrativas sobre a origem do rito estudado e concepg¢des sobre organizacdes/terreiros,
a partir dos relatos dos/as entrevistados/as. Na sequéncia, dissertamos sobre nossas categorias

e subcategorias de estudo, e realizamos as analises propriamente ditas.

Por fim, no capitulo 5, tecemos nossas consideragdes finais em perspectiva dos nossos
objetivos de pesquisa. Além disso, refletimos, com base no estudo desenvolvido, sobre os
pressupostos tedricos acionados e indicamos possiveis pesquisas que possam germinar a partir

desta dissertacéo.
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2 INTERACIONISMO SIMBOLICO COMO PRESSUPOSTO ORIENTADOR E
FUNDAMENTOS DA AFRO-RELIGIAO BATUQUE GAUCHO E O RITO “AXE DE
FALA”

Neste capitulo, dissertamos, especificamente, sobre aspectos centrais a afro-religido
Batuque Gaticho, suas organizagdes/terreiros ¢ o rito de “axé de fala”. Entretanto,
considerando nossos objetivos e os fundamentos que nos orientam, iniciamos apresentando
algumas concepcdes e fundamentos do Interacionismo Simbdlico, bem como discorremos, de
forma breve, sobre a nogdo de poder. Cabe ressaltarmos, desde aqui, que o seu emprego nédo
objetivou capturar as interagcdes em si, pois sempre serdo interpretacGes sobre elas — e essa
situacdo foi agravada devido a realizacdo deste estudo em contexto de pandemia mundial de
Covid-19, o que impossibilitou, inclusive, observarmos as interagdes in loco (como era nosso
propdsito) em perspectiva de melhor compreendé-las. Antes, essas concepcfes sdo tomadas
como pressupostos de que os sentidos que sdo mobilizados e a significacdo construida sempre
resultam das interacOes entre sujeitos. InteracOes essas que sdo atravessadas por estruturas
poder, o0 que na cultura batuqueira fica bastante evidenciado em um dos principais ritos da

oralidade: o rito de “axé de fala”.

Ademais, para melhor analise e compreensdo do comunicacional batuqueiro que se
materializa nas/pelas organizagdes/terreiros, especialmente através do rito de “axé de fala”,
consideramos importante apresentarmos e articularmos, de modo sucinto, reflexdes teorico-
conceituais advindas de outros campos de conhecimento, em perspectiva de interface com o
da Comunicacdo, que nos permitem uma aproximacao historico-sociocultural com o Batuque
Gaucho. Para isso, acionamos autores/as que versam acerca das caracteristicas da afro-religido
e das suas nacOes africanas, bem como sobre as organizagdes/terreiros e a comunidade
batuqueira, a identidade dos sujeitos batuqueiros e a “cosmovisdo batuqueira”. Ao final, ainda
articularmos concepgdes que nos permitem compreender o rito de “axé de fala” como um

processo comunicacional batuqueiro.

2.1 SOBRE INTERACIONISMO SIMBOLICO E RELACOES DE PODER

O emprego de alguns dos pressupostos do Interacionismo Simbdlico para nossas
reflexdes € frutifero particularmente pelo tipo de processos comunicacionais e
organizacOes/terreiros afro-religiosos que estudamos, locais onde as relagdes simbolicas se

estruturam fundamentalmente através da oralidade. Desse modo, acreditamos que as relacfes
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estabelecidas pelos sujeitos batuqueiros nesses espagos organizacionais sdo elos que
estruturam os terreiros (condicionantes para sua manutencdo e continuidade), como também
impactam na subjetividade dos préprios individuos, sendo essas conexdes conformadas por
interacbes comunicacionais constantes e multifacetadas, algumas delas conflituosas e

desajustadas.

Ao condicionarmos as relagdes entre os sujeitos batugqueiros como fundamentais para
a existéncia das organizacGes do Batuque Gaucho, fazemos referéncia a qualidade dessas
relacdes para a constituicdo e continuidade dos terreiros religiosos, onde o constante interagir
desses sujeitos (dentro e/ou fora dos terreiros) é atravessado por diversos processos
simbdlicos proprios da comunidade batuqueira. Assim, quer parecer que a efetivacdo das
ritualisticas dessas organizacdes (situacdes nas quais ha forte circulacdo de capital simbolico
gue conformam, mantém e/ou transformam a cultura organizacional) € um dos fatores centrais

para gerar certa estabilizacdo das relacdes entre os sujeitos batuqueiros com os terreiros.

Dito isso, ressaltamos que o Interacionismo Simbdlico se constitui como uma Escola
de Pensamento composta principalmente por pesquisadores oriundos das areas da Sociologia,
e tem, até hoje, como principal destaque as contribuicdes do autor George H. Mead. De
acordo com Vera Franga (2007), Mead é tomado como o “pai fundador” dessa Escola e tem
sido reconsultado pelas Ciéncias Sociais, especialmente nas questdes que abordam a
construcdo do sujeito e a intersubjetividade. A autora também ressalta que apesar de Mead
ndo ser um tedrico da comunicag¢do, em sua obra “Espiritu, persona y sociedad” (1972) da
relevo especial a ela ao problematizar “a correlagdo entre a experiéncia e as condi¢des em que
ela se produz, entre o individuo ¢ o mundo comum” (FRANCA, 2007, p. 01-02). Conforme
Mead (1972),

A importancia do que chamamos de ‘comunicacéo’ reside no fato de que ela
proporciona uma forma de comportamento em que o organismo ou o individuo pode
se tornar um objeto para si. E esse tipo de comunicagio que temos analisado, néo a
comunicagdo no sentido do cacarejo da galinha para os pintinhos, ou o uivo do lobo
para sua manada, ou 0 mugido de uma vaca, mas a comunicacao que € dirigida ndo
apenas aos outros, mas também ao proprio individuo (MEAD, 1972, p. 170,
tradugdo?® e grifos nossos).

13 Texto original: “la importancia de lo que denominamos 'comunicacién' reside en el hecho de que proporciona
una forma de conducta en la que el organismo o el individuo puede convertise en un objeto para si. Es esa clase
de comunicacion le que hemos venido analizando, no la comunicacion en el sentido del cloqueo de la gallina a
los pollitos, o el aullido del lobo a su manan, o el mugido de una vaca, sino la comunicacion que esta dirigida no
solo a los otros, sino también al individuo mismo” (MEAD, 1972, p. 170).
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Abordando a comunicagdo como um processo de interacdo que ndo acontece apenas
na relacdo com o outro, mas também singularmente na relacdo entre o0 eu e 0 mim, o autor
discorre sobre a identificagdo do eu com o outro, pois é a partir dos sentidos formulados pela
experiéncia com os demais individuos que podemos interagir conosco. Ao atentar para 0
processo de identificagdo que acontece entre 0 “eu” e o “outro”, Mead (1972, p. 314,
tradugdo’* nossa) afirma que “isso ndo pode ocorrer em formas vivas em que nio se tenha
capacidade de colocar a pessoa no lugar de outra”, sendo que a identificagdo s6 se efetiva
“gragas a comunicagdo por meio de um sistema de gestos que constituem a linguagem”. Dessa
forma, de acordo com Franca (2008), para Mead (1972) a comunicacao se revela a partir da
sua descrigdo sobre o ato social, contextura na qual os gestos se realizam. Os gestos sdo
constituintes do ato social, pois impulsionam o principio desses atos e estimulam outros
individuos a participarem. Nessas interacdes, 0s gestos vao sendo ajustados por meio das
acoes dos individuos durante o ato social, sendo que o “gesto existe em fun¢do de sua
vinculacdo com a atitude, ele € 0 meio, 0 mecanismo que permite o ajustamento entre as acoes
dos diferentes organismos” (FRANCA, 2007, p. 02).

A autora (2007) ressalta que na obra de Mead (1972) alguns gestos recebem atencgéo
especial: os “gestos significativos”. Esses gestos, em sua natureza, devem apresentar uma
ideia, uma significacéo, porque sé ha possibilidade da efetivacdo da comunicacdo quando eles
carregam simbolos significativos, quando se estruturam por meio de uma linguagem que
carrega sentidos comuns aos individuos que estdo imbricados nessas interacdes. Todavia, €
importante termos em mente que certos estimulos/respostas, em interacdes, ndo sdo
suficientes para consolidar as a¢Ges dos individuos enquanto atos que comunicam com 0S
outros participantes'® (FRANCA, 2007). Assim, é por meio da linguagem, com forte presenca
de simbolos comuns entre os participantes, que surge uma significacdo que atua nessa
interacao “apenas na medida em que os individuos sdo conscientes dela” (FRANCA, 2007, p.
03). Na compreensdo dos simbolos nas interagdes, Mead (1972, p. 180, traducdo'® nossa)
enfatiza que “o essencial para a comunicacao ¢ que o simbolo desperte em uma pessoa o que

desperta no outro individuo”. Entdo, os “gestos significativos” apresentam a particularidade

14 Textos originais: “y esto no puede tener lugar en las formas vivas en que no existe capacidad para poner la
persona de uno en el lugar del outro” e “gracias a una comunicacién por medio de un sistema de gestos que
constituye el linguaje” (MEAD, 1972, p. 314).

15 para exemplificar essas situagdes, Franca (2007) diz que é comum encontramos no comportamento de uma
multiddo ou no laborar cooperativo das formigas interagdes gestuais sem a presenca de simbolos significativos,
acdes essas que sdo respostas que se repetem, mas ndo comunicam.

16 Texto original: “lo esencial para la comunicacion es que el simbolo despierte en la persona de uno lo que
despierta en el otro individuo” (MEAD, 1972, p. 180).
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da dupla afetacdo, ja que ndo afetam apenas o outro imbricado na interagdo, mas também o
proprio sujeito que os emitiu, pois, conforme Franca (2007, p. 03), “o estimulo, na
comunicacdo humana, € um estimulo para o outro, mas também para aquele que o emitiu, e

provoca uma resposta dos dois organismos”.

Na interpretacdo das interagdes simbolicas, Mead (1972) esclarece que elas podem ser
analisadas a partir da relacdo ternaria entre espirito, self e sociedade. Conforme Franca
(2007), para o autor, 0 espirito é a capacidade de inteligéncia reflexiva dos seres humanos. E
por meio da comunicacao que ele se constroi, porque é somente através dela que pode vir a
emergir um novo individuo capaz de elaborar diferentes respostas aos estimulos (FRANCA,
2007). Logo, “o espirito [...] é essencial na construgdo do self, isto é, da personalidade social
do individuo”, dotado de capacidade para ‘““se colocar no outro e se tornar um objeto para si
mesmo” (FRANCA, 2007, p. 05). O self, termo traduzido do inglés como auto/eu mesmo, é
formulado pela socializacdo de atitudes de um grupo, contexto em que se entende que a
comunicagdo - que faz circular significacdes - tem um papel fundante, pois é a partir do outro
que o individuo pode dar unidade ao self. Em relacdo ao terceiro eixo de andlise das
interacdes simbdlicas, a comunicacdo também assume importancia no que compete a
organizacdo e transformacdo da sociedade. Segundo a autora (2007, p. 06), “a sociedade
existe enquanto atividade cooperativa de individuos, enquanto realizacdo permanente de atos
e trocas possibilitadas pela comunicacdo. E a organizacdo produzida pela linguagem e a
emergéncia do self que permitiram o desenvolvimento da sociedade humana”. A vista desses
argumentos, Franca (2007) entende que se a comunicacao esta presente nos trés eixos dessa
relacdo ternaria, é ela que assume poténcia para explicar as transformacdes da sociedade. Por
isso tudo, entendemos que a comunicacao e o ato social configuram um todo, conjectura na
qual a comunicagdo “ndo pode ser tratada em si mesma, fora do ato”, uma vez que “ela diz
respeito exatamente a relacdo que existe entre eles, ela é o instrumento que permite que entre
eles se construa um certo tipo de interagao” (FRANCA, 2007, p. 07).

Adiante, Herbert Blumer (1980), outro autor expoente desta Escola de Pensamento,
sinaliza nas contribuicdes de Mead (1972) duas formas/niveis para compreender as interacdes
na sociedade humana: as “interagdes simbolicas” e as “interagdes ndo-simbolicas”. Sobre a
primeira forma, o autor (1980, p. 125) diz que “a interagdo simbolica refere-se a interpretacéo
do ato” que é realizado por outra pessoa, sendo essa possibilidade de interpretagdo uma
caracteristica especifica do ser humano. Em relacdo as interacdes ndo-simbdlicas, ele afirma

(1980, p. 125) que sdo “observadas mais facilmente em reagdes sob a forma de reflexos”,
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explicagéo que o autor exemplifica como 0 momento em que um lutador levanta o brago para

se proteger contra um golpe do adversario.

Partindo disso, Blumer (1980) apresenta a nogdo que 0S universos que estdo
disponiveis para os seres humanos sao compostos por objetos - fisicos, sociais e abstratos -,
sendo eles produzidos através de interagfes simbdlicas. Para o pesquisador (1980, p. 127), a
especificidade de todo e qualquer objeto “compreende o significado que possui para a pessoa
para quem ele constitui o objeto”. O significado de um objeto germina pela “maneira como
outras pessoas agem em relacdo a si no tocante ao elemento”, principalmente porque o
“interacionismo simbo6lico considera os significados produtos sociais, criagdes elaboradas em
e através das atividades humanas determinantes em seu processo interativo” (BLUMER,
1980, p. 121). Ele também afirma que as atividades humanas em sociedade sdo agrupagdes
moduladas por individuos em acdo, ja que sdo situacdes nas quais 0s sujeitos em relacdo se
veem obrigados a agir. Fundamentalmente, para Blumer (1980), as sociedades humanas

existem em acéo.

Nessa perspectiva, o autor (1980, p. 133) afirma que as a¢des conjuntas (processos de
interacdes interpretativas) sdo “uma organizacao social de comportamento de diferentes atos
de diferentes participantes”, que, mesmo sendo compostas de “diversos atos constituintes [...],
difere de cada um destes e se sua mera agregagdo”. O autor pontua que toda acdo conjunta
deve, necessariamente, passar por um processo de formacao, mesmo que ela seja uma maneira
de repeticdo de outras interacfes, posto que cada manifestacdo da acdo deve ser reelaborada.
Em relacdo as acdes conjuntas Blumer (1980) destaca que: a) sdo manifestacOes estaveis e
repetitivas, a partir de padrdes decorrentes; b) seu desenvolvimento parte de uma grande
corrente de atos que sdo responsaveis pela maioria dos agrupamentos humanos; e c) toda
manifestacdo conjunta, recentemente instituida ou ha muito tempo formulada, tem como
alicerce as acOes ja realizadas pelos participantes. Desse modo, as agdes conjuntas ndo
representam apenas uma série de acles horizontais dos individuos participantes, mas
“também uma concatenagdo vertical com o comportamento conjunto anterior” (BLUMER,

1980, p. 137).

Em altima analise, o autor (1980, p. 119) enfatiza que o Interacionismo Simbolico se
baseia em trés premissas basicas: a) “a primeira estabelece que os seres humanos agem em
relagdo ao mundo fundamentando-se nos significados que este lhe oferece”; b) “a segunda

premissa consiste no fato de os significados de tais elementos serem provenientes da ou
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provocados pela interagdo social que se mantém com as demais pessoas”; e c) “a terceira
premissa reza que tais significados s&o manipulados por um processo interpretativo (e por este
modificados) utilizado pela pessoa ao se relacionar com os elementos que entra em contato”.
Essa dltima premissa principia em um processo de autocomunicacdo, no qual o individuo
seleciona o objeto com que se relaciona, e € finalizada quando essa interpretacdo se torna uma
maneira de manobrar os significados, onde os sujeitos reagrupam, transformam e descartam
significados para direcionar suas a¢es (BLUMER, 1980). Portanto, para o autor (1980, p.
137), o Interacionismo Simbolico “estabelece que a sociedade humana compde-se de
individuos empenhados em viver”, considerando que “as atividades da coletividade sdo

formadas através de um processo de significagdo e interpretagao”.

Além disso, assumimos, mesmo que sucintamente, o desafio de aproximar as
problematizacbes desta Escola de Pensamento a concepc¢do de poder proposta por Pierre
Bourdieu (1989). Segundo o autor (1989, p. 08), o poder simbolico ¢ um “poder invisivel o
qual s6 pode ser exercido com a cumplicidade daqueles que ndo querem saber que lhe estdo
sujeitos ou mesmo que o exercem”. Essa forma de poder se estrutura nos sistemas simbolicos
(instrumentos de conhecimento e comunicacdo), que s6 podem exercer esse poder porque sdo
estruturados. Os simbolos nesses sistemas sdo “instrumentos por exceléncia da integracao
social”, sendo eles “instrumentos de conhecimentos e de comunicacao”, na medida que eles
tornam possivel o que o autor entende como “consensus acerca do sentido do mundo social
que contribui fundamentalmente para a reproducao da ordem social” (BOURDIEU, 1989, p.

10). Assim, afirma que a interacdo é condicao béasica para a integracdo dos sujeitos.

Partindo desse entendimento do poder, 0 autor problematiza as producdes simbolicas,
gue acontecem nos sistemas simbolicos, como possiveis instrumentos de dominacdo dos
sujeitos. Para Bourdieu (1989, p. 11), “é enquanto instrumentos estruturados ¢ estruturantes
de comunicacdo e de conhecimento que os “sistemas simbdlicos” cumprem sua funcéo
politica de imposicdo ou de legitimacdo da dominagdo”, contribuindo para a dominagdo de
uma classe sobre outra classe por meio de violéncia simbolica, reforcando a propria forca das

relacdes que alicercam essa dominagdo. Em sintese as suas concepg¢des, sabemos que:

0 poder simbolico, poder subordinado, € uma forma transformada, [...]
irreconhecivel, transfigurada e legitimada, das outras formas de poder: sé se pode
passar para além da alternativa dos modelos energéticos que descrevem as relagdes
sociais como relagdes de forga e dos modelos cibernéticos que fazem delas relagGes
de comunicagdo, na condicao de se descreverem as leis de transformacéo que regem
a transmutacdo das diferentes espécies de capital em capital simbdlico [...] que
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garante uma verdadeira transubstanciacdo das relagdes de forga fazendo ignorar-
reconhecer a violéncia que elas encerram objetivamente e transformando-as assim
em poder simbdlico (BOURDIEU, 1989, p. 15).

A este ponto, considerando o acionamento teérico realizado para iluminar a
compreensdo do comunicacional batuqueiro, com especial énfase para o comunicacional no
rito de “axé de fala”, conforme objetivos deste estudo, sabemos que as relagdes
“comunicacionais” ndo apenas consistem em relacdes com o outro, mas também consistem
em interacOes do individuo consigo (“eu” e 0 “mim”), e que 0s “gestos simbdlicos” possuem
dupla afetacdo, uma vez que sdo estimulo para o outro e para o proprio individuo. No tocante
as estruturas de poder, com base nas concepcdes do “poder simbolico”, sabemos que elas se
medulam nos sistemas simbdlicos (estruturados e estruturantes), nos quais os simbolos que
sdo postos em relacdo/circulagdo nas interagdes sdo mecanismos de comunicacdo e
conhecimento que tém por funcdo impor, explicitar e legitimar a dominacédo de alguns sujeitos
sobre outros.

Ap0s articularmos concepcles centrais da nossa lente tedrica, em perspectiva de
atingirmos os objetivos do estudo, dissertamos sobre aspectos da afro-religiosidade do

Batuque Gaucho.

2.2 SOBRE O BATUQUE GAUCHO

Neste subcapitulo abordamos aspectos das religiGes/tradi¢des afro-brasileirast’ que
julgamos relevantes para este estudo e, na sequéncia, dissertaremos sobre questfes especificas
que diferenciam o Batugue Gaulcho das demais tradicbes de matriz africana. Desde ja,
destacamos que ndo é de nosso interesse, e nem seria exequivel neste estudo, adentrarmos em
profundidade nas inUmeras questdes que atravessam essa tematica, isto €, mais do que esgotar
0 tema, apenas acionamos aspectos e fundamentos basilares para 0s objetivos desta pesquisa

em Comunicacao.

Principiamos por ressaltar, como é do conhecimento, que durante o periodo

17 Neste estudo, em referéncia as religides/tradigoes afro-brasileiras, trazemos autores que, mais especificamente,
versam sobre um conjunto em que “se encontram o Candomblé da Bahia, o Xangd do Recife, O Babacué no
Para, o Batuque no Rio Grande do Sul e a Casa de mina no Maranhdo” (TADVALD, 2016, p. 49). Porém,
sabemos que ha varias outras religides/tradicbes afro-brasileiras que ndo sdo mencionadas quando usam esse
termo, como a Umbanda e Quimbanda, presentes no Rio Grande do Sul e em outros estados brasileiros e paises,
0 culto a Jurema, aos Boiadeiros, a Macumba do Rio de Janeiro e diversas outras expressdes religiosas/culturais.
Assim, quando usamos esse termo no inicio desta se¢do, buscamos tratar sobre um conjunto amplo e complexo
onde se encontram as afro-religifes/tradigdes que estdo presentes e que sdo cultuadas no territorio brasileiro.
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escravocrata, mais de centena de diferentes povos africanos foram trazidos/traficados
forcadamente para o Brasil para serem escravizados. E, apesar de toda violéncia e das
tentativas de anulacdo cultural que esses povos sofreram, parcela de suas herancas culturais
esta, de diferentes formas, enraizada neste pais. Culturas essas que foram modificadas,
diasporizadas, reinventadas e reafirmadas em consequéncia de sua condigdo de
escravizados/as e pela experiéncia em outra realidade geografica e sociocultural, e,
especialmente, politica, juridica e econdmica. Segundo Marcelo Tadvald (2016, p. 48-49), os
povos africanos que para cd foram traficados tiveram “influéncia notdria na construgdo da
cultura brasileira, sobretudo na culindria, musica e lingua, além de aspectos religiosos [...]” €

do “culto aos antepassados e a ancestralidade que marcam até hoje esta matriz cultural e
religiosa nacional” (TADVALD, 2016, p. 48-49).

O contexto de formacdo e instituicdo das mais antigas afro-religiosidades no Brasil
estd ancorado na primeira metade do século X1X (PRANDI, 2003), sendo esse um periodo
marcado por um forte catolicismo, religido oficial do pais na época, que era pressuposto
basico de legitimacdo social. Assim, conforme o mesmo autor, tanto para os/as negros/as
escravizados/as e, principalmente, depois na condi¢do de negro/a livre, era necessario se
declarar catdlico. Os/as negros/as, entdo, praticavam seus ritos ancestrais a0 mesmo tempo em
que participavam das cerimdnias catolicas em busca de legitimacdo perante a sociedade
brasileira. Esse anseio de aceitacdo social € tdo latente para os praticantes das afro-religides
que esses sujeitos, atualmente, continuam “se dizendo catolicos, mesmo com o advento da
Republica, quando o catolicismo perdeu condigdo de religido oficial” (PRANDI, 2003, p. 16).
O pesquisador também afirma que, desde o surgimento no Brasil, essas afro-religiosidades se
conformaram como sincréticas, pois estabeleceram vinculos entre os deuses africanos e 0s
santos catdlicos e acabaram assimilando datas do calendario festivo catolico em seus cultos.
Além disso, o autor sublinha que, até poucas décadas atras, essas religides eram proibidas de
serem manifestadas no Brasil, sendo policiadas, perseguidas e fiscalizadas por érgaos oficiais.
Por tudo isso, Prandi (2003, p. 16) entende que esse contexto “[...] faz com que as religides

afro-brasileiras aparegam subestimadas nos censos”.

Antes de prosseguirmos, diante da afirmacéo de Prandi (2003), e considerando que séo
poucos os dados disponiveis sobre essas religiosidades, cabe apresentarmos os dados
produzidos pelo IBGE, apesar de, como destacamos, serem subestimados porque certo

percentual de brasileiros ndo se declara afro-religiosos. Conforme recenseamentos do IBGE



31

de 1980, 1990, 2000 e 20108, os brasileiros que se declaram afro-religiosos, em percentuais,
sdo: em 1980, 0,6% da populagdo; em 1990, 0,4% da populacdo; e 0,3% da populacdo nos
censos dos anos 2000 e 2010. Esses dados indicam que entre as décadas de 1980° e 2000
houve declinio do percentual de brasileiros que se declaram afro-religiosos (de 0,6% para
0,3%), e a manutencdo do mesmo indice (de 0,3%) nos ultimos levantamentos do IBGE. Um
fator que provavelmente incidiu sobre esse cenario de contracdo de percentagem € o
surgimento e forte propagacdo, em diferentes estados do pais, de novas religides afro-
brasileiras (cultos sincréticos entre afro-religides, catolicismo, culturas amerindias e
espiritismo), como a Umbanda, uma vez que seus praticantes se declarem como,
prioritariamente, catdlicos perante os censos. Nesse sentido, cabe observarmos que os dados
percentuais dos que se declaram pertencentes a religides com fundamentos catolicos/cristdos
no Brasil (no ultimo levantamento do censo - 2010, o catolicismo romano e o protestantismo
atingiram, respectivamente, os indices de 64,6% e 22,2% da populacéo), somados, atingem
percentual acima de 80%. Dessa forma, concordamos com Tadvald (2016, p. 52) ao afirmar
que religides afro-brasileiras, bem como as demais religiosidades que ndo pertencem ao eixo
de fundamentos catolicos/cristdos, mostram-se como “[...] religides de resisténcia ¢ de

afirmacao cultural no Brasil”

Partindo desses apontamentos, e afunilando nossa discussdo, observamos que O
Batuque Gaucho ndo é um fendmeno desvinculado do contexto historico de onde se encontra
(CORREA, 2016), pois suas praticas demonstram que essa tradicdo de matriz africana
influenciou e foi/é influenciada pelas circunstancias histéricas do Rio Grande do Sul. Assim,
notamos influéncia dos saberes africanos na linguistica local, na culinaria, nas técnicas
laborais do preparo do couro, nas artes e, principalmente, na estruturacdo econémica do
estado. Ambivalentemente, os batuqueiros também assimilaram em seus cultos caracteristicas
dos saberes locais, principalmente pela necessidade de adaptacdo de suas praticas culturais e
religiosas em uma regido que nao oferecia tudo o que havia na matriz africana. Essas

influéncias podem ser notadas, por exemplo, no uso de bombachas e saias como vestimentas

18 Em 2020 néo foi realizado o censo do IBGE, portanto ndo existem dados mais recentes.

19 Podemos pensar que o indice relativo ao censo de 1980, tende a estar atrelado ao movimento da contracultura
que vinha acontecendo no Brasil desde 1960, sendo o periodo “da recuperagdo do exdtico, do diferente, do
original”, em que “valorizou-se a cultura do outro” (PRANDI, 1998, p. 159). Ainda conforme o autor, foi nas
décadas da contracultura que “muitos intelectuais, poetas, estudantes, escritores e artistas de renome foram bater
a porta das velhas casas de candomblé na Bahia”, corroborando que, a partir desse contato de pessoas influentes
no mundo artistico brasileiro, “a divulgagdo profana da religido pelas artes, especialmente a musica popular, que
atinge a massa pelo radio e pela televisdo, tera sem ddvida contribuido para reduzir a marginalidade da religido
dos deuses africanos” (PRANDI, 1998, p. 159-161).
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religiosas, no preparo culinario e litdrgico de churrasco, como oferenda ao Orixa Ogum, e
polenta, alimento ofertado para a Orixd& Oxum, em certas praticas rituais. Assim,
evidenciamos a importancia dos saberes que circulam na afro-religiosidade do Batuque
Gaucho na estruturacdo do contexto histérico-sociocultural do Rio Grande do Sul e vice-
versa, apesar de o Estado ser marcado por forte racismo estrutural, que acaba dando mais
relevo as caracteristicas das colonizagGes europeias. Logo, o convivio dos negros com 0s
brancos no estado sulista, vinculado a historicidade do Batuque Gatcho, “acompanha a
experiéncia da vida social, a segregacdo racial e espacial e a sua convivéncia com uma
realidade “embranquecida” que tende a invisibilizar o componente afro-orientado de sua
cultura e identidade” (TADVALD, 2016, p. 57).

Em relacdo ao contexto gaucho, Norton Corréa (2016) aponta para a existéncia de trés
tradicOes de matriz africana: a “Umbanda pura”, a “Linha Cruzada” e o “Batuque puro”?.
Apesar da importancia de cada uma dessas formas rituais, este estudo ndo ira aprofundar as
conceituagbes sobre a Umbanda e a Linha Cruzada/Quimbanda, referindo-as apenas para
registro. Conforme o Babalorixd Hendrix Silveira, a nomenclatura “Batuque” surge como
uma espécie de apelido depreciativo/insultuoso atribuido “pelos brancos a religido africana
praticada em nosso estado devido ao barulho provocado pelos tambores”, sendo também usual
os batuqueiros se referirem a religido como “Nagdo”, uma “forma mais respeitosa, pois,
geralmente, o termo Batuque ¢ utilizado pejorativamente, com intengdes ofensivas”
(SILVEIRA, 2020, p. 83-84). Dito isso, corroborando Corréa (2016), Tadvald (2016, p. 50,
grifos nossos) afirma que o “Batuque representa a expressdo mais africana do complexo
afrorreligioso gadcho, pois a linguagem litdrgica € iorubana, os simbolos utilizados séo 0s
da tradicdo africana, as entidades veneradas sdo os Orixas e had uma identificacdo as

‘nagoes’ africanas”. Ampliando a discussdo, Ari Oro (2002, p. 358) esclarece que:

De fato, o Batuque floresceu na segunda metade do século XIX e adaptou-se as
condi¢des de um Rio Grande do Sul ‘tradicional’, eminentemente agrario, pois
naquela forma religiosa a tradicdo regia a estrutura ritual com os Orixas formando
uma grande familia patriarcal. Os sacrificios de animais ndo ofereciam problemas
em um estado pastoril e em uma Porto Alegre onde havia ainda bairros 'rurais'. As
iniciacBes podiam ser longas, pois as relacdes de trabalho eram ainda relativamente
frouxas.

20 Em relagdo a essas trés tradigGes presentes no Estado, Corréa (2016, p. 57) denomina essas religiosidades, “na
falta de termo melhor, de afro-brasileiras do Rio Grande do Sul ou afro-rio-grandenses”. Essas nomeagdes tém a
ver com a classificacdo émica que os participantes do culto relataram para o autor. Além disso, € importante
saber que essas tradicBes ndo sdo excludentes, sendo comum terreiros cultuarem, no mesmo espago, as trés
modalidades religiosas.
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Em perspectiva complementar, cabe destacarmos que em um estudo recente,
Adalberto Pernambuco (2019) afirma que as religides africanas chegaram em nosso estado
pela cidade de Laguna/SC, instalando-se primeiramente em Rio Grande (cidade de forte
producdo de charque). Porém, discordando de outros autores que alegam que 0S negros/as
escravizados/as no Rio Grande do Sul foram trazidos para cé através do porto dessa cidade, o
autor assinala que “nosso estado jamais recebeu em seu porto principal, o de Rio Grande, um
navio negreiro e, por isso, todos os escravos que aqui chegaram foram oriundos dos estados
do Centro ou do Nordeste ou do Uruguai e da Argentina (estes fugidos)” (PERNAMBUCO,
2019, p. 39).

E a partir da segunda metade do século XIX que comecam a ser instalados na capital gatcha
organizagOes/terreiros para a pratica de cultos do Batuque. Discorrendo sobre o surgimento da
tradicao batuqueira em Porto Alegre, Oro (2002, p. 350) destaca que “o maior contingente de
negros se encontrava nas cercanias da cidade, no Areal da Baronesa, na cidade baixa,
imediagdes da atual rua Lima e Silva, e nas chamadas Colonia Africana e ‘Bacia’, atuais
bairros Bonfim, Mont Serrat ¢ Rio Branco”. Especificamente por sua importancia na
expansdo da religiosidade pelos demais bairros da capital, nas cidades vizinhas e para 0s
paises do Prata, o bairro Mont Serrat é tido como berco de muitas familias batugueiras
(principalmente da nagédo Jéje-Nag0), sendo que até os dias atuais (mesmo com 0S processos
de modernizacdo do bairro, que a partir de uma série de politicas de progresso da cidade
foram desapropriando casas de religido e inviabilizando a presenca dos/as negros/as nessa
localidade) ha terreiros que resistiram e estabeleceram residéncia nessa regido da cidade
(ORO, 2002).

Posto isso, assim como as demais religides afro-brasileiras, entendemos com Tadvald
(2016, p. 50, grifos do autor) que o Batuque é uma religido que se configura como sendo: a)

iz

de “possessao ou mediunica”, na qual entidades, os Orixas, ocupam o corpo do filho-de-santo
que estd em estado de transe; b) de “inicia¢do”, pois o “ingresso na religido ocorre a partir de
uma série de rituais que visam aprofundar a integracdo do sujeito a ela”; ¢) “mdgica”, que
estima atender demandas urgentes na vida dos seus filiados, principalmente em questdes “nas
areas da satide, economica e sentimental”; d) “emocional”, ja que envolve o individuo filiado
como um todo, onde o corpo detém um lugar de relevancia; €) “universal”, pois que é aberta
e acolhe sujeitos “das distintas camadas sociais ¢ de diferentes grupos étnicos e/ou de

orientacdo cultural, politica e sexual, e f) “transnacional”, porque propde uma
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interacdo/integracdo com sujeitos estrangeiros, principalmente habitantes dos paises “que

fazem fronteira com o Rio Grande do Sul”, os argentinos e os uruguaios.

Por sua vez, Corréa (2016) destaca 19 caracteristicas do Batuque Gaucho, que
sistematizamos no quadro 01, a seguir. Contudo, desde j&, alertamos que essas caracteristicas
podem possuir “variagdes conforme a casa em que seu chefe foi ‘feito’, ou seja, conforme a
nacdo que ele foi iniciado” (SPERONI, 2019, p. 27) e que optamos por manter sua grafia
conforme € apresentada pelo pesquisador.

Quadro 01 - Especificidades do Batuque Gaucho

1 — “Predominéncia de elementos culturais Jéje-Nagd, sendo minima a presenca de
elementos espirita-kardecistas, de inspiragdo oriental e indigena” (CORREA, 2016, p.
60);

2 — “O iniciado s6 pode receber uma tunica divindade, o ‘Orixa’ dono de sua cabega, e
ele, segundo a perspectiva religiosa, ignora que é possuido pela entidade” (CORREA,
2016, p. 60);

3 — “As entidades sobrenaturais sdo os Orixas, deuses, ou 0s eguns, os espiritos dos
mortos. Ao contrario da Umbanda, o individuo é considerado ‘filho’ do Orixa a quem
recebe” (CORREA, 2016, p. 60);

4 — “As cores das vestes rituais variam de acordo com o Orixa, e seu modelo é uma saia e
uma ‘gandola’ (blusa decotada sem mangas) para as mulheres, e camisa e bombacha, a
veste masculina do homem cavaleiro do Sul, para os homens” (CORREA, 2016, p. 60);

5 — “Cantos em lingua J&je-Nagd” (CORREA, 2016, p. 60);

6 — “Inclusdo necessaria de sacrificios de animais” (CORREA, 2016, p. 60);

7 — “A iniciagdo implica em um vinculo ad mortem, sob pena de severos castigos por
parte das divindades” (CORREA, 2016, p. 60);

8 — “As sessOes rituais iniciam-se as 23, 23:30h, e duram até quase o alvorecer”
(CORREA, 2016, p. 60);

9 — “Os deuses sdo fixados ritualmente em pedras (‘ocutds’), objetos de ferro ou
estatuetas de madeiras (os vultos ou amuletos)” (CORREA, 2016, p. 60);

10 — “Realiza cerimdnias especiais para os mortos, a ‘missa-de-egun’ ou ‘aressum’”
(CORREA, 2016, p. 60);




11 — “Reune formalmente no ritual apenas elementos africanos (principalmente os j&je-
nagd) e luso-brasileiros” (CORREA, 2016, p. 60);

12 — “Denominacio de ‘pai-de-santo’ ou ‘mée-de-santo’ para os sacerdotes” (CORREA,
2016, p. 61);

13 — “A autoridade dos chefes sobre os fi¢is € muito grande, inclusive em diversos
aspectos da vida ndo-religiosa” (CORREA, 2016, p. 61);

14 — “Os templos tém ampla liberdade de agdo, ndo se submetendo a federagdes”
(CORREA, 2016, p. 61);

15 — “Bebidas alcodlicas e tabaco sdo rigorosamente proibidos no ritual, as primeiras em
pequenas quantidades, devem ser consumidas pelos ndo possuidos, nos rituais funebres -
mas estes sdo rituais de inversio [...]” (CORREA, 2016, p. 61);

16 — “Espago ritual do saldo sem divisdes” (CORREA, 2016, p. 61);

17 — “Colares mono ou bicromaticos” (CORREA, 2016, p. 61);

18 — “Nao possui corpo tedrico-filosofico expresso formalmente, ndo ha bibliografia que
sirva de orientagdo” (CORREA, 2016, p- 61);

19 — “Promove uma ou duas grandes solenidades anuais, as ‘festas’, e, no caso de
templos maiores, cerimOnias ocasionais, de menor porte, chamadas ‘quinzenas’”
(CORREA, 2016, p. 61).

Fonte: Elaboracdo propria com base em Corréa (2016, p. 60-61)
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Com base nas caracteristicas propostas por Corréa (2016) destacamos que a forma

terreiro sera aprofundada no decorrer deste capitulo).

ritual, o culto a ancestralidade, a linguagem litargica (canticos em um dialeto lorubd arcaico,
pré-colonizacdo, que ndo se encontra mais nem em Africa, segundo o autor), o segredo sobre
a manifestacdo do Orixa no cavalo de santo (individuo que experiencia a manifestacdo do seu
Orixd), a duracdo ritual das festas e a sacralizacdo de determinados tipos de animais sdo 0s
principais fatores que diferenciam o Batuque Gaulcho das demais afro-religiGes presentes no
Estado. Frisamos também, a partir das caracteristicas 13 e 14, que ha forte presenca de poder
simbolico (BOURDIEU, 1989) nas relacGes de poder dos lideres com 0s sujeitos que sdo

filiados as suas organizacdes (nessa perspectiva, a questdo da autonomia do lider sobre seu

Além dessas especificidades destacadas pelo autor, damos relevo a outras duas
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questbes que consideramos relevantes quando se trata das caracteristicas do Batuque: a) nas
festividades rituais, “festa de Batuque” e/ou “xiré”, que geralmente acontecem durante toda
uma madrugada, os sujeitos participantes (batuqueiro e n&o-batuqueiros) consomem
diferentes alimentos rituais (como o amald de Xangd, o churrasco de Ogum, os acarajés de
lansd, os quindins de Oxum etc.), preparados a partir das carnes dos animais sacralizados, que
sdo servidos durante toda a realizagéo da festa (para os batuqueiros, a conexao com o sagrado
se da, também, a partir do consumo dos alimentos que sdo ofertados e consagrados pelos
Orixas); e b) o Batuque é uma afro-religido/tradicdo inclusiva - ou “universal”, como
denomina Tadvald (2016) —, que normaliza e acolhe diferentes sujeitos LGBTS, uma vez que
a sua cosmovisdo ensina que as diferentes identidades e sexualidades dos sujeitos batuqueiros
recebem influéncia dos sagrados — dos Orixas -, oportunizando que eles cheguem nos mais
altos cargos das organizagOes/terreiros. Além dessas questfes, muitas outras podem indicar
aspectos importantes e especificos do Batuque Gaucho, mas, dado o que nos propomos neste

estudo, ndo cabe destaca-las aqui.

Em perspectiva complementar e para ampliarmos as informacGes sobre essas praticas
religiosas, novamente, acionamos Oro (2002), Corréa (2016) e Pernambuco (2019), de modo
articulado, para discorrermos sobre as nagdes africanas que sdo amalgama/constituinte do
Batuque Galdcho e que ainda sdo cultuadas (em maior ou menor grau) nas
organizacgOes/terreiros: nacoes Jéje, Nagd, Oid, ljexa e Cabinda. Pernambuco (2019, p. 39-40)
alerta que as “nagdes africanas foram variando [...]” até formarem as que sdao cultuadas
atualmente, mas que, transcorridos quase dois seculos e passando por diversas
transformagoes, “a realidade ¢ que, hoje, os nomes das nacdes sdo apenas rétulos utilizados,

talvez para marcar a origem dos fundamentos e nao estes na sua pureza original”.

A nacdo de Jéje foi, por uma longa datacdo, predominante no Estado e tém como
particularidades um toque complexo do tambor pelo uso de oguidavis - varetas -
(PERNAMBUCO, 2019) e uma forma de dancar singular e diferente das outras nacoes, a
“danga de par”, na qual 0s sujeitos em vez de dancarem em uma grande roda, em sentindo
anti-horario, onde cada um fica atras do outros, eles se posicionam vis a vis e “cada individuo
levanta alternadamente os bracos e pernas enquanto inclina o térax e a cabeca para frente e
para atras. Aparentemente € 0 mesmo movimento que aparece em algumas gravuras de
Debret” (CORREA, 2016, p. 54). Como figuras importantes dessa na¢&o, Oro (2002, p. 354)
menciona o Paulino do Oxald Efan e Jodozinho do Bara, que residia no bairro Mont Serrat (na

cidade de Porto Alegre/RS) e que foi “talvez o primeiro e um dos mais importantes
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Babalorixas que ‘exportou’ o batuque para além das fronteiras do Rio Grande do Sul em
direcdo aos paises do Prata”. Outros grandes baluartes do Jéje foram Idalino do Ogum,
religioso que faleceu com 104 anos de idade, e o Principe Custodio de Almeida?!, uma figura
lendaria no Batuque (PERNAMBUCO, 2019). Ja o lado de Nag0, que é reconhecida como
origem do Batuque no Estado, ¢ hoje praticamente extinto (PERNAMBUCO, 2019), “nao
havendo talvez nem cinco chefes que se digam deste lado, em Porto Alegre” (CORREA,
2016, p. 54-55). A nacdo de Oié tem como particularidades, segundo Oro (2002, p. 353), “a
ordem das rezas, uma vez que chamam primeiro os Orixads masculinos e a seguir 0s
femininos, encerrando-se com as de Iansa (Oia), Xango ¢ finalmente Oxala” - 0 destaque para
Xangb e lansd, no término das festas, é dado em razdo de serem Rei e Rainha de Oi6.
Também é singular deste lado o fato dos Orixas em possessdo “conduzirem em suas bocas, ao
término das obrigacgdes, as cabecas dos animais oferecidos em sacrificio ja em estado de
decomposicao” - ritual conhecido como ‘“‘apresentacdo das cabegas”, momento no qual os
Orixas dancam segurando com a boca a cabeca de animais caprinos, bovideos e suinos que
foram imolados - e o fato dos Orixas (ocutés) ndo ficarem guardados nas prateleiras do quarto

de santo, mas sim enterrados no solo da casa (ORO, 2002, p. 353).

Por sua vez, a nag¢ao de Ijexa ¢, de acordo com Pernambuco (2019, p. 41), o lado “que
predomina hoje no Rio Grande do Sul [...]”, na qual os “toques sdo executados e os Orixas
invocados sdao todos lorubas”. Como principal caracteristica essa nacdo tem o ritual, que €
realizado no inicio da festa, que se chama “Mesa dos Prontos”, cerimonia na qual se estende
uma toalha branca no chdo do saldo, onde colocam-se pratos com as comidas de todos 0s
Orixas. Sentam-se em volta dessa mesa “0s participantes que ja tenham feito todas suas
obrigacdes tendo a cabeceira o dirigente do centro [...]” (PERNAMBUCO, 2019, p. 42), ¢ na

sequéncia os tamboreiros entoam rezas especificas de cada Orixd e o prato da comida

2L Abordando essa figura quase mitica, Pernambuco (2019, p. 44) afirma que o Principe Custddio era herdeiro da
coroa de Benin e que ele morou em Porto Alegre até sua morte. Em razdo de estar exilado de seu pais “como
acontecia no sistema colonialista inglés, Custddio recebia uma pensdo vitalicia do Império, quantia que lhe era
paga em libras esterlinas ouro pelo Banco de Londres, através do seu correspondente no Brasil, 0 Banco do
Brasil”. O Principe, como todos os demais componentes de familia real, foi iniciado na religido africana (pela
nacdo de Jéje) e trouxe, para o Brasil, suas obrigacdes religiosas (Orixas assentados), que foram instaladas no
haras que ele mantinha na regido que hoje vem a ser o bairro Menino Deus. Nesse local ele praticava sua
religiosidade e fazia atendimentos espirituais (o Principe atendia, principalmente, politicos gatchos, sendo que o
mais famoso deles, que buscava servigos que “visavam manté-lo no poder”, foi o governador Borges de
Medeiros), mas nunca “iniciou pessoa alguma dentro da religido, j& que ndo poderia colocar sua méo na cabega
de nenhum que ndo possuisse titulo de nobreza que ndo fosse africano puro ou descendente de africanos nascidos
no Brasil”.
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referente a divindade percorre pelas méaos de todos os participantes. De todos os pratos que
percorrem durante o ritual, os participantes devem comer uma pequena quantidade, recebendo
0 axé daquele Orixa, sendo que “a pipoca do Bara abria ¢ a canjica branca do Oxala encerrava
a mesa”, o que assinalava o inicio a festividade (PERNAMBUCO, 2019). Por fim, a nacao
Cabinda se configura como “uma nagao banto, originalmente de fala Kimbundo”, e que tem o
cemitério como um lugar importante nos seus cultos (ORO, 2002, p. 354). Pernambuco
(2019) assinala que, apesar da origem banto, ndo ha indicios de culto aos Inkices na Cabinda,
ja que os Orixas cultuados s&o, fundamentalmente, iorubanos. De acordo com 0 mesmo autor,
“a figura mais marcante do culto chamava-se Waldemar do Xangd Kamuca”, que foi iniciado
neste lado por um africano conhecido pelo nome Gululu e foi quem propagou essa nacao pelo
Rio Grande do Sul (PERNAMBUCO, 2019, p. 45). Em razéo dessa nacdo realizar grande
culto ao cemitério, € comum que toda a casa de Cabinda tenha assentado um balé, casinha que

fica no fundo dos terreiros e onde sdo cultuados os ancestrais- eguns (ORO, 2002).

A partir dos saberes dessas nagdes/lados, nas organizagdes/terreiros do Batuque, séo
cultuados, majoritariamente, doze Orixas de sexos feminino e masculino. Eles sdo ordenados
em uma hierarquia que se inicia em Bara (Orixa da comunicacdo e 0 primeiro a ser
reverenciado, ja que € mensageiro e senhor da chave que abre/tranca caminhos) e vai até
Oxalé (senhor da sabedoria e pai de todos os Orixas, ultima divindade a ser acionada nas
festividades). Contudo, é importante saber que essa ordenacdo dos Orixas pode ser alterada
conforme a nacéo religiosa que orienta os preceitos da organizacéo/terreiro (como no lado de
010). Especificamente, essas divindades sdo: “Bara, Ogum, Iansa/Oia, Xango, Oba [...], Od¢,
Otim, Ossanha, Xapand, Oxum, Iemanja e Oxala” (CORREA, 2016, p. 174). Segundo os
apontamentos de Tadvald (2016, p. 55), para cada uma dessas divindades “sdo atribuidas
caracteristicas especificas, simbolos, animais imolados e correspondéncia com santos

catolicos”?.

Apls essa apresentacdo de aspectos do Batuque Gaucho e das nacgdes africanas
cultuadas, a seguir dissertaremos sobre suas organizacdes/terreiros, sobre a comunidade

batugueira e sobre 0s sujeitos emaranhados nessa comunidade.

22 Para saber mais sobre esses aspectos, indicamos uma leitura do quadro sistematizado pelo autor, no qual ele
apresenta os Orixas que sdo cultuados no Batuque Galcho e as suas particularidades (ver TADVALD, 2016, p.
56). Disponivel em: https://revistas.ufpr.br/relegens/article/view/45867. Acesso em: abril de 2021.
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2.3 AS ORGANIZACOES/TERREIROS E A COMPOSICAO DA COMUNIDADE
BATUQUEIRA

Elegbara, filho de Orumild, aquele que comeu todas as coisas do universo e as
restituiu de forma transformada. O que Elegbara engole de um jeito, devolve de
outro. A forma com que ele devolve o que engoliu é impossivel de ser controlada ou
até mesmo imaginada (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 12).

Inicialmente, em referéncia as organizacdes/terreiros das religiGes afro-brasileiras,
notamos que o termo “terreiro” é bastante empregado por pesquisadores dessas tematicas,
aparecendo em diversos textos quando aludem as casas de religido (termo popular usual dos
povos de santo). Esses locais sdo reconhecidos aqui como espacos sagrados de resisténcia
(CORREA, 2016), de reinvencdo (SIMAS, RUFINO, 2018) e como “campo inventivo”
(RUFINO, 2019), que se estendem a outros lugares que sdo tidos também como sagrados -
espécies de expansdo do terreiro, podendo ser citados como exemplos as “encruzilhadas,
matas, praias, cachoeiras ¢ pedreiras” (SILVEIRA, 2020, p. 91). De acordo com Silveira
(2020, p. 91), entendemos que € nos terreiros “em que sdo realizadas as iniciagdes ¢ onde
estdo os altares das divindades, os Orisa. Assim o terreiro se inscreve como um axis mundi,

um local que liga 0 mundo material ao mundo espiritual e também um imago mundi”.

Complexificando o terreiro para além de um lugar fixado, os pesquisadores Luiz

Antonio Simas e Luiz Rufino (2018) afirmam:

Nosso terreiro é cruzado, se encanta no sopro das palavras, no riscar da pemba e no
sacrificio que alimenta o solo. O nosso terreiro é boca que tudo come e corpo que
tudo da. Fazemos roda, praticamos esquinas, erguemos choupanas e cazuas,
inventamos mundos (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 10).

Além disso,

As proposicBes trancadas nas esteiras das epistemologias das macumbas tém os
fazeres cotidianos dos terreiros, esquinas, rodas, mercados como tempo/espacos
geradores dos saberes que substanciam as artes do cruzo (SIMAS; RUFINO, 2018,
p. 28).

Os autores, que sdo do campo da Educacdo, versam sobre os terreiros a partir de uma
“pedagogia das encruzilhadas”?, entendida como um contragolpe, um projeto,
politico/epistemologico/educativo, que tem por objetivo “desobsediar os carregos do
racismo/colonialismo através da transgressao do canone ocidental” (SIMAS; RUFINO, 2018,

p. 22). Para eles, as préticas cotidianas dos sujeitos afro-religiosos, nos espacos dos terreiros e

23 Além do exposto, Rufino, em outro livro, afirma que “a Pedagogia das Encruzilhadas rasura as bandas de um
mundo cindido, é o corpo de Bara [Orix4, como ja dissemos, que € responsavel pela comunicacdo] que vagueia
no impulso da vida para ocupar 0s vazios com a presenga. O antirracismo presente nessa poténcia encruzada
reivindica uma nova dimensdo para o humano” (RUFINO, 2019, p. 71, grifos nossos).
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fora deles, sdo formas de saber-fazer que sdo nutridas pelas experiéncias, contexto em que se
produz a “arte do cruzo” como uma forma de reinven¢ao/reinterpretagdo a partir de diferentes
conhecimentos. As macumbas, como os autores se referem a essas religides, sdo “um
complexo de saberes que forjam epistemologias proprias, cosmopolitas e pluriversais”, nas
quais os sujeitos desatam para atar de outras maneiras, engolem de um jeito para cuspir de
outra forma (assim como Elegbara, Orix& que ingere as coisas do mundo para devolver de
forma transformada), ja que “a relagdo com diferentes saberes potencializa a pratica do cruzo
em um exercicio dialogico e polirracionalista” (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 27). Além disso,
compreendemos, conforme Rufino (2019, p. 101), que o conceito de terreiro assume
ambivaléncia, uma vez que a “condi¢do dos seres em dispersdo marca o n6 que se ata entre a

perda do territério e a invengdo de mundo”. Assim,

0 terreiro aqui inscrito ndo se limita as dimensdes fisicas do que se compreende
como espaco de culto das ritualisticas religiosas de matrizes africanas, mas sim
como todo o ‘campo inventivo’, seja ele material ou ndo, emergente da criatividade
e da necessidade de reinvencéo e encantamento de tempo/espago (RUFINO, 2019, 0.
101).

Nessa perspectiva, ainda conforme o autor, a nocdo de terreiro se torna plural,
ultrapassando a dimensdo fisica e abrangendo os distintos sentidos que séao
formulados/inscritos/reinventados através das diversas atividades e da criatividade dos afro-
religiosos que, ao praticarem religiosidades e culturas de matriz africana, constantemente
refazem o terreiro em diferentes lugares. Retomamos, aqui, as conceituacdes de Silveira
(2020) sobre terreiros, especialmente quando versa sobre a sua organizacdo espacial.
Denominado como Yara Orisa (o quarto de santo), é um espago no terreiro “destinado aos
altares onde ficam os assentamentos coletivos dos Orisa (peji) e os implementos sagrados.
Geralmente este quarto fica dentro da casa de moradia dos sacerdotes e é contiguo a uma sala
grande de estar” (SILVEIRA, 2020, p. 92). Essa sala, em dias de festividades, torna-se o saldo
onde sdo realizados os ritos, apds seus maoveis serem removidos. Conforme o autor, o terreiro
é um termo que cobre todo o espaco do terreno onde fica localizada a organizacéo religiosa. A
vista disso, em mencgao aos terreiros de Batuque, afirma que “os primeiros terreiros fundados
na regido de Porto Alegre ficavam fora da zona urbana, por isso dispunham de um grande
espaco fisico” (SILVEIRA, 2020, p. 92), nos quais havia uma pequena casinha de madeira na
parte da frente do patio. Esta casinha é fator de identificacdo entre as casas de religido de
Batuque e as demais residéncias no Rio Grande do Sul, sendo esse o local onde ficam os
assentamentos dos Orixas Bara Lodé, Ogum Avaga e lansd ou Oba (as Gltimas Orixas podem

ser ou ndo cultuadas nesse espac¢o, mudando esse fundamento conforme a nagéo), divindades
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que ficam alocadas fora do quarto de santo (espaco, como dito, que fica localizado no interior
do terreiro), diferente dos demais Orixas que ficam dentro de casa, pois que sdo “Orixas de
rua”?*. Além dessas caracteristicas, o autor ressalta que esses terreiros possuiam “um grande
patio para cultivo de plantas e ervas medicinais e litlrgicas, galinhas, cabritos e, em alguns
casos, nos fundos, um espaco destinado ao Igbale (balé), nome dado ao local de culto aos
ancestrais” (SILVEIRA, 2020, p. 93).

Comparando os terreiros de matriz africana do Rio Grande do Sul e da Bahia, Silveira
(2020, p. 94) afirma que nos do Rio Grande do Sul

[...] ndo existe uma hierarquia, com cargos bem definidos como nos terreiros
baianos. O Babaldrisa ou a lyalorisa, centralizam em si todo o poder religioso.
Assim, o sacerdote de um terreiro gaucho, além de responsavel pelo templo, também
tem a funcdo de sacrificador, de iniciador, de oraculista e conselheiro.

A este ponto, importa destacarmos que, conforme Prandi (2003, p. 31) os sujeitos que
vivenciam os terreiros “aprendem o quanto ¢ valorizado o saber religioso. Ha tesouros a
descobrir em termos da mitologia e dos ritos, segredos perdidos a recuperar”. Para o autor,
nas religides afro-brasileiras, “cada terreiro tem plena autonomia administrativa, ritual e
doutrinaria, e tudo depende das decisbes pessoais de mae ou pai-de-santo”, principalmente
porque o “controle social exercido entre terreiros, no conjunto geral chamado povo-de-santo,
se faz por redes informais de comunicagao [...]” (PRANDI, 2003, p. 31), onde 0s processos
escapam as ordens dos dirigentes e as conversas informais, fofocas, ocupam lugar de

destaque.

Com base nos autores, compreendemos as organizacGes/terreiros do Batuque Gaucho
(popularmente conhecidas como casas de religido/terreiros) como espacos onde 0s sujeitos
batuqueiros cultuam sua ancestralidade (os eguns®®) e praticam sua religiosidade (culto aos

Orixas), e, geralmente, sendo 0 mesmo local onde o dirigente religioso habita - sua residéncia.

24 Esses Orixas s3o considerados de “rua” porque trabalham em questdes que envolvem os caminhos, movimento
e agilidade. Por essa e por outras razdes, sdo cultuados nessa pequena casinha, que geralmente é pintada de
vermelho em razéo de essa ser a cor especifica de Bard, que fica fora da casa do dirigente, enquanto os demais
Orixas sdo cultuados no quarto de santo.

%5 Para compreender o que S0 0s eguns, apresentamos uma explicacio de Mae Moca de Oxum (mae de santo
que ja faleceu, mas que se mantém como uma referéncia na memdria da comunidade batuqueira) para Corréa
(2016, p. 137). Pelo que foi dito por ela, “os eguns sdo ‘almas de pessoas ou minas (africanos antigos) que
morreram; andam pelo ar, em todos os lugares. Eles sdo cegos, tapados [...] e, por ndo se convencerem bem que
morreram, querem continuar a viver junto com as pessoas, junto ao que era deles’. Sdo esses motivos que fazem
do egum uma entidade perigosa, pois ‘encosta-se’ nos humanos para tentar reaver de volta aquilo que agora lhe
falta[...], a vida”.
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Cada casa de Batuque, em certo sentido, é independente das outras, mas melhor
seria dizer autdbnoma, j& que seus chefes tém total liberdade para tomar decisdes,
inclusive sobre o ritual que praticam - salvo se tém seu sacerdote iniciador vivo,
pois lhe deve certo grau de obediéncia e dependéncia rituais. A falsa ideia de
independéncia, que muitos autores inclusive defendem, se deve ao fato de néo haver
hierarquia entre elas e muito menos um lider geral e reconhecido por todas. Mas
sdo mutuamente dependentes, por exemplo, por comporem uma comunidade que
pratica a mesma religido e que comunga da mesma visdo de mundo, mas
principalmente porque cada sacerdote tem de necessariamente recorrer a outros,
para testemunharem certas cerimdnias (CORREA, 2016, p. 73, grifos nossos).

A vista disso, compreendemos que todo dirigente religioso tem poder autdnomo sobre
as praticas da sua organizacao/terreiro, caso ndo tenha seus iniciadores vivos, mas que, ao
mesmo tempo, sdo dependentes de dirigentes de outras casas para participarem e validarem
ritos especificos (aprofundaremos essa discussdo no subcapitulo referente ao rito de “axé de
fala”). Sobre o conjunto dessas organizagdes, entendemos que “os templos dispdem-se ao
longo de um continuum”, onde pode haver dirigentes que apenas cultuam os Orixas e nédo
atende clientes para prestar servigos religiosos, como também ha as “casas abertas”, locais em
que os dirigentes “atendem clientela e preparam filhas e filhos-de-santo” (CORREA, 2016, p.
73). De modo conciso, sobre suas formas de economia, pontuamos que essas organizacfes
ndo possuem um sistema capitalista de acumulac¢do de bens, sendo que “este fato se deve, em
boa parte, a estrutura do proprio culto, em que a ética de distribuicdo (de raiz africana, ao que
parece) sobrepde-se a da acumulacdo, capitalista” (CORREA, 2016, p. 84). Inversamente ao
grau de estatuto que os individuos assumem por meio do capitalismo ocidental, no Batuque
Gaacho o que ocorre é o contrario: “o critério ¢ de distribui¢ao”. O poder simbolico
(BOURDIEU, 1989) e a visibilidade de um dirigente emergem por meio da distribuicdo de
bens, do tanto de axé que ele compartilha e mobiliza entre a comunidade batuqueira. Esse
aspecto que ¢ um “dos maiores fatores de prestigio de um chefe junto a comunidade do
Batuque”, que advém principalmente do “nimero de animais que sacrifica ¢ o volume de
alimentos rituais (parte dos quais preparado com a carne destes animais) que distribui em suas
festas publicas” (CORREA, 2016, p. 254). Assim, é possivel pensarmos “uma casa de
Batuque também como uma unidade distribuidora de riqueza” (CORREA, 1991, p. 06) e que
labora por via de economia solidaria, visando um crescimento coletivo a partir das

potencialidades dos seus sujeitos.

Conforme destacamos, o contetdo cultural afro-religioso, que € dotado de simbolismo
proprio (interacdes simbdlicas), das organizagdes/terreiros do Batugue Gaulcho circula,
fundamentalmente, por meio da oralidade (CORREA, 2016). Distinguindo-se das religides

ocidentais dominantes, onde se tém escrituras sagradas que registram os fundamentos
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religiosos e orientam a liturgia dos ritos, a cultura batuqueira ndo possui formalidade nos seus
processos de transmissdo de ensinamentos. Nessas organizacGes/terreiros a centralidade esta
na oralidade, como também nas experiéncias e memarias dos pais e maes-de-santo, que sdo 0s
principais reprodutores (propagadores/disseminadores) desse modo de vida. Sobre a
importancia desses dirigentes nessa cultura afro-religiosa, Corréa (2016, p. 83) esclarece que
os mais velhos s3o considerados como ‘“cabecas grandes” em razdo das suas amplas
aquisi¢des e armazenamento de conhecimentos, considerados como “objeto de muito respeito,
pois numa cultura oral, eles atuam como guardides da memoria ancestral”. Pela dimensao que
a oralidade assume no Batuque Galcho, entendemos que esses fatores demonstram a

necessidade da presenca dos sujeitos batuqueiros nas praticas rituais (CORREA, 2016).

Por essas razdes, conforme ressaltamos (FAJARDO; BALDISSERA, 2021), mediante
interacdes comunicacionais 0s sujeitos batuqueiros (re)tecem sua rede simbolica, visto que
esse processo é a possibilidade de a significagdo ser posta em circulacdo, de modo aos
sentidos serem disputados, construidos, reafirmados e/ou transformados. Portanto, essas redes
simbolicas, “naturalmente, como se trata de uma transmissdo oral, elas vao sofrendo
acréscimos, modificando-se” (CORREA, 2016, p. 224), entendimento que nos parece estar
proximo da posi¢cdo de Prandi (2003) sobre as “redes informais de comunicagdo” do povo de
santo. Alem disso, consoante as particularidades de cada nacdo, Corréa (2016, p. 178) enfatiza
que hé& alteracdes, por exemplo, na maneira como cada organizacao/terreiro denomina 0s
Orixas e lhe atribui caracteristicas, diferenciacfes, que se justificam em virtude de “um

conhecimento codificado apenas ao nivel da tradicao oral”.

Muniz Sodré (2017, p. 190-191), em seu livro “Pensar Nagd”, aborda o sistema
simbolico nagd como constituinte das organizacgdes/terreiros e das comunidades-terreiros. Ele
descreve esse sistema simbolico como “um eterno movimento coletivo de trocas - dar,
receber, restituir”, que se configura como uma “organizacao social que se rege por uma logica
de recriprocidade - do receber e restituir dentro de uma quadratura de céu e terra, homens e
deuses, a mesma ldgica relacional da communicatio”. Em dire¢do semelhante, Corréa (2016,
p. 66) afirma que os sujeitos batuqueiros conseguem “identificar-se mutuamente atraves de
certos simbolos (do campo da linguagem falada ou objetos), que passam despercebidos ou
revelam-se totalmente desconhecidos [...]” para quem ndo faz parte desse grupo. Como
exemplos desses simbolos, o autor menciona que pode ser um anel em formato de cobra
(usual dos filhos de Ogum), colares de contas (guias protetoras) ou fitas coloridas referentes

aos Orixas regentes dos anos que 0s sujeitos batuqueiros usam nos pulsos ou tornozelos
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(CORREA, 2016). Assim, compreendemos que os sistemas simbdlicos desses espacos, que
conformam tanto a cultura das organizagfes/terreiros como também impactam sobre a
subjetividade dos sujeitos, circulam por meio de processos de comunicacao, onde a oralidade,

por assumir centralidade, é o principal meio de transmissao.

Nesse contexto de propagacdo oral da cultura religiosa, em sentido pragmatico e
gestual, as dancas rituais e a corporeidade dos sujeitos também assumem destaque. Sobre as

gestualidades proprias dos sujeitos batuqueiros, Corréa (2016, p. 116) salienta que:

Os cumprimentos rituais sdo elementos que frisam os papéis e posi¢Bes sociais,
humanos e divinos, de todos os envolvidos. Suas nuances e modalidades
identificam, assim, quem é quem nestes dois planos, quem manda, quem obedece,
reforcando os principios de autoridade e hierarquia que compdem a estrutura do

grupo.

Essas gesticulagdes podem ser analisadas quando esses sujeitos “batem cabeca” no
quarto de santo (ou para os mais velhos e para os Orixas); quando cumprimentam-se, fazendo
um movimento em que primeiro 0s sujeitos beijam as costas das méos uns dos outros e depois
abracam-se; ou no momento em que, para entrar na roda ritual, curvam-se para frente, levando
a mao direita ao solo e depois beijando-a, pedindo licenca (agd) ao sagrado e aos demais
presentes. Em razéo de ndo darmos conta de versarmos sobre todas essas formas de expressao
e de reconhecimento, aqui, ressaltamos que os batuqueiros possuem diversas formas
gestuais/comportamentais préprias, configurando o Batuque Gaucho como uma religiosidade

na qual a acdo corporal é extremamente acionada (CORREA, 2016).

Para discorrermos sobre 0s aspectos que perpassam a corporeidade nas afro-religides,
recorremos a Sodré (2017) quando ressalta que o sujeito é dotado de uma parte material, 0
“ara” (corpo), e de uma parte imaterial, o “emi” (respiracdo/principio vital). A partir da
concepcdo nag6® apresentada por ele (2017, p. 117-118), temos que “o corpo é configurado
como um objeto ativo”, que ¢ composto por “duas partes inseparaveis, que sdo a cabega (0ri)
e 0 suporte (aperé)”. Ademais, o corpo também comporta “as representagdes do cosmo e de
todos os principios cosmologicos, portanto, as divindades”, sendo que a corporeidade se

desvela como condigdo intrinseca ao "sensivel" (SODRE, 2017, p. 101). Dessa maneira,

%6 Para Sodré (2017, p. 82-83), a solicitagdo do corpo nfio estd embasada sobre um sentido “primitivo” que é
deduzido dessas culturas, “a solicitacdo do corpo ndo exclui o discurso, apenas diz respeito a outra forma
discursiva”. E mais, acerca do corpo/corporeidade, a “Arkhé” (termo que se refere a “origem”, mas ndo como o
comego originario do mundo, e sim como a “atualidade” que ¢ manifestada) ¢ “sentida como irradiagdo de uma
corporeidade ativa, da qual provém a poténcia (axé) com seus modos de comunhao e diferenciagdo”.
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Sodré (2017, p. 129) destaca que dentre 0s processos litlrgicos das afro-religides, “o ritual é o
lugar proprio a plena expressao e expansao do corpo”, pois que € no conjunto dos processos
rituais que “o corpo encontra sua totalidade, resolvendo a dicotomia entre singular e plural,
entre sujeito e objeto ao se integrar no simbolismo coletivo na forma de gestos, posturas,

dire¢des de olhar, mas também de signos e inflexdes microcorporais”.

Por sua vez, como mencionamos acima, Simas e Rufino (2018) afirmam que 0s corpos
negros, transladados na didspora africana, devem ser pensados como formas/extensfes do
terreiro, que, além de significarem, sdo possibilidades de invencdo da vida desses sujeitos. O
corpo, assim, emerge como suporte do saber e da memoria desses povos. Melhor dizendo: “o
elemento corpo, compreendido em sua integralidade e a partir dos saberes assentados nas
praticas culturais negras, passa a ser indispensavel no tratamento da nocdo de terreiro. A
no¢ao de terreiro passa a ser problematizada a partir do viés das linguagens” (SIMAS;
RUFINO, 2018, p. 52). Na constitui¢ao do terreiro, o corpo define, conjuntamente, “as formas
de interagdes”, assinalando os sujeitos que estdo dentro e os ficam de fora do “tempo/espago”.
E, mais, o corpo ¢ um “tempo/espago” no qual o saber ¢ praticado, haja vista que “o corpo
terreiro, ao praticar seus saberes nas mais variadas formas de inventar o cotidiano, reinventa a
vida e o mundo em forma de terreiro” (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 53). Assim, consideramos
que na conjuntura comunicacional/interacional e cultural das organizac6es/terreiros do
Batuque Gatcho a danga e o corpo “[...] tém papel decisivo quanto a facilitar melhor
integracdo em nivel dos bindmios individuo-grupo, individuo-individuo, e dos individuos
consigo mesmo. O que equivale dizer: viabilizam e reforgcam, nos planos individuais e grupal,
a identidade batuqueira” (CORREA, 2016. p. 269).

A luz dessas questdes, compreendemos a "comunidade batuqueira” como ‘“‘um
conjunto formado pelos praticantes mais efetivos do culto, isto €, aqueles que, ou cumpriram
pelo menos iniciagdes rituais menores, ou frequentam mais regularmente os templos”, sendo
esses sujeitos “portadores do ethos batuqueiro: [...] que tém em comum um conjunto
articulado de crengas e simbolos que lhe sdo proprios” (CORREA, 2016, p. 65). Essa
comunidade se configura como “uma grande rede de relacdes sociais”, que ¢ moldada a partir
das “redes similares menores que cada templo estende em torno de si e nas quais 0s
individuos se movem” (CORREA, 2016, p. 65). Ainda segundo o mesmo autor, os “chefes e
filiados mais antigos e de maior prestigio conhecem-se pessoalmente e sdo conhecidos pelos
demais, conhecimento este que ndo raro inclui até mesmo detalhes da vida intima do

individuo”; todavia, isso ndo quer dizer que “todos estejam ligados a todos diretamente, mas
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sim, que cada pessoa liga-se a varias outras e estas, por sua vez, ligam-se a outras, resultado
dai diversas ligacdes cruzadas, a rede” (CORREA, 2016, p. 66).

Complementarmente, cabe ressaltarmos que as comunidades-terreiros sdo “polos de
irradiagdo de um complexo sistema simbodlico”, onde os sujeitos cultuam os Orixas nagds
“como principios cosmologicos contemplados no horizonte de restituicdo de uma soberania
existencial” (SODRE, 2017, p. 90). A soberania afirmada pelo autor (2017, p. 90) est&
vinculada a “reelaboragdo de um pertencimento, que ficou em suspenso por efeito da
migragdo forcada, da escravatura”. Essas comunidades, na concep¢do de Sodré, sdo
responsaveis por visibilizar, tornando existente, aspectos que foram supostamente tidos como
inexistentes, ou que foram socialmente conotados como de fraca poténcia existencial.

Portanto, essas comunidades principiam

uma experiéncia inédita do interior de um ordenamento social hegemonico, implica
um tipo novo de subjetivacdo, em que ocupam um primeiro plano a experiéncia
simbolica do mundo, o primado ritmico do existir, 0 poder afetivo das palavras e
acles, a poténcia de realizacdo das coisas, as relacGes interpessoais concretas, a
educacdo para a boa vida e para a boa morte, o paradigma comunitario, a alegria
frente ao real e o reconhecimento do aqui e agora da existéncia (SODRE, 2017, p.
100, grifos do autor).

Sodré (2017, p. 207) ressalta que esse processo de partilha simbodlica parte de um
“lugar-comum” que ¢ “construido pela identidade coletiva”, e tem como finalidade “[...]
cimentar afetiva e ideologicamente a unidade do grupo”. Na mesma perspectiva, Corréa
(2016, p. 67) destaca que um “conjunto de elementos e simbolos, concretos e abstratos, atuam
para marcar a identidade batuqueira, como individuos pertencentes a determinado grupo”,
sendo que, a0 mesmo tempo, demarcam “as fronteiras do grupo (a comunidade do Batuque)
delimitando assim um espago social proprio aos que ela pertencem”. Assim, conforma-se
identitariamente a “comunidade batuqueira”. Nessa direcdo, a seguir, dissertaremos sobre as

noc¢oes de identidade e diferenca e, especificamente, sobre a identidade do “ser batuqueiro”.

2.4 SOBRE IDENTIDADE E DIFERENCAS: CONCEPCOES DO “SER BATUQUEIRO” E
DA “COSMOVISAO BATUQUEIRA”

Versando sobre a producdo social da identidade e da diferenca (questbes de
multiculturalismo), Tomaz Silva (2014, p. 74) afirma, preliminarmente, que a identidade é
“simplesmente aquilo que se ¢ [...]”, e a diferenga é representada como “aquilo que o outro é
[...]". Assim, sdo nocdes autorreferenciadas que coabitam em relacdo de dependéncia,

contexto de necessidade mutua de uma sobre a outra, pois sdo vistas como inseparaveis: a
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“identidade e diferenga sdo vistas como mutuamente determinadas” (SILVA, 2014, p. 76).
Nessa direcdo, vale recorrermos as proposi¢des de Stuart Hall (2014, p. 110) ao afirmar que
“as identidades sdo construidas por meio da diferenca e ndo fora delas”, situagdes nas quais as
identidades sdo frequentemente desestabilizadas por fatores externos. Desse modo, 0 termo
identidade ¢ empregado como um “ponto de sutura”, que tem por intengdo aproximar “os

discursos e as praticas que tentam nos interpretar” (HALL, 2014, p. 111).

Para aprofundar esta reflexdo, importa atentarmos para o fato de que identidade e
diferenca resultam de “atos de criagcdo linguistica”, isto €, “[...] sdo criadas por meio de atos

de linguagem” (SILVA, 2014, p. 76). Dessa maneira,

A identidade e a diferenca ndo podem ser compreendidas, pois, fora de sistemas de
significagdo nos quais adquirem sentido. N&o séo seres da natureza, mas da cultura
e dos sistemas simbélicos que a compdem. Dizer isso nao significa, entretanto, dizer
que elas sdo determinadas, de uma vez por todas, pelos sistemas discursivos e
simbolicos que lhes ddo definicdo. Ocorre que a linguagem, entendida aqui de
forma mais geral como sistemas de significacdo, €é, ela propria, uma estrutura
instavel (SILVA, 2014, p. 78, grifos nossos).

Entdo, conforme o mesmo autor, identidade e diferenca sdo tio incertas?” quanto a
linguagem da qual elas dependem. Além disso, observamos que, conforme Hall (2014), em
perspectiva discursiva, a identificacdo € um processo, uma constru¢cdo que nunca estarad
completa e nem podera ser harmoniosa. Logo, por oscilarem, identidade e diferenca revelam-

se como algo que ndo esta dado, que ndo € preciso.

Ainda em relacdo as tensdes que se estabelecem entre identidade e diferenca, em
perspectiva critica, Silva (2014, p. 87) afirma que, na maioria das vezes, 0S processos de
hibridizacdo se dao por meio de uma mistura forcada e violenta entre povos, configurando-se
como “relagdes conflituosas entre diferentes grupos nacionais, raciais ou étnicos”. Isso
decorre por consequéncia de movimentos demograficos, muitas vezes forcados, que resultam
no contato entre diferentes identidades, como é o caso das didsporas, dos némades e das
viagens. Nessa direcdo, em perspectiva desta pesquisa sobre o Batuque Gaulcho, cabe
ressaltamos os processos de escravizacdo dos povos africanos, que ao serem forcados a
contatos com diversas culturas foram submetidos a “processos de hibridizagdo” (SILVA,

2014, p. 88), aspecto que desordenou as suas identidades originais.

27 Essa instabilidade decorre, conforme Silva (2014, p. 78), de um aspecto fundante do signo que, por ser “um
sinal, uma marca, um trago que estd no lugar de uma outra coisa”, ndo consegue coincidir “com a coisa ou
conceito”.
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Identidade e diferenca sdo extremamente ligadas a sistemas de representacoes,
entendendo a representacdo como uma “maneira de se atribuir sentidos”: “é aqui que a
representacdo se liga a identidade e a diferenca” (SILVA, 2014, p. 91). Portanto, “afirmar a
identidade significa demarcar fronteiras, significa fazer distingdes entre o que fica dentro e o
que fica fora”, pois que a nogdo de identidade esta intrinsecamente conectada a uma “forte
separacdo” das caracteristicas entre o “nos” e o “eles”. Entretanto, ainda conforme Silva
(2014, p. 82), essas separacOes/distingdes ndo sdao ingénuas, indcuas, sendo que “[...] ao
mesmo tempo, afirmam e reafirmam relagdes de poder” (SILVA, 2014, p. 82). Dessa forma,
sdo acionadas para conformarem relagdes, estabelecerem valores, classificarem, legitimarem,
desqualificarem e dizerem quem somos na estrutura politica, econdmica, juridica e

sociocultural.

Dadas essas conceituacOes, dissertamos sobre identidade e diferenca nas
organizagOes/terreiros de religides afro-brasileiras, encaminhando as reflexdes para as
caracteristicas do ser batuqueiro. No documentario “Cavalo de Santo”?®, recentemente
lancado (2021), o professor e antropdlogo José Carlos do Anjos, que pesquisa sobre terreiros
de matriz africana, afirmou: “eu tendo a ver o terreiro como o maior laboratorio de
democracia popular da sociedade brasileira. Um espaco em que as pessoas podem ser
diferentes, podem experimentar suas diferencas plenamente, podem nédo ser diminuidas pelo
fato de serem diferentes”?®. Anteriormente, Anjos (2019), ao problematizar a disjuncéo
temporal nos terreiros por meio das dimensdes corporais dos pretos velhos (ancestralidade
cultuada como entidades na Umbanda), ja destacava sua compreensdo sobre as diferencas
presentes, cultuadas e sacralizadas nos terreiros ao ressaltar que um dos fatos que o faz
admirar as religides afro-brasileiras, e pesquisar sobre elas, “reside na forma como as
dimensdes minoritéarias da sociedade brasileira sdo nela pensadas” (ANJOS, 2019, p. 513). No
tocante as dimensdes minoritarias, que sdo estruturantes dessas organizacdes/terreiros, Anjos
(2019, p. 513) diz que “ver como figuras de malandros, prostitutas, indigenas, velhos escravos
e divindades ndo brancas podem ser veneradas deveria ter algo a nos ensinar sobre como

superar o racismo, a discriminacdo e 0s processos mais gerais de transformacao de alteridades

28 |Lancado no dia 16 de abril de 2021, o documentério é baseado no livro de fotografias de Mirian Fichtner, que
é fruto de pesquisa de uma década em terreiros no Rio Grande do Sul, e ilustra o universo das religides afro-
brasileiras presentes no Estado. Para além, retrata uma historiografia da presenga dos negros e negras no sul do
Brasil, demonstrando a diversidade da afro-religiosidade, suas diferencas e caracteristicas perante as demais
religides afro-brasileiras. Para saber mais, acesse: https://cavalodesantofilme.com.br/. Acesso em: abril de 2021.
29 A fala do autor faz parte de um conjunto de relatos de professores, pesquisadores e religiosos que constituem o
documentario, e pode ser conferida a partir dos 45 minutos.
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em minorias”.

Aqui, recorremos novamente a Simas e Rufino (2018, p. 28), quando refletem sobre as
interacdes entre sujeitos afro-religiosos e afirmam que “as multiplas possibilidades de
relacGes a serem desenvolvidas pressupfem a coexisténcia de variadas realidades e naturezas
¢ de uma infinidade de saberes que interagem com essa diversidade”. Para os autores, as
formas de territorialidades, de pertencimento (identidades) e de relacGes desses sujeitos é
desconfigurada e marcada em razdo da “violenta experiéncia do desterro”, onde os efeitos da
diaspora africana atuam “de forma ativa na producdo de possibilidades reconfigurando e
provocando perturbagdo na mecanica cultural e historica do pertencimento” (SIMAS;

RUFINO, 2018, p. 53). Em suas palavras:

Nesse sentido, a perspectiva assente na nogdo de diaspora africana esta vinculada a
ideia de um transito catastrofico em que as identidades sé podem ser lidas como
processos historicos e politicos levados a contingéncia, a indeterminacdo e ao
conflito. [...] A complexidade das reinvengdes, a partir dos inimeros cruzamentos de
experiéncias, nos indicam que as multiplas formas de reivindicagdo das identidades
negras ddo os tons das negociacOes, aliancas e jogos estabelecidos. A identidade,
assim como o terreiro, ndo pode estar compreendida nos limites de determinada
reivindicacdo identitaria que a torne absoluta em termos étnicos (SIMAS; RUFINO,
2018, p. 54).

Por sua vez, Sodré (2017, p. 19, grifos do autor) observa que esse contexto de
diversidade dos sujeitos “implica um conhecimento da diferenca, que supde sua pluralidade
numérica e espacial, assim como a atribuicdo de uma identidade a ser sensivelmente
reconhecida”. E por meio das interacdes dos diversos sujeitos nas religides afro-brasileiras,
contexto em que as diferencas atuantes sdo reconhecidas pelos sujeitos em relacdo
(significados/significacbes compartilhados), que a identidade coletiva se realiza. Aqui, antes
de avancarmos, vale destacar que, conforme Eric Landowski (2002), para que o0 mundo tenha
sentido enquanto tal e adquira significacdo é necessario que se revele como um conjunto
articulado como um “sistema de relagdes” que se diferem, isto é, o dia assume significacdo
porque nao é noite (0 que significa outra coisa) — outros exemplos para explicitar esses
contrastes sdo os pares vida/morte, cultura/natureza e aqui/acola. Assim, embora esses
fendmenos sejam diferentes entre si, mudando de caso para caso, o principal aspecto dessa
relacdo, que gera significado entre eles, ¢ “o reconhecimento de uma diferenga”, de modo que
“a emergéncia do sentimento de ‘identidade’ parece passar necessariamente pela
intermediacao de uma ‘alteridade’ a ser construida” (LANDOWSKI, 2002, p. 3-4). Partindo
disso, voltamos a Sodré (2017, p. 114), quando propde que “na dindmica nagd, a identidade (o

carater, o temperamento, a personalidade) ndo € codificadamente substancial, mas
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compassivel ou coerente com uma continuidade lembrada - por mensagens, apelos, respostas -

e reinterpretada”.

A partir desses fundamentos, podemos afirmar que na comunidade do Batuque
Gaucho, a diversidade dos sujeitos batuqueiros € alicerce que estrutura essa tradicdo de matriz
africana. Trata-se assim de uma vertente cultural e religiosa onde h& protagonizacdo de
mulheres e homens (as maes-de-santo assumem proporcdo de 2 por 1 em relagdo aos
dirigentes masculinos), de negros e ndo-negros, de batuqueiros e ndo-batuqueiros, de
homossexuais, lésbicas e de transexuais nos mais elevados cargos religiosos, contexto em que
a diversidade da sexualidade desses sujeitos esta, também, entrelacada as caracteristicas dos
Orixas que regem seus oris - cabecas (CORREA, 2016). Especialmente sobre os batuqueiros
homossexuais, que sdo maioria no campo afro-religioso, Corréa (2016, p. 236) afirma que na
medida em que o Orixa € quem define as caracteristicas dos filhos (inclusive as
fisicas/sexuais/identitarias), os sujeitos batuqueiros ndo podem ser culpados pelos seus
comportamentos (mesmo os desviantes), pois “a ele [...] ¢ reconhecido um espago em que ¢
valido ser homossexual”. O Orixa de uma pessoa € identificado, fundamentalmente, a partir
do jogo de buzios - canal de comunicagdo entre os vivos e os deuses (CORREA, 2016), mas
pode ser desvelado/interpretado, em primeiro momento, por uma analise das caracteristicas
mais evidentes da personalidade dos sujeitos. Ainda conforme Corréa (2016, p. 236), “temos
aqui outro dado explicativo para a grande quantidade de bichas filhos de santos femininos,
especialmente da Oia e da Oxum, cuja feminilidade € mais marcada”. Por essa razdo, um
sujeito com trejeitos afeminados pode ser identificado como filho dessas Orixas, haja vista
que “sdo rarissimos os de Oxum ou de Iansd que ndo sio” (CORREA, 2016, p. 237). Como
indicamos nas carateristicas que propomos no subcapitulo 2.2, o Batuque Gaucho se mostra,
mais uma vez, como uma religido de resisténcia no Rio Grande do Sul bairrista e machista,
acolhendo sujeitos LGBTS e reservando a eles um espaco sagrado, uma vez que compreende
que as suas sexualidades e identidades de género possuem influéncia dos Orixas, divindades
que sdo sexualizadas e que possuem relacBes entre si (as estorias e lendas narram que 0s
Orixas casam-se, separam-se e possuem, entre si, relacdes de afetos e conflitos em virtude

disso).

Outro importante registro de presenca das diferengas ¢ o fato de que “ndo sdao apenas
os descendentes de africanos que comungam das praticas e contexto simbolico-batugueiros,
mas todos, inclusive os brancos integrados a comunidade do Batuque” (CORREA, 2016, p.

27). Conforme Oro (1988), a presenca de brancos como dirigentes de organizagdes/terreiros
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data de vérias décadas, sendo estes sujeitos, em grande maioria, descentes diretos de colonos
alemées e italianos. No conjunto dessas evidenciacGes de protagonismo de negros e néo-
negros, Corréa (2016) pde luz ao didlogo quando elucida que se para 0s negros e negras a
afinidade com o Batuque Galcho é também genética, para os sujeitos brancos ela é
demandada pela cultura.

Partindo disso, salientamos que o termo “batuqueiro/a” é uma denominagdo pela qual
os sujeitos filiados ao Batuque Galcho se autodefinem e sdo definidos (apropriando-se do
termo pejorativo e reinventando seu significado), sendo “empregado apenas entre intimos ou
no espaco intramuros dos templos”, pois que quando ¢ aplicado “fora destas circunstancias
tem conotacdo pejorativa gracas ao estigma de temiveis feiticeiros creditado a eles pelos
brancos” (CORREA, 2016, p. 64-65, grifos nossos). Por essas razdes, “o batuqueiro procura
geralmente ocultar sua condicdo de praticante do culto, mas quando se identifica como tal
prefere dizer-se de nagdo (ou da linha) africana, porque entre outros motivos, 0 estigma

contamina o proprio termo batuqueiro” (CORREA, 2016, p. 65). Em frente, o autor diz que

[...] o batuqueiro ideal ser& aquele que se empenhar o quanto possivel em seguir a
religido, ou seja: assumir ao maximo a identidade batuqueira, uma visdo coerente
com o direcionamento implicito constantemente proposto pelo culto (CORREA,
2016, p. 96).

Dessa forma, apontamos que “ser batuqueiro” é “vivenciar ndo apenas uma religido,
mas um modo totalizante de vida” (CORREA, 2016, p. 218). Por fim, resgatando as
diferencas existentes na amalgama de nacgdes/lados que constituem o Batuque Galcho,
entendemos como relevante para conceituacdo de identidade do “ser batuqueiro” saber que
esses sujeitos “embora se reconhecam como portadores de uma identidade batuqueira comum,
procuram conservar suas especificidades grupais de raiz, a diversidade na unidade”
(CORREA, 2016, p. 178). Por todos os aspectos que foram destacados em relacdo a
constituicdo da identidade batugueira, reafirmamos que abordamos a religiosidade do Batuque
Gaucho, assim como suas organizagdes/terreiros, como “um espago de resisténcia - e neste
sentido, politico - através do qual expressiva parcela da populacdo negra local de
descendentes de africanos constroi e conversa uma identidade propria, diversa da sociedade
dominante” (CORREA, 2016, p. 68). Por fim, enfatizamos que sdo batuqueiros os sujeitos
que estdo “tecidos” na comunidade batuqueira, que se entendem e sdo entendidos como tais, e
que portam uma ‘“cosmovisdo batuqueira” (Otica peculiar para ver/interpretar as coisas do

mundo) que é compartilhada nessa cultura.

Nessa cosmovisdo, segundo o autor (2016, p. 254), “bem e mal ndo sdo opostos, mas
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coexistem harmoniosamente dentre do mesmo todo: nem tudo é totalmente bom nem
totalmente mau”, pois o batuqueiro, diferente de outros sujeitos religiosos, ndo norteia seus
comportamentos a partir dessa dualidade. Além disso, Corréa (2016, p. 249) afirma que a
identidade batuqueira e o ethos desses sujeitos sédo ensinados/apreendidos desde a primeira
infancia, pois, além de certos ritos reservarem importancia particular para as criangas
(representacdes do Orixa crianca gémeo Xangb lIbeje) acionando suas participacdes nas festas,
é comum as criangas nos terreiros brincarem em dia de festa, e serem estimuladas a isso, de
“brinquedo de Batuque”. Nessas interagOes, ao brincarem, as criangas comegam a constituir a
identidade batuqueira, uma vez que imitam “sob as vistas dos adultos, todas as ocorréncias da
festa: possessoes, o rito da ‘chegada’ do Orixd, despachos, dancas etc. Em tltima analise,
através do brinquedo dramaético treinavam para se tornarem batuqueiros” e, ainda, “¢ comum
filhos de familias de batuqueiros virem a assumir, mais tarde, pelo menos algumas das
atividades rituais ou contrair obrigacdes religiosas diversas” (CORREA, 2012, p. 249).
Compreendemos, por essas razdes, que € desde a infancia, com suas brincadeiras, que as
criancas batuqueiras e ndo-batuqueiras (frequentadoras de terreiros) conhecem sobre o0s
mistérios do Batuque, inclusive sobre o que compete aos segredos da manifestacdo do
sagrado, ao ponto que essas interacdes, repletas de significacbes da cosmovisdo batuqueira,

sdo0, a um s tempo, processos pedagogicos e comunicacionais.

Para avancarmos, considerando nossos objetivos, a seguir dissertamos sobre a nogéao

de rito e, em particular, sobre o rito de “axé de fala”.

2.5 RITOS: O RITO DE “AXE DE FALA” COMO PROCESSO COMUNICACIONAL
BATUQUEIRO

Para que seja possivel refletirmos teoricamente sobre o rito de “axé de fala”,
consideramos basilar apresentarmos a compreensdo de rito que nos orienta. Para isso,
acionamos o que os autores Claude Riviére (1996) e Pierre Bourdieu (2008) compreendem
sobre rito de passagem e rito de instituicdo, direcionando nosso olhar para as perspectivas
comunicacionais que por eles sdo apresentadas. Nesse caminho, recorremos inicialmente a
Riviére (1996), autor que diz que os ritos sdo, dentre outras coisas, processos comunicacionais
formulados a partir de séries de comportamentos repetitivos e simbolicos. Compreendendo
que a vida cotidiana é atravessada por indmeros ritos profanos (sejam eles microrrituais que
acontecem na infancia, ou ritos que afloram na vida escolar/académica, no ambito

profissional, na religido, no esporte, nos atos alimentares etc.), afirma que
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Os ritos devem ser sempre considerados como conjunto de condutas individuais ou
coletivas, relativamente codificadas, com um suporte corporal (verbal, gestual, ou de
postura), com carater mais ou menos repetitivo e forte carga simbdlica para seus
atores e, habitualmente, para suas testemunhas, baseadas em uma adesdo mental,
eventualmente ndo conscientizada, a valores relativos a escolhas sociais julgadas
importantes e cuja eficacia esperada ndo depende de uma l6gica puramente empirica
que se esgotaria na instrumentalidade técnica do elo causa-efeito (RIVIERE, 1996,
p. 30).

Dentre 0s varios tipos de ritos, um que nos interessa de modo particular, considerando
nosso objeto empirico, € o rito de passagem. Compreendemos, pelo que é dito pelo autor, que
as passagens que os sujeitos fazem de um tempo/espaco para outro tempo/espaco s&o
conformadas, profundamente, por rituais, dentre os quais o “rito de passagem”, que s6 adquire
"sentido se modifica um estatuto e se a passagem ¢é irreversivel [...]” (RIVIERE, 1996, p.
131). Ao afirmar que é certo que nesses rituais “ha etapas de separa¢do em relacdo ao mundo
€ ao estatuto anterior”, o autor esclarece que hd uma fase de meio, intermediaria, na qual “os
atores ficam fora de qualquer grupo, sdo colocados a parte, perdem suas especificidades - seu
nome, seu passado - e ainda ndo estdo integrados a um outro grupo. Em seguida, faz-se a
integracdo com a imposi¢do de um nome” (RIVIERE, 1996, p. 135). Para melhor
compreensdo, evidenciamos o que o autor diz sobre as trés fases do rito de passagem, sendo
elas: a) “separagdo e ruptura em relagdo ao mundo profano”; b) “marginalizagdo em um
espaco sagrado e formagdo para uma nova maneira de ser”; e c¢) "ressurreicdo simbolica e
agregacdo solene na comunidade, com um estatuto superior” (RIVIERE, 1996, p. 42). Assim,
0 sujeito ritualizado passa por um processo de “morte simbolica” que marca uma separagao
com seu passado, recolocando-o de outra maneira perante os demais sujeitos, principalmente
porque o rito nao se faz eficaz somente pelo que expressa, “mas porque ele proprio opera uma
mudanca de forma real e ndo simbdlica” (RIVIERE, 1996, p. 43). De maneira particular, os
ritos de passagem devem ser analisados como formas de negocia¢des para imposicdo de um
novo estatuto do sujeito, que ira ser instituido por meio de uma identificacdo especifica
(RIVIERE, 1996).

Apesar de se revelarem por meio de diversos modelos, o autor sistematiza alguns
principios que sdo constantes e comumente aplicaveis aos ritos, sendo eles: a) teatralizacéo,
situacdo na qual sdo postas em cena relacdes que vao atribuindo a cada sujeito o seu papel na
sociedade, por meio de um consenso coletivo no qual combinam-se crenca e simulagdo; b)
simbolizacdo, momento no qual uma referida comunidade expressa atributos a partir de uma
variedade de simbolos que lhe sdo préprios e comuns aos seus publicos; c) auto-

referencialidade, conjuntura na qual se evidencia que o rito é um fato especifico, que s6 pode
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ter a si proprio como referente e que ndo pode ser aplicado fora do seu campo simbolico, pois
ndo seria compreensivel ja que é uma inscrigdo de identidade cultural singular; d) reiteracéo
identitaria®, pois que delimita e define a identidade dos sujeitos submetidos ao rito,
condicionando-os a sua prépria reproducéo ritual; €) descontinuidade, principalmente porque
0 rito também tem aspecto de formagdo, que difere de uma “simples transi¢do”, ja que gera
uma radical mudanca pessoal e cultural no sujeito; e f) complementaridade, pois que certos
ritos acionam também outras formas de interacdo que podem afetar 0s sujeitos ritualizados e
ndo ritualizados, como o toque de tambores, flautas e instrumentos sagrados (RIVIERE,
1996). A partir desses principios comuns aos ritos de passagem, compreendemos, com base
em Riviere (1996, p. 155), que todo rito gera uma “inversdo para restabelecer, em seguida,

uma ordem, mas também transvasamento, por sua vez, de desordens [...]”.

As comunidades, por meio de suas ritualidades, procuram formular uma identidade
propria, com simbolos e normas particulares, construindo assim o que o autor denomina de
“imagem tribal”, que reafirma valores comuns e contrasta essa comunidade/tribo das demais.
Com base no autor, afirmamos: “em suma, a natureza do rito ¢é utilizar codigos de
comunicagdo para exprimir uma emocao, influenciar o puablico e produzir uma catarse que é 0
efeito simbdlico procurado por aqueles gque, inconscientemente, hipervalorizam a socialidade
[..]” (RIVIERE, 1996, p. 165-166, grifos do autor). Dado nosso tema de pesquisa sobre
ritualidades da afro-religiosidade do Batuque Gaucho, trazemos para discussdo uma afirmacao
de Riviére (1996, p. 281) sobre os ritos nas religides: “certos procedimentos sdo praticamente
sacralizados e exigem observancia, devotamente, atitude de submissdo e respeito que
constituem a base da religiosidade [...]”. Para o autor, nas religides ha presenca de ritos
religiosos, liturgicos, como de ritos profanos, da vida cotidiana, que operam por conservar
residuos religiosos e para sacralizar certas manifestacdes, como as dancas, as comidas, a

linguagem, os codigos simbolicos, as gesticulacdes/expressdes etc.

As concepcbes do autor demonstram que os ritos dependem de uma série de
protocolos, pré-determinados, que devem ser comuns e reconhecidos por uma determinada
comunidade/tribo/religido  (RIVIERE, 1996). Os protocolos, enquanto principios

constituintes, demonstram que o rito se desvela como “sistema cultural” que é formado por

30 No tocando a esse principio, o autor discorre que “a fabricagido de uma identidade social, enquanto finalidade
da iniciacdo, s6 é possivel por meio de uma relagdo antagonista ao mundo exterior, o que é acentuado ao criar
um mundo préprio de substancias, simbolos, saberes, atos e palavras que subvertem a funcdo referencial da
linguagem, mas especificam uma identidade e a reinteram” (RIVIERE, 1996, p. 139).
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meio de uma “comunicagdo simbdlica”, portando dispositivos de ordem, de
convencionalismo, de rigidez, de fusdo, de repeticdo, sendo que esses protocolos traduzidos
nos comportamentos dos sujeitos (RIVIERE, 1996).

Partindo para as conceituacbes de Bourdieu (2008), antes de abordarmos suas
percepcOes sobre rito de instituicdo, entendemos ser relevante dissertamos sobre aspectos da
“linguagem autorizada™, das condic¢Oes sociais e da validade do discurso ritual, que estio
entrelacadas as questdes das estruturas de poder propostas pelo autor. Nessa direcdo, 0
pesquisador diz que na analise da “linguagem autorizada”, necessitamos compreender que 0
poder das palavras ndo esta apenas nas palavras e nem nas formas como elas sdo ditas, pois
isso significa esquecer que a autoridade das palavras, que configura a linguagem, vem de fora
(BOURDIEU, 2008). Logo, na melhor das possibilidades, podemos pensar que a linguagem
representa tal autoridade, expressando o poder e simbolizando-0. O uso dessa linguagem, para
efetivar a representagdao do poder de um sujeito perante outros, “depende da posi¢do social do
locutor que [...] comanda o acesso que se Ihe abre a lingua da instituicdo, a palavra oficial,
ortodoxa, legitima” (BOURDIEU, 2008, p. 87). O sujeito que fara gozo dessa linguagem deve
ser um porta-voz autorizado, sendo ele o detentor do “cetro (skeptron)”, necessariamente
porque “sua fala concentra o capital simbdlico acumulado pelo grupo que lhe conferiu o
mandato e do qual ele é, por assim dizer, o procurador” (BOURDIEU, 2008, p. 89, grifos
nossos). Portanto, segundo Bourdieu (2018, 0. 101): “o porta-voz autorizado € aquele ao qual
cumpre, ou cabe, falar em nome da coletividade; é ao mesmo tempo seu privilégio e seu

dever, sua funcao propria, em suma, sua esséncia”.

Afirmando que o “enunciado performativo” acaba fracassando quando é pronunciado
por um sujeito que ndo é detentor do poder para falar o que falou, o autor discorre que as
condicdes sociais do “enunciado performativo” (denominada, também, como “magia social” -
atos de autoridades que sdo autorizados) estdo condicionadas “a confluéncia de um conjunto
sistematico de condi¢des interdependentes que compdem os rituais sociais” (BOURDIEU,
2008, p. 89). A vista disso, compreendemos que todos os esforcos que tentam subordinar a
efetividade do “enunciado performativo” isoladamente a questdo do poder das palavras estdo
fadados ao fracasso, pois que, conforme Bourdieu (2008, p. 89), “ndo logram estabelecer
relacdo entre as propriedades do discurso, as propriedades daquele que o pronuncia e as

propriedades da instituicdo que o autoriza a pronuncia-lo”.

Ao abordar a especificidade da autoridade no discurso, o autor (2008) esclarece que

ela ndo reside apenas no fato do discurso ser compreendido, até porque muitas vezes ele pode
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ndo ser compreendido e mesmo assim ndo perderd seu poder. A especificidade do discurso
reside no fato dele ser reconhecido enquanto tal, pois que é a partir disso que ele assume
possibilidade para exercer seu poder (BOURDIEU, 2008). Entretanto, para que tal
reconhecimento aconteca € necessario cumprir uma série de determinagfes, tais como: o
discurso deve ser pronunciado pela pessoa que goza de autoridade para fazé-lo, sendo ela
conhecida/reconhecida por essa habilidade e estando apta a produzir esse tipo de discurso
especifico; e, o discurso deve ser pronunciado em uma situacao legitima, perante um publico
legitimo e tem que ser versado em formas fonéticas legitimas (BOURDIEU, 2008). No
contexto de legitimidade do discurso, é fundamental o cumprimento rigoroso das “condicBes
litirgicas”, que sdo um “conjunto das prescri¢oes que regem a forma da manifestacdo publica
de autoridade, a etiqueta das cerimdnias, o codigo dos gestos e o ordenamento oficial dos ritos
[...]” (BOURDIEU, 2008, p. 91). Essas condigdes, conforme Bourdieu (2018, p. 91), se
relevam como elemento mais visivel de todo um sistema de condi¢fes, onde as condicdes
mais insubstituiveis “sdo as que produzem a disposi¢do ao reconhecimento como crenca [...],
vale dizer, a delegacdo de autoridade que confere sua autoridade ao discurso autorizado”.
Compreendemos, dessa maneira, que focalizar apenas as condi¢fes visiveis e formais de um
ritual pode obscurecer a ateng@o necessaria para abordar as diversas “condi¢fes rituais” que
devem ser preenchidas para o pleno funcionamento do rito. Assim, o rito somente se tornara

b

“valido e eficaz” se nele também for incluido (planejado, estruturado) as condi¢des que
orientam o reconhecimento dessa forma ritual (BOURDIEU, 2008). Consoante o autor (2008,

p. 93),

Para que o ritual funcione e opere, primeiro é preciso que ele se apresente e seja
percebido como legitimo, pois o simbolismo estereotipado contribui exatamente
para evidenciar que o agente age na qualidade de depositario provido de um
mandato e ndo em seu proprio nome ou de sua propria autoridade. [...] O simbolismo
ritual ndo age por si s6, mas apenas na medida em que representa a delegacao.

Pelo exposto, entendemos que o compromisso rigoroso do “cddigo da liturgia”,
significacbes que regem os gestos e palavras, ao mesmo tempo que constitui a manifestacéo e
o discurso, também reafirma o contrato de delegacdo. Além de que, segundo o autor (2008), a
quebra de quaisquer atributos simbdlicos resulta na quebra do contrato de delegacédo do porta-
voz. A desestabilizacdo dos atributos simbolicos e do contrato de delegacdo ndo ocasiona
apenas uma “crise da liturgia”, mas também uma “crise do sacerdocio”, resultando, por todo
esse conjunto, em uma crise generalizada sobre a propria crenca (BOURDIEU, 2008). Em
suma, compreendemos que a “magia performativa” sé se efetiva plenamente quando o porta-

voz age como um “médium” entre 0S sujeitos que compde seu grupo e ele mesmo, pois,
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fundamentalmente, “a eficacia simbdlica das palavras se exerce apenas na medida em que a
pessoa-alvo reconhece quem a exerce como podendo exercé-la de direito, [...] sujeitando-se a
tal eficacia, como se estivesse contribuindo para funda-la por conta do reconhecimento que
lhe concede” (BOURDIEU, 2008, p. 95).

Expostos, brevemente, alguns aspectos da linguagem autorizada e sua eficacia ritual,
apontaremos o que Bourdieu (2008) afirma sobre “rito de institui¢do”. Inicialmente, o autor
sinaliza que um dos efeitos primordiais do rito é do “separar” os sujeitos que ja passaram pelo
rito dos que ainda ndo passaram, instituindo assim uma ‘“diferenca” entre os que foram
afetados e os sujeitos que ndo foram — e também dos que nunca serdo. Por essa razdo,
complexificando a ideia de rito de passagem, ele considera mais prudente conceitua-lo como
“rito de institui¢ao”. Para Bourdieu (2008, p. 98, grifos do autor), versar sobre rito de
instituicdo ¢ “indicar que qualquer rito tende a consagrar ou legitimar, isto &, fazer
desconhecer como arbitrario e a reconhecer como legitimo e natural um limite arbitrario, ou
melhor, a operar solenemente [...] uma transgressdo dos limites constitutivos da ordem
social”. Contudo, ao demarcar solenemente a passagem de uma linha que configura uma
divisdo, o rito faz com que a atencao recaia sobre a passagem de um lado para o outro, de uma
coisa para outra, quando o mais relevante nesse contexto ¢ a “linha”, e ndo somente a
“passagem” (BOURDIEU, 2008). A diferenca que a linha instaura entre os sujeitos que
passaram e 0S que ndo passaram pelo rito € o aspecto mais importante do ritual, pois o
“principal efeito do rito € o que passa quase sempre completamente desapercebido: [...] o rito
consagra a diferenca, ele a institui” (BOURDIEU, 2008, p. 98). Assim, compreendemos que 0
rito de instituicdo consagra a diferenca contrastando oposi¢6es de uma maneira muito sutil, o
que se mostra como um modo eficiente de naturalizar essas diferencas (BOURDIEU, 2008).
O rito, portanto, declara, consagra, institui e constitui uma diferenciacdo legitima,
implementando-a e impondo-a como conhecida e reconhecida pelo porta-voz e pelos demais

sujeitos.

Porém, ao instituir essa diferenciacdo, ao identificar os que passaram pela linha dos
gue ndo passaram (como também sinalizar os que nunca passardo), o rito impde limites,
declara fronteiras, a fim de que o sujeito se comporte conforme as caracteristicas de sua
esséncia e ndo de outra maneira (BOURDIEU, 2008). A vista disso, o autor (2008, p. 101)
afirma que o rito de instituicdo, ato de instituir, ¢ um “ato de comunicacao”, que “notifica a
alguém sua identidade, quer no sentido de que ele a exprime e a impBe perante todos, [...]

quer notificando-lhe assim com autoridade o que esse alguém é o que deve ser”. Nesse
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contexto, a crenca de todos os sujeitos envolvidos no ritual, que deve ser preexistente ao seu
acontecimento, é condicdo bésica de sua efetividade, pois que o principal sentido produzido
pelos atos de institui¢do “reside sem duvidas no fato de que eles conseguem fazer crer aos
individuos consagrados que eles possuem uma justificacdo para existir, ou melhor, que a sua
existéncia serve para alguma coisa” (BOURDIEU, 2008, p. 106).

Além dessas ideias, para melhor compreensdo do que propbe o autor sobre os ritos
como instituidores de diferenciagfes, importa destacarmos, de modo breve, a nogcdo de
“habitus”. Segundo Bourdieu (1996, p. 21), as diferenciacdes identitarias produzem as
“posicdes sociais”, posi¢des essas que se traduzem em espagos “[...] de tomada de posi¢ao
pela intermediacdo do espaco de disposi¢des (ou do habitus)”. Sabemos também que o
conceito de habitus é retomado, e problematizado, em diferentes obras do autor; por isso,
esclarecemos que em certos trechos da sua bibliografia o entendimento de habitus vai estar
vinculado ao que Bourdieu (1989) compreende como “estado incorporado”, como tambeém vai
ser acionado entrelacado ao entendimento do autor (1996) sobre “disposi¢cOes”. Nessa
perspectiva, “cada classe de posi¢des corresponde a uma classe de habitus [...]”, que sdo
produzidos e instituidos por meio dos “condicionamentos sociais associados a condigdo
correspondente e, pela intermediacdo desses habitus e de suas capacidades geradoras”
(BOURDIEU, 1996, p. 21). Assim, o habitus é, ao mesmo tempo, produto e produtor (pois
que ¢ estruturado e estruturante) “de uma aquisi¢ao histérica que permite a apropriagdo do
adquirido histérico” (BOURDIEU, 1989, p. 83). O habitus €, dessa forma, um
comportamento incorporado individualmente pelo sujeito, que é instituido socialmente,

fazendo reconhecer essa identidade/diferenciacdo, até porque:

A relacdo com o mundo social ndo é a relacdo de casualidade mecanica que
frequentemente se estabelece entre o ‘meio’ e a consciéncia, mas sim uma espécie
de cumplicidade ontoldgica; quando a histéria que frequenta o habitus e o habitat, as
atitudes e a posicao, o rei e a corte, 0 patrdo e a sua empresa, 0 bispo e a sua diocese,
é a mesma, entdo é a histdria que comunica de certo modo com ela prépria [...], na
qual o corpo apropriado pela histéria se apropria, de maneira absoluta e imediata,
das coisas habitadas por essa histéria (BOURDIEU, 1989, p. 83).

Notamos assim, nas concep¢des do autor, que a nocao de habitus busca dar conta de
um estado incorporado que vincula as praticas e as aquisi¢des histdricas dos sujeitos, podendo
partir esse comportamento de um individuo singular ou de uma classe de sujeitos
(BOURDIEU, 1996). Além disso, o habitus “¢ um conhecimento adquirido e também um
haver, um capital [..]” que tem por fungdo evidenciar “a disposi¢do incorporada”

(BOURDIEU, 1989, p. 61). Sendo entdo compreendido como conjunto de comportamentos



59

individuais/sociais, de bens e préticas, os habitus se mostram ser, “assim como as posigdes
das quais sdo produtos [...], diferenciados, mas também diferenciadores” (BOURDIEU, 1996,
p. 22). Mais especificamente, nas palavras do autor:

Os habitus sdo principios geradores de praticas distintas e distintivas — 0 que o
operario come, e sobretudo a maneira de comer, o esporte que pratica e sua maneira
de pratica-lo, suas opinides politicas e sua maneira de expressa-las diferem
sistematicamente do consumo ou das atividades correspondentes do empresario
industrial; mas sdo também esquemas classificatorios, principios de classificacao,
principios de visdo e de divisdo e gostos diferentes [...]. Mas o0 essencial é que, ao
serem percebidas por meio dessas categorias sociais de percepg¢ao, desses principios
de visdo e de divisdo, as diferencas nas praticas, nos bens possuidos, nas opinides
expressas tornam-se diferencas simbdlicas e constituem uma verdadeira linguagem
(BOURDIEU, 1996, p. 22, grifos do autor).

Assim, ao ser instituido enquanto diferenciacdo por meio dos condicionamentos
sociais que modelam os comportamentos e praticas dos sujeitos (a histdria adquirida), o
habitus se revela enquanto “essa espécie de senso pratico do que se deve fazer em dada
situagdo” (BOURDIEU, 1996, p. 42).

De modo complementar e na intencdo de melhor entendermos as proposi¢cdes de
Bourdieu, acionamos pesquisadores/as que se propdem a problematizar o conceito de habitus.
Em primeiro momento, recorremos a Maria Setton (2002, p. 60-61), que afirma que,
contemporancamente, a “constru¢do dos habitus individuais passa a ser mediada pela
coexisténcia de distintas instancias produtoras de valores culturais e referéncias identitarias”,
uma vez que a nogao “auxilia a pensar as caracteristicas de uma identidade social [...], um
sistema de orientacdo ora consciente ora inconsciente”. Partindo disso, Setton (2002) afirma
que a conceituacdo de habitus principia pela necessidade de compreender as relagcdes que se
estabelecem entre o comportamento dos sujeitos e as estruturas/condicionamentos sociais.
Portanto, o conceito de habitus ‘“auxilia a apreender uma certa homogeneidade nas
disposicBes, nos gostos e preferéncias de grupos e/ou individuos produtos de uma mesma
trajetoria social” (SETTON, 2002, p. 64).

Por sua vez, Carla Dendasck e Gileade Lopes (2016, p. 07) afirmam que “para o autor
francés o habitus estd ligado a uma classe ou posicdo social ocupada pelo individuo, no
entanto, a classe social para ele ¢ um conceito mais abrangente que a perspectiva tradicional”,
pois, para Bourdieu, a classe social ndo é apenas resultantes de fatores econémicos, mas
também parte do “capital social” e do “capital cultural”. Logo, ao formular um “carater
individual”, “mas ao mesmo tempo social, os individuos que sdao dotados do mesmo tipo de
habitus tendem a agir a partir das expectativas criadas diante deles” (DENDASCK; LOPES,
2016, p. 08).
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Estevan Garcia (2020, p. 58) atenta para o fato de que o conceito de habitus, para
Bourdieu (1996), “permite superar a dualidade agdo versus estrutura, que vinha sendo uma
das questdes centrais das ciéncias sociais, tratando-o como uma combinagdo de estruturas
incorporadas com a agéncia do ser”. Mais diretamente, no entendimento de Garcia (2020, p.
58), “o habitus trata de um sistema de disposi¢Ges durdveis e transponiveis que integram
todas as experiéncias anteriores — conhecimento adquirido nos mais diversos espagos e
momentos de socializacdo”. Para o autor, o cabedal de vivéncias (conhecimentos e
comportamentos) torna-se “matrizes de percepcdo” (apreciacdo e acdo), que modela a
constituicdo e a “forma de fazer” do individuo (GARCIA, 2020). “Logo, socializagdes
parecidas resultariam em habitus parecidos” (GARCIA, 2020, p. 69). Em perspectiva
semelhante, aqui, retomamos as proposi¢cdes de Setton (2002, p. 63), quando enfatiza que
“pensar a relacdo entre individuo e sociedade com base na categoria habitus implica afirmar
que o individual, o pessoal e o0 subjetivo sdo simultaneamente sociais e coletivamente
orquestrados”, pois que o “habitus é uma subjetividade socializada”. Por meio desse
entendimento, sublinhamos, consoante a autora (2002, p. 65), que o conceito de habitus “nao
expressa uma ordem social funcionando pela légica pura da reproducdo e conservacdo; ao
contrario, a ordem social constitui-se atraves de estratégias e de praticas nas quais e pelas
quais os agentes reagem, adaptam-se e contribuem no fazer da historia”.

Partindo dessas concepgdes, compreendendo principalmente, com base em Riviére
(1996) e em Bourdieu (2008), que os ritos sdo processos comunicacionais que ocasionam uma
mudanca real e, conjuntamente, instituem diferencas/distinges que sdo reconhecidas pelos
sujeitos (habitus), dissertamos, por fim, sobre o rito de “axé de fala”, central para este estudo.
Em diregdo aos aspectos sobre o rito de “axé de fala”, esclarecemos que este ritual institui o
direito do Orixa, em possessdo, falar, a partir de uma validacdo/comprovacdo da sua
veracidade, que €, obrigatoriamente, testemunhada/confirmada por pais e mées de santo de
outras casas de religido. Esse rito é compreendido, segundo Corréa (2016), como uma das
mais importantes cerimonias religiosas do Batuque Gaucho, pois, além de abrir um canal de
comunicacdo direta entre os batuqueiros e Orixas, atesta a competéncia do dirigente religioso
e da prépria organizacdo, na medida em que comprova que aquele terreiro conta com a

presenca de Orixas verdadeiros e comprovados ritualmente.

Em um estudo anterior, 0 mesmo autor (1991) esclarece certas particularidades do
“ax¢é de fala”, denominando essa cerimoénia, na época, como “festa de dar o nome”. Essa

denominacdo parece surgir porque é essa a festividade especifica na qual os Orixas,
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previamente determinados pela observag¢do do pai ou mae de santo, passam pelo rito de “axé

de fala”. Nessa ocasido, segundo Corréa (1991, p. 09, grifos nossos),

[...] é esperado que os Orixas dos iniciados baixem, sendo levados a um quarto onde
sdo submetidos a provas para que a veracidade de sua possessdo seja constatada.
Tais provas sdo feitas em carater secreto e o sacerdote precisa convidar outros
sacerdotes da comunidade para testemunhar tal veracidade. Sé eles e um ou mais
possuidos por Orixas confirmados e antigos podem participar da cerimbnia. Tais
provas podem variar de templo para templo, sendo as mais comuns o Orixa em teste
ter de comer 6 ou 12 mechas de algoddo incandescentes embebidas em azeite de
dendé sem se queimar ou beber um copo de vinagre com pimenta - um forte
vomitorio — sem que vomite. [...] Ao voltar para o saldo, o Orixa deve dizer o seu
nome publicamente, sendo esta a primeira vez em que fala. Antes dela é mudo e s6
se comunica por gestos. Depois dela, passa a conversar com 0s humanos. Por esta
razdo € que ¢ a cerimonia dos testes e também chamada de doacdo do “axé de fala”.

Por sua vez, Paulo Silva (2017) denomina esse rito de duas formas: “liberagdo do
Orixa” e “liberagdo de fala”. O autor, que ¢ lider religioso, enfatiza que o Orixa, para passar
por essa ritualizacdo, necessita ter sua postura amplamente observada pelo pai ou mée de
santo, que leva em consideragdao “a forma como ele conduz seu filho tanto no universo
religioso quanto na vida particular”, como também “o modo como esse Orixa, ao manter seu
filho sob possessdo, age e reage a tudo que acontece dentro do culto religioso” (SILVA, 2017,
p. 50). Apds a observacdo do comportamento do Orixa e da constatacdo positiva, o dirigente
da organizacdo/terreiro realiza esse ritual que, por meio uma série de provacdes, atesta o
Orixa como verdadeiro. Contudo, o autor (2017, p. 50) esclarece que esse “ritual é realizado
Unica e exclusivamente em prol do Orixa, pois foi ele quem conquistou o direito e privilégio
enquanto em transe no seu filho” (momento que o Orixa se manifesta em possessdo), sendo
esse um ritual principalmente de confianca entre 0 mundo dos homens e dos deuses.
Evidenciamos, a partir dessas diferentes denominacGes, que ndo ha& um consenso, entre
autores e nem entre os batuqueiros (de diferentes nagdes), na nominacdo desse

ritual/cerimoénia, esclarecemos que optamos por utilizar a grafia rito de “axé de fala”.

Conforme relato da dirigente Mée Ester de lemanja para Corréa (2016), a observacéao
sobre o comportamento do Orixa pode levar até 15 anos, desde a primeira vez que o Orixa se
manifesta, fator que evidéncia que esse rito ndo acontece em todas as festividades anuais das
organizacg0es/terreiros religiosos. Sobre a realizacdo do rito, o autor (2016, p. 215) afirma que
este axé “é dado apenas uma vez na existéncia de cada Orixa, e é realizado na festa-do-peixe,

no ciclo ritual”. A festa-do-peixe®! é a segunda festa ritual, que acontece no segundo sabado, e

31 Em certas nagGes/lados, quando ha sacralizagdo de caprinos, suinos e bovideos, é necessario que se toque duas
festas. Assim, geralmente, na quinta-feira da primeira semana sacralizam-se alguns animais, sendo esse o
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sO é realizada quando ha sacralizacdo de animais de grande porte. Segundo relato do Pai
Miguel do Xangd para Corréa (2016, p. 215), nessa ocasido “tem de ter ‘carneiro no chao’
(sacrificado para o Xang0), pois ele ¢ o dono da fala”. Esses aspectos evidenciam que,
previamente a realizacdo do rito, hd uma série de fundamentos que devem ser cumpridos para

que haja validagdo do “axé de fala”.

O momento velado do ritual, que acontece em um cdomodo separado da festa
(geralmente em um quarto que é trancado a chave), é presenciado apenas por dirigentes que
tenham varios anos de feituras de suas obrigaces, e por alguns Orixas que ja possuem a fala
instituida. Por mais que se saiba, como o que foi dito pelo autor, ou que se suponha, que nesse
momento ocorrem provagOes que fazem o Orixa em teste ingerir certas coisas que sao tidas
como “sobre-humanas”, ndo existem documentacdes visuais sobre o que realmente acontece
nesse momento, pois isso é compreendido como algo que fere os principios de segredo do rito
e do préprio culto. Para compreensdo disso, € necessario esclarecermos que o sujeito que €
“cavalo de santo”, denominagdo, como ja pontuamos, da comunidade batuqueira para quem é
dotado de mediunidade suficiente a ponto que o Orixa se manifeste, nunca tem consciéncia
que isso acontece, sendo esse um dos maiores segredos do Batugue Gaucho. Por mais que o
Orixa de determinados cavalos de santos se manifestam ha mais de 20 ou 30 anos, essas
pessoas nunca tém consciéncia que isso acontece. Especificamente, nunca € comunicado aos
sujeitos batuqueiros que o Orixa responsavel pelo seu ori (cabeca) chega ao mundo por meio
do seu corpo. Além disso, é relevante sabermos que nem todos os sujeitos batuqueiros sao
dotados de mediunidade para receber seu Orixa; alguns batuqueiros cumprem toda uma vida
religiosa, sdo dirigentes de organizagdes/terreiros, e seu Orixa nunca se manifesta. Em relacéo
a isso, Corréa (2016, p. 219) expBe algumas estimativas sobre o indice de sujeitos que passam
pela experiéncia da possessdo: “em média, do total de pessoa presentes em uma festa publica,

(digamos 300 pessoas, 0 que € comum nos tempos de médio porte) cerca de 10% (30)

momento em que determinados filiados vao para o chdo (cumprem obriga¢des para seus Orixas). A expressao “ir
para o chdo” tem a ver com o fato que, quando os filiados estdo de obrigacdo, situacdo na qual seus oris
(cabecas) e seus aras (corpos) sdo sacralizadas com o axord (sangue) dos animais, eles ndo podem se sentar em
cadeiras ou bancos, nem dormem em camas, podendo sentar-se apenas no chdo e dormir sobre colchdes ou
esteiras de palha. Apés a imolacéo dos animais, sdo preparadas as comidas litdrgicas para a primeira festa, que €
realizada no sdbado consecutivo. No decorrer da proxima semana, sacralizam-se outros animais, COmo o carneiro
para Xangd, e peixes especificos (geralmente peixe pintado), que serdo cozidos e distribuidos na segunda festa,
que é realizada no proximo sabado. E na segunda festa, conhecida como batuque de “levantagio”, que é
realizado o rito de “axé de fala”, ocasido em que se deve vestir branco para Oxald. Contudo, ha nagdes/lados que
cumprem essa ritualizagdo de forma diferente, ndo sendo necessario cumprir todos esses protocolos para dar fala
a0s Orixas.
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manifestam, pelo ato, a condi¢do de possuidos”.

A manifestacdo do Orixa, de acordo com 0 mesmo autor (2016), acontece por meio de
uma série de fases, das quais, para melhor compreensao, dissertaremos sobre duas: a primeira
fase, na qual ha a manifestagdo “inteira” do Orix4, e 0 “estado de axéro”. O primeiro
momento acontece quando o Orixa possui o cavalo de santo na festa e danca distribuindo seu
axé para os demais sujeitos presentes. Nessa primeira fase considera-se que ha uma
manifestacdo “inteira” do Orixa, pois o cavalo de santo entra em estado de transe profundo e é
0 Orixa quem coordena seus gestos. E nessa primeira fase, “inteiro”, que o Orixa passa pelo
ritual. Por seu turno, a segunda fase, 0 “estado de axéro”, principia quando o Orixa, que
estava “inteiro”, é despachado no quarto de santo. O “estado de axéro” € necessario para que
o cavalo de santo ndo fique com um lapso temporal na sua memdria. Durante essa fase,
conforme Corréa (2016, p. 123), o Orixa, por ndo estar nem la e nem ca, “é intermediario
entre a possessdo propriamente dita e o normal do individuo”, arquitetando informacdes no
ori do cavalo de santo para que ele ndo se sinta perdido no espago/tempo da festa. Tanto nos
momentos em que o Orixa esta “inteiro” ou em “estado de axéro”, é devotado a ele, por todos
0s sujeitos presentes na festividade, amplo respeito e admiracéo, haja vista que ele esta acima

de todos na hierarquia dos terreiros, inclusive do dirigente da organizacao.

Essas observacdes sdo necessarias para entendermos que, quando estd “inteiro” na
festa, 0 Orixa somente pode falar se ja tiver recebido o seu “axé de fala” (momento em que
fala em idioma portugués, com certas palavras em loruba — por exemplo, para agradecer, 0s
Orixéas geralmente dizem “adupé”); entretanto, todo Orixa em “estado de axéro” pode falar,
independentemente de ter recebido o “axé de fala” ou nao, sendo que nessa fase o Orixa nédo
fala diretamente em portugués, pois expressa um linguajar proprio e titubeante (com palavras
anténimas) para se referir ao que quer dizer (CORREA, 2016). Melhor dizendo: “um aspecto
a ressaltar € que a inversdo ja se mostra, simbolicamente, ao nivel da linguagem, pela troca,
por anténimos, do sentido das palavras” (CORREA, 2016, p. 124). Como exemplo: quanto
esta frio, os Orixas em “estado de axéro” dizem que estd quente, quando esta noite, dizem que
faz dia. Além disso, durante o “estado de axéro” os Orixas usam termos especificos (como
“méda” para se referir ao mel, ou “burro”, em referéncia aos médicos e
estudiosos/intelectuais), que somente sdo compreensiveis para quem frequenta os cultos e ja
consegue interpreta-los pelo amplo convivio/relacdo com essas divindades, sendo esses

aspectos proprios da “linguagem axéro” (CORREA, 2016).

Expostas essas duas fases da manifestacdo do Orixa, versaremos sobre explicagdes
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que fundamentam um dos segredos da religiosidade do Batuque Gaucho: ndo falar sobre a
manifestacdo do Orixa no corpo do cavalo de santo. A primeira explicacdo se fundamenta no
fato de que “todo filiado ao Batuque, mesmo que experimente a possessdo, ¢ taxativo em
dizer que ndo recebe santo” (CORREA, 2016, p. 204), pois ndo tem nog¢do que possui essa
mediunidade. Como justificativa, batuqueiros antigos diziam que se o cavalo de santo
soubesse que o seu Orixa se manifesta, teria sérios problemas no seu ori e poderia ficar
“louco”, pois, em razdo de permanecer em estado de transe, nunca se lembraria que o Orixa
ocupou seu corpo. Assim, se dissermos para um sujeito que seu Orixa se manifestou, dancou,
passou por provacdes etc., ele jamais teria consciéncia disso, sendo que essa dendncia pode
causar um sério problema na cabeca do batuqueiro cavalo de santo. Por esses motivos, o autor
esclarece que existem cuidados que sdo realizados antes de o Orixa ir embora, momento em
que ele estd em “estado de axéro”, para que o cavalo de santo ndo desconfie que o recebe.
Essas precaugdes sdo: “arrumar as roupas, pentear os cabelos desalinhados pelos movimentos
violentos das dangas, recolocar os objetos que lhe foram tirados quando o santo baixou [...]”
(CORREA, 2016, p. 205). Ja a segunda explicacdo que fundamenta esse segredo, tem a ver
com a preocupacdo que os antigos dirigentes religiosos tinham sobre o comportamento dos
cavalos de santos, que, ao saberem que possuem mediunidade de receber seus Orixas,
tenderiam a se igualar a divindade, sendo dominados por um ego que afastaria a presenca dos
Orixas nos cultos. Como ja dito, em razdo de serem poucos 0s Orixas que se manifestam nas
festividades (CORREA, 2016), é um temor comum aos batuqueiros sofrerem o abandono dos
deuses. Por essas razbes, ndo € permitido fotografar e nem gravar videos durante as
cerimdnias religiosas depois que os Orixas chegam, sendo somente possivel documentar em
fotos/videos o inicio das festividades, quando os Orixas ainda ndo se manifestaram nos

cavalos de santo.

Por todos esses fundamentos, que sdo pilares na afro-religiosidade do Batuque
Gaucho, compreendemos o porqué que ndo se comenta na comunidade batugueira o que
acontece durante o rito de “axé de fala”, pois o cavalo de santo jamais pode saber que seu
Orixa se manifesta e, menos ainda, que passou por determinadas provacgdes “sobre-humanas”.
O rito de “axé de fala” s6 ¢ presenciado por e ensinado a sujeitos batuqueiros que chegam a
cargo de lideres religiosos, para que eles tenham dominio do saber-fazer quando forem dar o

“axé de fala” para os Orixas da sua organizacao/terreiro.

Em sintese aos aspectos evidenciados, retomamos aqui a necessidade de os dirigentes

de outras casas de religido (indiferente de serem de outras nacgdes/lados) participarem dessas
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manifestaces comunicacionais, tanto para a conformacdo como para validacdo do rito de
“axé de fala”, contexto em que a cultura do Batuque Gaucho parece “se exercer sobre os
processos comunicacionais de sua propria manifestacdo, de modo a manter certa unidade sem
anular as diferengas” (FAJARDO; BALDISSERA, 2021, p. 71). Por fim, citamos Corréa
(2016, p. 217-218) quando relata, a partir de seu trabalho etnogréfico, a experiéncia de

presenciar a parte publica da festa em que é realizado o “axé de fala™:

Numa festa-do-peixe, a Mae Ester deu a fala para trés Orixas. Ela leva-os para o seu
quarto juntamente com outros deuses, além de dois chefes, e I& permaneceram por
cerca de meia hora, enquanto no saldo a festa se desenrola. No ar ha um clima de
expectativa muito grande, comentarios sobre os novos Orixas. Em dado momento a
Emilia do Xapand comeca a distribuir pétalas de rosas pelos presentes, que
procuram aproximar-se da porta por onde entrardo os Orixas. A entrada destes,
muito depois, é triunfal, debaixo de uma chuva de pétalas. Como em todas as vezes
que alguém recebe uma grande homenagem, faz-se uma fila, as maos de um Orixa
nas costas do da frente. Na ponta vém os homenageados de hoje, seguidos pelos
outros Orixas, os padrinhos humanos (os chefes) e finalmente a Mae Ester. A
medida que o grupo avanga, ao som dos tambores, todos ddo passos alternados para
as laterais, de modo que a fila vai oscilando sinuosa e harmonicamente como se
fossem os movimentos de uma cobra. V3o até a porta da frente, cumprimentam a
rua, o quarto-de-santo e, depois, o Orixa da frente levanta os bragos em saudacao.
Terminada a cerim6nia, a Mée Ester apresentou os novos Orixas para o publico:
‘Estes sao Orixas confirmados! Quem quiser, da casa, fazer alguma consulta, pode
vir perguntar. Esta fala que seja para o bem, e ndo para falar bobagens por ai!’.

Em sequéncia, no proximo capitulo dissertamos sobre as nocbes de cultura,

comunicacéo e cultura organizacional, dentre outras.
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3 CULTURA, COMUNICACAO E ORGANIZACOES: REFLEXOES CONCEITUAIS

Neste capitulo, iniciamos por discorrer sobre as ideias de cultura, mito, imaginario e
comunicagdo que fundamentam nossas reflexdes para, na sequéncia, dissertarmos sobre as
nocOes de organizagdo, comunicagdo organizacional e cultura organizacional, pois que sdo

centrais para o desenvolvimento desta pesquisa.

3.1 REFLEXOES SOBRE CULTURA

Na primeira parte deste capitulo, nos dedicamos a destacar alguns dos fundamentos
sobre a nocéo de cultura, a partir de trés principais perspectivas (conforme apresentamos a
seguir), e que assumimos como pressupostos. Portanto, nem se trata de esgotarmos as
discussdes a partir dos autores, nem temos o propoésito de apresentar uma definicdo que
articule essas concepcOes. Trata-se, de fato, de evidenciar algumas das ideias que
consideramos basilares para compreendermos o comunicacional batuqueiro na ritualidade das

organizacgOes/terreiros do Batuque Gaucho.

Iniciamos por discorrer sobre cultura a partir das proposi¢ées de Edgar Morin (2001),
autor que fundamenta suas concepgdes sob os principios do Paradigma da Complexidade®?.
Sob a luz desses pressupostos, 0 autor nos conduz a compreensdo de que a cultura esta nos
espiritos, habita neles, ao mesmo tempo em que eles estdo na cultura, vivem nela e por meio

dela, haja vista que “meu espirito conhece através da minha cultura, mas, em certo sentido, a

32 Apesar de o Paradigma da Complexidade n&o ser o que orienta esta pesquisa, mesmo que de modo sucinto,
importa destacarmos seus trés principios basicos — o dialégico, o recursivo e o holograméatico —, pois que
fundamentam as concepcBes que Morin nos apresenta sobre cultura. Sob o principio dialégico sabemos que ha
forte presenca do que Morin (2001, p. 34) chama de “comércio cultural”, contexto em que existem e sdo
estimuladas as “trocas multiplas de informacdes, ideias, opinides, teorias”. Na dialégica cultural a dualidade® é
componente estrutural da unidade, ao ponto que elas sdo mantidas, constantemente, sob diferentes relacGes de
disputas, de contrariedades, de complementaridades etc., formulando e alimentando “uma esfera cultural na qual
as doutrinas, renunciando a impor suas verdades, aceitam ser contrariadas, e essa aceitacdo alimenta, por sua vez,
a dialdgica” (MORIN, 2001, p. 36). Em relacéo ao principio recursivo, Morin (2001, p. 24) afirma que, assim
COmMo 0s seres vivos encontram sua possibilidade de existéncia por meio do seu ecossistema (0 qual s6 pode
existir por meio de inter-retroagdes), os seres humanos “s6 podem formar e desenvolver o seu conhecimento no
seio de uma cultura, a qual s6 ganha vida a partir das inter-retroa¢des cognitivas entre os individuos”.
Entendemos, conforme o autor (2001, p. 24), que “as interagdes cognitivas dos individuos regeneram a cultura
que as regenera”, fundamentalmente porque “em uma organizagio recursiva onde o que ¢ produzido e gerado
torna-se produtor e gerador daquilo que o produz ou gera” (MORIN, 2001, p. 19). Por fim, em relagdo a cultura,
pelo principio hologramatico temos que “a cultura esta nos espiritos individuais, que estdo na cultura” (MORIN,
2001, p. 24), pois que as partes (0s individuos) estdo no todo (a cultura) e, de alguma forma, o todo estd em cada
parte que o constitui.
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minha cultura conhece através do meu espirito” (MORIN, 2001, p. 22). Dessa maneira, as
instancias produtoras dos conhecimentos, ambivalentemente, se coproduzem, mantendo
relagbes recursivas entre 0s que sdo produtos e produtores do conhecimento.
Simultaneamente, mantém relacbes hologramaticas entre cada uma dessas partes
produtoras/produzidas, conformacdo em que cada uma dessas partes contém as outras e, dessa

forma, cada parte compde-se do todo. Em perspectiva da complexidade,

Significa dizer ndo apenas que o menor conhecimento comporta elementos
bioldgicos, cerebrais, culturais, sociais, historicos. Que dizer, sobretudo, que a ideia
mais simples necessita conjuntamente de uma formidavel complexidade
bioantropologica e de uma hipercomplexidade sociocultural. Falar em complexidade
é, como vimos, falar em relacdo simultaneamente complementar, concorrente,
antagbnica, recursiva e hologramatica entre as instancias co-geradoras do
conhecimento (MORIN, 2001, p. 23).

Assim, ao tensionar “cultura<>conhecimento”, Morin (2001) ressalta que as condicOes
socioculturais do conhecimento estdo entrelacadas dada a realidade que as sociedades e as
culturas s6 podem existir, se formar, conservar ou se modificar, por meio de interacdes
cerebrais/espirituais entre os sujeitos. De acordo com Morin (2001, p. 19), a cultura, que é
aspecto caracterizantes das sociedades e dos sujeitos, ¢ “organizada/organizadora via o
veiculo cognitivo da linguagem, a partir do capital cognitivo coletivo dos conhecimentos
adquiridos”, e institui, por meio de regras ¢ normas, a organiza¢do da sociedade, modelando,
também, os comportamentos dos individuos. Logo, ambas, cultura e sociedade, convivem em
relacdo mdtua, sendo importante, nesse contexto, nao esquecermos as formas de interacGes
entre os individuos, “eles proprios portadores/transmissores de cultura, que regeneram a

sociedade, a qual regenera a cultura” (MORIN,2001, p. 19). E, mais:

Se a cultura contém um saber coletivo acumulado em memoria social, se é portadora
de principios, modelos, esquemas de conhecimento, se gera uma visdo de mundo, se
a linguagem e o mito sdo partes constitutivas da cultura, entdo a cultura ndo
comporta somente uma dimens&o cognitiva: € uma maquina cognitiva cuja praxis é
cognitiva (MORIN, 2001, p. 19, grifos do autor).

Diante disso, a cultura ndo pode ser compreendida como um simples tipo de
mecanismo que organiza, de diversas maneiras, 0s conhecimentos, pois que ela se mostra ser
um maquinario que s6 pode funcionar/existir a partir da organizacdo cognitiva, da interacéo,
dos sujeitos que conhecem, que possuem 0s saberes e as praticas dessa cultura. Assim, ao
transmitirem esses conhecimentos a outros sujeitos, os individuos da cultura fazem isso
tensionando (reafirmando e/ou flexibilizando) toda a estrutural cultural que os produziu. Ha
relacdo profunda e densa nas intro-retroacgdes/interacdes entre

“sociedade<>cultura«individuos”, necessariamente, porque os individuos, desde que nascem,
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ndo conhecem e nem produzem (fazem circular) conhecimentos s6 para si mesmos, de modo
individualizado, mas, principalmente, “pela sua familia, pela sua tribo, pela sua cultura, pela
sua sociedade, para elas, em funcdo delas” (MORIN, 2001, p. 21). A relagdo entre
“sociedade<>cultura<>individuos” caracteriza-se por constate processo de (re)construgédo
coletiva, que é realizado por meio de interacGes sociais entre os individuos. O conhecimento
dos individuos, que estd intrinsecamente presente nessa relacdo, alimenta-se tanto dos
aspectos da “memoria biolégica” como da “memoria cultural”, sendo que os contetdos
retirados delas (intercdmbio entre memdria bioldgica e cultural) sdo associados na prépria
memoria dos sujeitos. A articulacdo desses contedldos na memdria dos sujeitos demonstra que
a interagdo cultural ndo existe apenas entre o individuo e os outros, mas também entre o “eu”
e 0 “mim”, nog¢dao que se aproxima do entendimento comunicacional no Interacionismo
Simbolico proposto por Mead (1972), onde a comunicagdo ndo é tomada apenas como a
relacdo entre 0 eu e 0 outro, mas também como um processo de conhecimento subjetivo e

interno do individuo.

Morin (2001, p. 21, grifos do autor), desvelando a presenca de uma organizacao
tripartite, enfatiza que “tudo isso nos sugere a existéncia de um tronco comum indistinto entre
conhecimento, cultura e sociedade”. Tendo isso como pressuposto, Morin (2001) emprega a
metéafora de que a cultura é uma espécie de megacomputador complexo, que organiza 0s
saberes e dados cognitivos e, conforme vai operando, determina instrugcdes para a sociedade e
para os individuos. Além disso, de certo modo, esse mecanismo esta presente, é constituinte,
em cada parte (espirito/cérebro) individual que formulou por meio das suas prescricdes; ao
mesmo tempo, cada parte operacional desse mecanismo (cada sujeito na cultura) € um
terminal individual desse conjunto articulado de interagcdes, sendo que 0 megacomputador
complexo, como um todo, s6 pode funcionar a partir das interacfes desses terminais
individuais (das relagdes entre os sujeitos). Mais especificamente: “o grande computador esta
presente em cada espirito/cérebro [...], onde dispde, simultaneamente, de um santuario e de
um observatorio” (MORIN, 2001, p. 20).

A este ponto, considerando nosso objeto empirico, o comunicacional batuqueiro (com
particular aten¢do para o comunicacional no rito de “axé de fala”), ressaltamos que a
manutencdo de determinados modos de conhecimentos é moldada a partir de processos
culturais de reprodugdo: “a cultura produz modos de conhecimentos entre 0S homens dessa
cultura, os quais, através do seu modo de conhecimento, reproduzem a cultura que produz

esses modos de conhecimento” (MORIN, 2001, p. 31). E, cabe observamos, ndo se
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reproduzem apenas 0s conhecimentos culturais, mas toda a estrutura e os modos que
formulam esse conhecimento; logo, a propria cultura. Assim, é transitando entre os individuos
(espiritos/cérebro), que possuem determinada autonomia, que o conhecimento vai sendo
atualizado e (re)produzido, fundamentalmente porque “o individuo dispde sempre do seu
terminal pessoal” (MORIN, 2001, p. 23). Desse modo, na relagdo “cultura<>conhecimento” 0
conhecimento estd na cultura, bem como a cultura estd no conhecimento, pois que, pelo
principio hologramatico, “a cultura e, via cultura, a sociedade estd no interior do

conhecimento humano” (MORIN, 2001, p. 24, grifos do autor).

Disso podemos inferir que atos individuais sdo poténcia para atualizar o contexto
cultural; por meio dos processos de interacdo e reproducdo, o conhecimento se liga, de todas
as formas, “a estrutura da cultura, a organizagao social, a praxis histérica”, porque “ele nao ¢
apenas condicionado, determinado e produzido, mas € também condicionante, determinante e
produtor” (MORIN, 2001, p. 27). Retomamos aqui a metafora da cultura de uma sociedade
como um megacomputador para enfatizar que, por meio dessa metafora informatica, Morin
(2001, p. 42) afirma que ela ¢ constituida “a partir dos terminais individuais que sdo os
espiritos/cérebros dos individuos integrantes de uma cultura”, sendo que com essa metafora
significa “falar de uma reorganizacao descentralizada e complexificadora profunda na relacao
entre os computadores individuais e o grande computador”. Diante disso, percebemos que
determinada cultura € constituida pelos seus sujeitos culturais que, ao portarem essa cultura,
sdo produtos e (re)produtores dela, em uma relacdo complexa e profunda, na qual,
concomitantemente, o todo estd em cada parte (sujeitos) e o conjunto integral das partes

formulam o todo (cultura).

A partir de outros fundamentos, mas que também nos auxiliam a compreender a nogéao
de cultura, é fertil recorrermos a concepcao apresentada por de Clifford Geertz (1989, p. 04),
qguando afirma: “o homem ¢é um animal amarrado a teias de significados que ele mesmo
teceu” e a cultura é defendida como sendo “essas teias e suas analise”. Partindo de
fundamentos da semidtica, Geertz (1989, p. 04) esclarece que os estudos sobre cultura nao
estdo a procura de leis, porque ela é compreendida “como uma ciéncia interpretativa, a
procura de significado”. O (re)tecer a cultura ¢ realizado por meio das interagdes entre os
sujeitos que, ao interagirem, atam, e desatam, significados. Os significados nos estudos da
cultura, conforme Geertz (1989, p. 18), ndo podem ser vistos como partes de um conjunto de
sintomas, mas, sim, como “atos simbdlicos ou conjunto de atos simbdlicos [...]”, que

objetivam uma “analise do discurso social”. Além disso, todo ato simbolico diz algo sobre si,
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o que significa entender que ele versa “sobre o papel da cultura na vida humana” (GEERTZ,

1989, p. 19).

Sob esses pressupostos, 0 autor (1989, p. 50) afirma que a cultura é uma espécie de
“sistema ordenado de significado e simbolos” e possui um carater publico: a cultura é publica,
pois que “o significado ¢ publico” (GEERTZ, 1989, p. 09). Nesse sistema organizado de
simbolos®3, todo comportamento humano é entendido como uma acio simbdlica que tece
significados, circunstancia na qual a cultura ndo se revela como um poder que determina
certos comportamentos e acontecimentos sociais, mas sendo necessariamente um contexto,
onde ambos, acbes simbdlicas e significados, podem ser descritos e analisados de maneira
inteligivel e com densidade (GEERTZ, 1989). Para compreendermos esses sistemas, o
pesquisador enfatiza que é necessario estar proximo daquilo os sujeitos da cultura fazem, estar

perto das interacdes que ocorrem entre eles, visto que:

Olhar as dimensdes simbolicas da acdo social - arte, religido, ideologia, ciéncia, lei,
moralidade, senso comum - ndo é afastar-se dos dilemas existenciais da vida em
favor de algum dominio empirico de formas ndo-emocionalizadas; é mergulhar no
meio delas (GEERTZ, 1989, p. 21).

Logo, para que seja possivel interpretar os amaranhados que costuram a teia/tecitura
cultural, é basilar entender as normalidades, as particularidades (e porque ndo as
peculiaridades) de um determinado povo. Ainda de acordo com o autor (1989, p. 10), realizar
essa aproximacéo, o “mergulho” no meio dos sujeitos culturais, “os torna acessiveis: coloca-
los no quadro de suas proprias banalidades dissolve sua opacidade”. Isso €, na visdo
geertziana (1989), “ver as coisas na visdo do autor”, uma maneira de acessar os fatos e
interpreta-los a partir de suas proprias referéncias, pois sé assim é possivel olharmos as agdes
simbolicas, os comportamentos culturais, com densidade. Nesse caminho: “deve atentar-se
para 0 comportamento, e com exatiddo, pois é através do fluxo do comportamento — mais
precisamente, da acdo social — que as formas culturais encontram articulagdo” (GEERTZ,
1989, p. 12).

O homem, de acordo com o autor, necessita, essencialmente, de fontes simbdlicas que
iluminem suas acgdes, haja vista que a as fontes ndo-simbodlicas lancam uma luz opacada,
difusa, na vida dos sujeitos (GEERTZ, 1989). Para efetividade dos comportamentos, para que

haja interpretacdo desses comportamentos perante outros sujeitos, e para evolucdo do homem

30 termo “simbolo”, de acordo com Geertz (1989, p. 67-68), é acionado para “qualquer objeto, ato,
acontecimento, qualidade ou relacdo que serve como vinculo a uma concepgdo — a concepgao ¢ o ‘significado’
do simbolo”.
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na sociedade, € necessario que ocorram ac¢des simbdlicas, as trocas culturais, as interacoes,
pois é nesses momentos que, por meio de processos de comunicagdo, 0s sujeitos em relacéo
fazem circular sentidos, transformam significados, e costuram as suas teias. As interagoes
sociais, entdo, ndo apenas formulam as culturas dos homens como estruturam as sociedades,
sendo que “as formas da sociedade sdo as substincias da cultura” (GEERTZ, 1989, p. 20).
Dessa forma, compreendemos que a cultura permite a existéncia do animal ser humano como
homem/mulher (animal diferente das outras espécies) e propicia a vida em sociedade (as

maneiras como nos relacionamos/comunicamos como um todo), essencialmente pois que:

Néo dirigido por padrdes culturais — sistemas organizados de simbolos significantes
— 0 comportamento do homem seria virtualmente ingovernavel, um simples caos de
atos sem sentido e de explosdes emocionais, e sua experiéncia ndo teria praticamente
qualquer forma. A cultura, a totalidade acumulada de tais padrdes, ndo é apenas um
ornamento da existéncia humana, mas uma condig8o essencial para ela — a principal
base de sua especificidade (GEERTZ, 1989, p. 33).

Entdo, conforme Geertz (1989), o homem n&o existiria enquanto homem, seria um
animal inviavel em meio ao caos®, se ndo fosse dependente da cultura, pois € ela que permite
sua mentalidade, seu raciocinio e suas formas de conhecimento, ou seja, 0s saberes sobre as
ferramentas, a organizacdo familiar, as artes, as ciéncias, as religides etc., configuram (e
transformam) os homens, sendo a cultura necessaria ndo apenas para sua sobrevivéncia, mas
para sua realizacao existencial, para formular o seu sentido de ser e estar no mundo. Isso quer
dizer que a cultura ndo é algo que foi adicionado, acrescentado ao homem enquanto um
animal acabado; ela ¢ “um ingrediente, e um ingrediente essencial, na produ¢ao do homem”
(GEERTZ, 1989, p. 34). Compreendemos, assim, que a cultura ndo é um suplemento ao
homem, porque a natureza humana € dependente da cultura, mas é, sim, um dos seus
principais ingredientes, pois todo “pensamento humano ¢, basicamente, um ato aberto
conduzido em termos de materiais objetivos da cultura comum” (GEERTZ, 1989, p. 61). A
cultura diz respeito a “um padrao de significados transmitidos historicamente, incorporado em
simbolos, um sistema de concepcOes herdadas expressas em formas simbdlicas por meio das
quais os homens comunicam, perpetuam e desenvolvem seu conhecimento e suas atividades
em relacdo a vida” (GEERTZ, 1989, p. 66).

Considerando o tema do nosso estudo, cabe especial atencdo para o fato de a religido

34 De acordo com o autor o caos é “um timulo de acontecimentos ao qual faltam ndo apenas interpretagdes, mas
interpretabilidade”, conjuntura em que existe, pelo menos, trés pontos que ameagam a existéncia do homem:
“nos limites de sua capacidade analitica, nos limites de seu poder de suportar e nos limites de sua introspec¢ao
moral” (GEERTZ, 1989, p. 73, grifos do autor).
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constituir-se como “sistema cultural”, no qual lidamos com um “paradigma” sobre o
significado: “os simbolos sagrados funcionam para sintetizar o ethos de um povo [...] e sua

visdo de mundo” (GEERTZ, 1989, p. 66-67). Assim, consoante o autor, a religido €

Um sistema de simbolos que atua para estabelecer poderosas, penetrantes e
duradouras disposi¢cBes e motivagdes nos homens através da formulacdo de
conceitos de uma ordem de existéncia geral e vestindo essas concepgdes com tal
aura de fatualidade que as disposi¢des e motivacdes parecem singularmente realistas
(GEERTZ, 1989, p. 67).

Como “sistema cultural”, a religido é constituida por “padrfes culturais” (complexos
simbolicos) que “representam fontes extrinsecas de informagdes” e possuem aspecto duplo:
“eles dao significado [...] a realidade social e psicologica, modelando-se em conformidade a
ela e a0 mesmo tempo modelando-a a eles mesmos” (GEERTZ, 1989, p. 69). Assim, ¢ a partir
da padronizacdo cultural da religido que o homem lida com um simbolismo religiosos que
relaciona a existéncia dos seres humanos com uma esfera mais ampla da vida. Mediante esses
pressupostos, Geertz (1989, p. 81) revela um axioma basico (que pode ser chamado de
“perspectiva religiosa”): “aquele que tiver de saber precisa primeiro acreditar”. A
“perspectiva religiosa” € uma perspectiva dentre varias com que o homem se relaciona na
vida, mas falar sobre ela ¢ abordar “uma forma particular de olhar a vida, uma maneira
particular de construir o mundo [...]” (GEERTZ, 1989, p. 81). Logo, ao que tudo nos indica, a
“perspectiva religiosa” convive, constantemente, em relacéo, de diferentes qualidades, com as

demais perspectivas que formulam o homem e a sua cultura.

As reflexdes sobre religido e cultura de Geertz (1989) reservam espaco especial para a
problematizacdo do “ritual” nesse tipo especifico de sistema cultural. O ritual, nas religides,
se formula através de comportamentos consagrados entre 0os homens, revelando conviccoes e
concepcoes religiosas que sdo aceitas como veridicas e corretas (GEERTZ, 1989). Os rituais
religiosos sdo uma espécie particular de ceriménia, na qual as “disposi¢cdes e motivagdes
induzidas pelos simbolos sagrados nos homens e as concepcdes gerais da ordem da existéncia
que eles formulam para os homens se encontram ¢ se reforcam umas as outras” (GEERTZ,
1989, p. 82), contexto em que 0 mundo real e 0 mundo imaginado se fundem pela mediacéo
de um conjunto singular de formas simbdlicas. Entendendo as cerimonias rituais religiosas
como “realizacGes culturais” dos homens, Geertz (1989, p. 83) ressalta que sdo,
necessariamente, os rituais mais elaborados, e geralmente de carater publico, que “modelam a
consciéncia espiritual de um povo, aqueles nos quais séo reunidos, de um lado, uma gama
mais ampla de disposi¢des e motivacdes e, de outro, concepcdes metafisicas”. Por isso, afirma

que a melhor maneira de pesquisar o significado de um ritual € indagar o conjunto de mitos,
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histérias e crengas que ele encena, pois que a “aceitacdo da autoridade que enfatiza a
perspectiva religiosa corporificada decorre da encenagdo do proprio ritual” (GEERTZ, 1989,

p. 86).

Complementarmente, considerando as intengdes de, nesta pesquisa, problematizarmos
questdes culturais do Batuque Gaulcho, recorremos aos Estudos Culturais, ainda que de modo
sucinto, a partir das teorizacdes de Stuart Hall (2013), particularmente no que se refere as
questbes das “didsporas” das identidades e das mediacGes culturais. Para o autor, a
conceituagdo de diaspora (que engloba termos como hibridismo® e différance) se assenta em
uma nog¢ao binaria da diferenca, na qual estdo presentes “a constru¢do de uma fronteira de
exclusdo” e a dependéncia da “construcdo do outro”, impondo limites na fronteira de quem
esta dentro e de quem estd fora de determinada cultura; especificamente, “a diferenca [...] €
essencial ao significado, e o significado ¢ crucial a cultura” (HALL, 2013, p. 36). Além disso,
compreendemos que € importante ver a “perspectiva diasporica da cultura” como algo que
subverte os modelos culturais tradicionais de um povo, ja que, como diversos outros
processos globalizantes que atravessam os homens, ‘“a globalizagdo cultural ¢
desterritorializante em seus efeitos” (HALL, 2013, p. 40). Aqui, consideramos importante
retomarmos algumas concep¢des de Luiz Rufino (2019, p. 97-98, grifos do autor) quando, nas

reflexdes sobre a Pedagogia das Encruzilhadas, afirma:

A diaspora africana estd encruzada ao projeto colonial, € um acontecimento
marcado pela tragédia das humilhaces, sequestros, assassinatos, estupros, torturas,
comércio de seres humanos, entre outras indmeras formas de violéncias praticadas
nos transitos que edificaram o chamado Novo Mundo [...]. A di&spora africana é
também a travessia de milhares de seres pela encruzilhada transatlantica,
tempo/espaco de invencdo de vida enquanto possibilidade, 1é-la nas suas dobras €
fundamental para pensa-la.

Para o autor (2019, p. 100), a “diaspora africana ¢ uma encruzilhada”, que sofre
diversos atravessamentos de acontecimentos e tragédias, e € ressignificada “pela necessidade
de invengdo”. Sobre esses acontecimentos, sabemos que neles se entrelagam “uma esteira de
conhecimentos e identidades, fios multiplos, modificados pelo sofrimento e a necessidade de
criacdo da vida nas travessias, rotas e passagens por novos portos, cais, mercados e mundos”
(RUFINO, 2019, p. 100). Em articulacio com as proposicbes do autor, conforme

apresentamos no capitulo anterior, sobre o conceito de “terreiro” extrapolar suas

3% De acordo com Hall (2013, p. 82), o termo “hibridismo nio se refere a individuos hibridos, que podem ser
contrastados com os ‘tradicionais’ e ‘modernos’ como sujeitos plenamente formados”, pois diz respeito a “um
processo de traducdo cultural agonistico, uma vez que nunca se completa, mas que permanece em sua
indecidibilidade”.
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espacialidades fisicas (uma vez que &, segundo suas ideias, “metafisico”), frisamos que “a
diaspora africana é encruzilhada, assentamento e terreiro. E também um balaio macumbistico
que ata inimeras possibilidades encruzadas a partir das peripécias de Exu” (RUFINO, 2019,
p. 106), Orixa que é regente da comunicacdo e todos 0s processos interacionais. Nesse
caminho, compreendemos que as producdes culturais transatlanticas e globalizadas, que
também conformam os sujeitos atuais, tém por objetivo afrouxar os lacos entre a cultura e o
seu “lugar”, pois que “as culturas, ¢é claro, t€ém seus locais” (HALL, 2013, p. 40). Esses
processos, como podemos ver, muitas vezes forcados de hibridizagdo e globalizacéo cultural
dos sujeitos tornam dificil, nebulo e distante dizer onde as culturas se formam (HALL, 2013).

Partindo disso, para Hall (2013, p. 49) “a cultura ¢ uma produ¢do” que dispde de
matéria-prima e recursos proprios, sendo ela, também, dependente do conhecimento de uma
tradicdo que vive em constante mutacdo (que nos produz de novo, enguanto novos tipos de
sujeitos). Logo, a cultura ndo diz respeito, unicamente, a “uma questdo do que as tradigdes
fazem de nos, mas daquilo que nos fazemos das nossas tradi¢des” (HALL, 2013, p. 49).
Conforme essa concepgdo, 0s sujeitos culturais estdo sempre em processo de producéo
cultural (pois séo seres inacabados), conjuntura em que a cultura ndo pode ser tomada como
“uma questdo de ontologia, de ser, mas de se tornar” (HALL, 2013, p. 49). Por meio dessas
ideias, Hall (2013) sinaliza que todos os sujeitos culturais negociam aspectos da diferenca;
todos sdo, de alguma forma e em algum nivel, hibridizados culturalmente. Sob essa
perspectiva, o autor (2013, p. 92) afirma que “as comunidades migrantes trazem as marcas da
diaspora, da hibridizacdo e da différance em sua propria constituicdo”. Diante disso, ao
refletirmos sobre 0s processos culturais das comunidades africanas que foram forcadas a
migrar para serem escravizadas, recorremos a Morin (2001, p. 52) quando ressalta que “as
guerras de conquista ndo destroem total os tesouros culturais dos povos vencidos [...]”, haja
vista que “o sequestro das riquezas e transferéncia de populagdes subjugadas espalham os

germes da cultura vencida entre os vencedores”.

Em perspectiva da transmissdo comunicacional da cultura (na qual, por meio de
interagdes cultura<>sujeito/sujeito<>sujeito, ocorrem transformagdes tanto nos sujeitos —
partes - como na propria estrutura cultural — todo), entendemos, a partir de Morin (2007, p.
165), que a “a cultura dispde como patrimdnio genético, de uma linguagem propria,
permitindo rememoracao, comunicacgdo, transmissdo, desse capital de individuo a individuo e
de geragdo em geracdo”. Essa linguagem, no tocante aos aspectos da cultura, pode assumir um

formato individual, comunitario e comunicacional, sendo responsavel pela “reproducdo
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cultural (a perpetuagdo da complexidade social)” (MORIN, 1999, p. 134). Dessa forma, a
linguagem proporciona o funcionamento da praxis social, especialmente por ser através dela
que emerge a possibilidade de circulacdo, correcdo/alteracdo e verificacdo dos conhecimentos,
técnicas e saberes culturais dos sujeitos (MORIN, 1999). Assim, é pelo acionamento das
linguagens em diferentes processos comunicacionais que a cultura é posta em circulacéo,
conformada, mantida e/ou transformada mediante a “[...] condi¢do de ser esclarecida por

aquilo que esclarece” (MORIN, 2001, p. 210).

Apos discorrermos sobre concepcdes de cultura, em perspectiva de avangarmos na
apresentacao das ideias que fundamentam nosso estudo, a seguir dissertamos sobre as ideias

de mito e de imaginario.

3.2 SOBRE MITO E IMAGINARIO

Neste subcapitulo, atentos os fundamentos que acionamos até aqui, consideramos
relevante, para melhor compreensao das significagdes do rito de “axé de fala”, apresentarmos
algumas questdes sobre as concepcbes de “mito”, a partir de Mircea Eliade (1972), e de
“imaginario”, segundo Castor Ruiz (2003). Isso porque acreditamos que essa articulacdo
conceitual pode ser fertil para refletirmos sobre questbes que atravessam a realizacdo da
ritualistica, principalmente quando pensamos sobre o clima de tensdo e expectativa que surge
nas organizacOes/terreiros do Batugue Gaucho a partir da realizacdo dessa cerimbnia em
ambiente isolado e de segredo. Destacamos que ndo temos por intencdo adentrar os conceitos
em profundidade, nem nos propomos a acionar e articular diferentes perspectivas, mas, sim,
apresentar concepgOes dos autores que possam iluminar a pesquisa sobre 0 comunicacional

batuqueiro na referida ritualistica.

Para isso, recorremos a Eliade (1972, p. 09), quando afirma que o “mito ¢ uma
realidade cultural extremamente complexa, que pode ser abordada e interpretada através de

perspectivas multiplas e complementares”. Além disso, segundo o autor,

O mito conta uma histéria sagrada; ele relata um acontecimento ocorrido no tempo
primordial, o tempo fabuloso do "principio”. Em outros termos, 0 mito narra como,
gracas as facanhas dos Entes Sobrenaturais, uma realidade passou a existir, seja uma
realidade total, o Cosmo, ou apenas um fragmento: uma ilha, uma espécie vegetal,
um comportamento humano, uma instituicdo. E sempre, portanto, a narrativa de uma
"criacdo": ele relata de que modo algo foi produzido e comecou a ser. O mito fala
apenas do que realmente ocorreu, do que se manifestou plenamente (ELIADE, 1972,
p. 09).
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Diante disso, compreendemos que o mito tem por funcdo narrar uma histéria da
“criacdo”, pois versa sobre acontecimentos e faganhas primitivas. Os personagens dessas
narrativas miticas, segundo o autor (1972), sdo sempre “entes sobrenaturais”, que sao
conhecidos e reconhecidos por todos pelos seus feitos “primdrdios”. Os mitos, nessa
perspectiva, revelam atributos de “atividade criadora e desvendam a sacralidade (ou
simplesmente a ‘sobrenaturalidade’) no mundo”, fundamentalmente porque “é em razdo das
intervencdes dos entes sobrenaturais que 0 homem é o que é hoje, um ser mortal, sexuado e
cultural” (ELIADE, 1972, p. 09). Ao ser considerado uma narrativa de historia sagrada, o
mito mostra-se como uma “historia verdadeira”, pois sempre versa sobre a realidade
(ELIADE, 1972). Neste ponto, o autor enfatiza que “nas historias ‘verdadeiras’, defrontamo-
nos com o sagrado e com o sobrenatural; as ‘falsas’, ao contrario, tém contetdo profano”
(ELIADE, 1972, p. 11).

Especialmente sobre os personagens das narrativas miticas, “deuses” ou ‘“entes
sobrenaturais”, sabemos que todos eles possuem como caracteristica comum o fato de néo
pertencerem 0 mundo dos homens, o0 mundo “quotidiano” (ELIADE, 1972). Os papéis desses
personagens miticos, na influéncia sobre os homens, ¢ de ensinar e comunicar “as historias
primordiais que o constituiram existencialmente, e tudo que se relaciona com a sua existéncia
e seu proprio modo de existir no cosmo o afeta diretamente” (ELIADE, 1972, p. 13). Assim,
0S mitos, com seus personagens, ao serem considerados histérias verdadeiras, atuam
condicionando a existéncia dos homens, modelando seus comportamentos a partir de
narrativas que formulam a cosmovisdo de determinado povo. Além disso, por estar
entrelacado a questfes sagradas/religiosas, as histérias sobre os mitos formulam o que Eliade
(1972, p. 15) assinala como um “conhecimento de ordem esotérica”, de carater privilegiado,
gue na maioria das vezes so é transmitido ao homem no decorrer de “iniciacGes” secretas,
principalmente “porque esse conhecimento ¢ acompanhado de um poder magico-religioso”.
Aqui, a luz das concepcbes de Corréa (2016) sobre as questbes de segredo/sagrado que
atravessam o rito de “axé de fala” e principalmente pela nossa investida comunicacional sobre
a oralidade das organizacGes/terreiros batuqueiros, frisamos, consoante o autor, que “as
experiéncias religiosas privilegiadas, quando sdo comunicadas através de um enredo
fantastico e impressionante, conseguem impor a toda comunidade os modelos ou fontes de
inspiragdes” (ELIADE, 1972, p. 105).

Para 0s homens que acessam essas narrativas miticas privilegiadas, “nao basta
conhecerem o0 mito da origem, é preciso recita-lo; em certo sentido, € uma proclamacgéo e uma

demonstragdo do proprio conhecimento” (ELIADE, 1972, p. 17). Segundo o autor (1972), é
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pelo ato de recitar, celebrar e transmitir os mitos de origem/criagdo que o homem é
impregnado pela “atmosfera sagrada”, na qual acontecem eventos “miraculosos”. Essa
transmisséo e narrativa, nos parece se realizar via processos comunicacionais, de diferentes
qualidades, que fazem circular significacbes sobre os mitos, atuando para que 0os homens
acessem e compreendam as histérias sagradas/verdadeiras, a fim de que possam futuramente
recita-las/transmiti-las para outros sujeitos. Enquanto histéria da criacdo, as narrativas miticas
representam, conjuntamente, um “retorno a origem”, uma vez que “permite reviver o tempo
em que as coisas se manifestaram pela primeira vez, constitui uma experiéncia de importancia
capital para as sociedades arcaicas” (ELIADE, 1972, p. 29).

Além disso, é relevante sabermos que as historias acerca do mito ndo sdo guiadas
somente por aspectos de “bondade”, nem por questdes “morais” de ser, pois fazem circular
significacOes de diferentes ordens e aspectos. Precisamente, a fun¢do do mito, e das suas
narrativas, “consiste em revelar modelos e fornecer assim uma significagdo ao Mundo ¢ a
existéncia humana. Dai seu imenso papel na constituicio do homem” (ELIADE, 1972, p.
103). Gragas ao mito, e as influéncias cosmoldgicas, 0 mundo e 0 homem podem interagir de
modo articulado, inteligivel e significativo (ELIADE, 1972). Ao se relevaram como uma
sumula de conhecimentos necessarios para a existéncia do homem, os mitos auxiliam o0s
homens “a ultrapassar os seus proprios limites e condicionamentos, e incita-0 a elevar-se para
onde estdo os maiores”, pois “direta ou indiretamente, o mito eleva o homem” (ELIADE,
1972, p. 104-105). Na transmissdo de narrativas miticas entre 0os homens, que nos parecem
acontecer via processos comunicacionais/interacionais, ¢ “por ocasido da reatualizacdo dos
mitos, a comunidade inteira ¢ renovada, ela reencontra as suas fontes, revive suas origens”
(ELIADE, 1972, p. 29). Logo, é comunicando o mito, reatualizado a partir de narrativas, que
o homem, além de se constituir, encontra possibilidade de se integrar com outros sujeitos
enquanto comunidade que partilha de significacbes comuns, e encontra suporte para sua
cosmovisdo de mundo a partir da presenca do mito como fonte de origem e de historia
sagrada/verdadeira. Ao reavivar “entes sobrenaturais” e atuar modelando os comportamentos
humanos a partir de narrativas consideradas sagradas, o mito faz com que o homem extrapole
as fronteiras da sua condicdo humana, elevando-o.

Apls dissertarmos sobre a concep¢do de mito que orienta este estudo, importa
apresentarmos a compreensdo de imaginario que acionamos nesta pesquisa. Inicialmente

ressaltamos que “os paradoxos do imaginério evidenciam o que o ser humano ¢, por natureza,
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indeterminagdo® criativa” (RUIZ, 2003, p. 14). Para o autor, o desafio da humanidade n&o
esta vinculado a submissdo perante a uma ordem natural das coisas e dos fendmenos do
mundo, mas, sim, na recriacdo da natureza (RUIZ, 2003). Ruiz (2003, p. 24) afirma que “o
paradoxo do imaginario co-implica simbolo e linguagem, mito ¢ logos”, haja vista que “ele
ndo os contrapde como contraditorios excludentes, mas os implica como contrarios
necessarios”. Nesse ponto, o autor indica o que nds realmente somos enquanto humanos:
“seres mitologicos”. Em suas palavras: “o humano verdadeiramente humano descobre nossa
irrenunciavel condicdo de seres mitolégicos. Fora do simbolo e razdo, mito e logos, ndo existe
o humano” (RUIZ, 2003, p. 24, grifos do autor). Nessa perspectiva, o mito se revela, de varias
maneiras, relacionado ao imaginario e, em certa medida, compreendido como algo que
condiciona o homem.

Atentando para a criatividade que decorre do imaginario humano, poténcia essa que
emerge por meio de interacdes, Ruiz (2003, p. 14) infere que nés “nos mundanizamos ao
recriar 0 mundo como algo nosso”, pois o mundo vai adquirindo fei¢des humanas
(tracos/vestigios da humanidade) no ponto em que ndo é simplesmente determinado por uma
ordem racional e natural. “Ele se humaniza através da pratica com que o sentimento humano
impregna cada elemento ao constitui-lo com um sentindo nao natural, mas simbolico” (RUIZ,
2003, p. 14). Segundo o autor, o imaginario perpassa (e é perpassado) por uma espécie de
“fogo cruzado” entre a racionalidade e simbdlico, entre o “logos” e a “vida”; contudo, ndo se
revela enquanto processo dissolvivel de um sobre o outro, mas sim como uma relacdo de
“tensdo” na qual ambos, racionalidade e simbdlico, sdo correferidos e importantes (RUIZ,
2003). Portanto, compreendemos que “a dimensao paradoxal do imaginario co-implica [...] a
influéncia decisiva que a pratica tem sobre qualquer tipo de interpretacao” (RUIZ, 2003, p.
20). Nessas praticas interpretativas, que sdo permeadas de significagdes, “a racionalidade [...]
é também humana, demasiada humana” (RUIZ, 2003, p. 23, grifos do autor). Assim, é por
meio do relacional entre racionalidade e simbdlico, o que o autor denomina como “fogo
cruzado”, que sdo formulados os aspectos do imaginario que condicionam o0 comportamento
dos homens (e que também caracteriza esse comportamento como, demasiadamente,
humano). Neste ponto, o autor frisa que: “a esse sem-fundo humano, tragicamente humano,

denominamos de imaginario” (RUIZ, 2003, p. 23). Assim,

% Versando sobre a natureza da indeterminagdo humana, o autor esclarece que “o ser do humano e sociedade sdo
radicalmente inexplicaveis, porque sua raiz ontologica estd impregnada pela indeterminagdo”. Além do mais,
afirma que “o ser humano, antes de pensar logicamente as coisas, imagina-as” (RUIZ, 2003, p. 45-46).
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O imaginario corresponde ao aspecto insondavel do ser humano, em que se produz,
além de todos os condicionamentos psiquicos e sociais, 0 elemento criativo; ele
constitui o sem-fundo inescrutavel da pessoa humana, que possibilita a imaginacéo e
também a racionalidade como dimensdes proprias do humano. A imaginagao e a
racionalidade séo criagcBes do imaginario, e ambas coexistem necessariamente, co-
referidas na dimensdo simbolica inerente ao ser humano (RUIZ, 2003, p. 30, grifos
do autor).

E pela interagdo que o imaginario, e a imaginacdo®’, se relacionam com a racionalidade
de forma necessaria (RUIZ, 2003). Segundo Ruiz (2003, p. 30), a “racionalidade e
imaginagdo estdo implicadas numa tensdo permanente. Ndo ha racionalidade, nem ciéncia ou
tecnologia fora da imaginacao, assim como ndo existe imaginagdo fora da dimenséao racional”.
Nesta interacdo/relacdo, “ambas se correlacionam, interagem e criam a partir da dimensao
simbdlica inerente ao ser humano” (RUIZ, 2003, p. 30). Como resultado dessa tensdo
permanente, a principal caracteristica do imaginario é, segundo o autor (2003), a criagdo. Por
essa razdo, o “paradoxo do imagindrio alastra-se pelas diversas dimensdes do humano”
(RUIZ, 2003, p. 105), pois, dialeticamente, mito, logos, simbdlico e racional se integram de
forma relacionada na criatividade humana. Conjuntamente, notamos que nao é possivel pensar
o imaginario como algo que independe da razdo, pois o “imaginario ¢ pura potencialidade de
renovar o sentindo ja existente” (RUIZ, 2003, p. 49). A partir dessa compreensdo, o
imaginario é, segundo Ruiz (2003, p. 47), “indeterminagao radical”, uma vez que “emerge no
sem-fundo humano e da sociedade, a fim de fazer possivel a novidade sdcio-histérica”. O
imaginario, enquanto “sem-fundo” humano, é a potencialidade do homem que caracteriza-se
em todo ato de criatividade (que nos mundaniza ao recriarmos 0 mundo), criacdo essa na qual
estdo, sob diferentes interacdes, a racionalidade e o simbolico correlacionados.

Para prosseguirmos, a seguir dissertamos sobre nossos pressupostos em relagdo a
nocdo de comunicagdo, para, em sequéncia, conceituarmos organiza¢fes, comunicacao

organizacional e cultura organizacional.

3.3 SOBRE COMUNICACAO: ALGUNS PRESSUPOSTOS

Diante do que apresentamos até aqui, é evidente que nosso estudo é do ambito das

interfaces, especialmente entre Comunicacdo e Cultura. Porém, conforme José Braga (2011),

37 Para Ruiz (2003, p. 46), a “imaginacio é muito mais que a mera possibilidade de fantasiar a realidade; ela
constitui a potencialidade que o ser humano tem de impregnar de sentido — de modo volitivo e afetivo — as
sensacBes. A imaginacdo possibilita ao ser humano que o mundo deixe de ser para ele uma mera apresentagao,
como ¢ o caso da consciéncia animal, para se transformac¢do numa representacdo” que resulta da criatividade
humana.
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a propria Comunicacdo, como campo de estudo, é interdisciplinar®, e o que diferencia as
disciplinas sociais umas das outras &, sobretudo, a ado¢do de um “angulo especial para olhar a
sociedade”, pois que, de modo geral, “o campo académico [...] é atravessado por essas
diferentes transi¢des” (2011, p. 64). A vista disso, para nos afastarmos de uma perspectiva
interdisciplinar “frouxa”, devemos nos dedicar, com seriedade, ao trabalho de interfaces, uma
vez que ele se mostra como um “verdadeiro e efetivo trabalho interdisciplinar [...], desde que
se leve a sério a busca dos enfoques comunicacionais” (BRAGA, 2011, p. 64), isto €, os
estudos devem ser orientados pela seguinte questdo: “0 que ha de comunicacional nessa
interface?” (BRAGA, 2011, p. 65, grifos do autor). No trabalho de interface, a Comunicagéo,
debrucada sobre problematizagdes proprias do campo, “deve ser a principal propositora de
questdes e de problemas “especificos”, além de desenvolver esforcos criativos no sentido de
articular, a partir de seu angulo preferencial, descobertas e formulagdes distintas, recebidas de

outras areas especializadas” (BRAGA, 2011, p. 71). Assim,
Desentranhar o comunicacional ndo corresponde a definir um ‘territdrio’ a parte,
nem temas, objetos ou métodos que nos sejam exclusivos, mas sim desenvolver
perguntas e hip6teses para além das que ja sdo feitas pelas demais CHS — que ndo

as fardo, porque isso ultrapassaria seu &mbito de interesse e as logicas de seu campo
de conhecimento (BRAGA, 2011, p. 72, grifos do autor).

Portanto, a Comunicacdo pode receber contribuicbes de outros campos, a0 mesmo
tempo em que tem possibilidade de contribuir com eles, desde que a problematizacao
comunicacional seja 0 mais relevante dessa interface. Entdo, nas pesquisas do campo da
Comunica¢do, “é¢ importante manter a diversidade, mas devendo-se trabalhar contra a
dispersdo” (BRAGA, 2011, p. 74). Nessa direcdo, de especial interesse para esta pesquisa é a
reflexdo que Braga realiza sobre a interface “Comunicagdo x Cultura” para distinguir o que €

do campo da Cultura e o que pertence ao da Comunicacao:

Quando a cultura se percebe cultura, quando o gesto que faco ndo pode mais se
justificar como se fosse “natural” — através de um ‘¢ assim que se faz’ — ja ndo
estamos exclusivamente no territorio da cultura, mas também no da Comunicacéo.
Ou seja: ndo é mais cultura engquanto modo de ser, mas cultura enquanto
comunicagdo. E sempre ‘cultura’, é claro, mas ndo o é mais apenas como nos
acostumaram a vé-la os antrop6logos. O gesto de cultura (fala, danca, criacdo,

38 De acordo com Braga (2011, p. 63), “interdisciplinaridade” pode significar de duas maneiras: a) todo campo
de conhecimento atual se vé atravessado por saberes, contribui¢des, de outras disciplinas e/ou tecnologias, de
modo que, “nesse caso, todos os campos de conhecimento sdo ‘interdisciplinares’, ou seja, ndo tém existéncia
isolada, estanque”; e b) refere-se “[...] a um espaco nitido de interface, em que um determinado dmbito de
conhecimentos se faz na confluéncia de duas ou mais disciplinas estabelecidas”, momento em que o autor cita
como exemplos a “psicossociologia”, a “bioquimica” etc. Ainda conforme o autor, no primeiro sentindo é dbvio
e redundante adotarmos o campo da Comunicacdo como interdisciplinar e, no segundo, é necessario elencarmos
um conjunto especifico de disciplinas que possam ser postas em interface com a Comunicacao.
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comportamento), em situacdo de auto-explicitagdo, ja ndo é apenas movimento de
participacdo e de identificacdo do individuo na comunidade. E também expressdo
consciente desse identificar-se — € comunicacdo (aos iguais e aos diferentes) da
opcao feita. Corresponde a uma selecdo entre diversos jogos e atuacdo consciente
sobre suas regras, via interacio social. E nesta perspectiva que o gesto cultural nos
interessa (BRAGA, 2011, p. 75).

Logo, 0 que é importante para Comunicacdo ndo € propriamente a questdo cultural,
haja vista que os estudos antropoldgicos dao conta disso, mas sim pesquisar as interacoes
comunicacionais que ocorrem entre 0s sujeitos de uma cultura, ou entre diferentes
culturas/identidades (BRAGA, 2011). Ainda conforme Braga (2011, p. 66), o objetivo e 0
objeto dos estudos do campo da Comunicagdo sdo os de “observar como a sociedade conversa
com a sociedade”, sendo que, para conceituar essa conversagdo, ele utiliza os termos
“interacBes social” efou “interacdo comunicacional”. Referindo-se as interacGes
sociais/comunicacionais, Braga (2011, p. 66) considera que “se trata ai de processos
simbolicos e praticos que, organizando trocas entre seres humanos, viabilizam as diversas
acOes e objetivos em que se véem engajados [...] e toda e qualquer atuacdo que solicita co-

participagao”.

Dessa maneira, “[...] as interagdes sdo o lugar de ocorréncia da comunicagido”
(BRAGA, 2012, p. 39, grifo do autor). Portanto, é necessario analisar a interacao (objeto) para
ser possivel desvelar suas logicas e processos, norteando essa busca com uma preocupacgédo
pelo “fenbmeno comunicacional” que, nessas situacdes, exerce uma dindmica principal
(BRAGA, 2012). “Para esse objeto e busca especifica do conhecimento, ndo € possivel
separar previamente a comunica¢do do seu contexto interacional”, conjuntura em que ¢é
necessario “inferir o fenomeno [...] a partir de pistas e indicios encontrados no ambiente social
de sua ocorréncia” (BRAGA, 2012, p. 39). Compreendemos, dessa maneira, que “¢ nas idas-
e-vindas entre os diversos campos que estamos construindo ndo um objeto interdisciplinar,
mas uma percepcao crescentemente complexa sobre o que sejam as interacoes
comunicacionais na sociedade” (BRAGA, 2011, p. 71).

A partir desses pressupostos em relacdo aos estudos de interface entre campos
consideramos que as proposicdes sobre a pragmatica da comunicacdo humana, realizadas por
Watzlawick, Beavin e Jackson (2007), sdo potentes fundamentos para estudarmos o
comunicacional do “rito de ax¢é¢ de fala” do Batuque Gaucho. Conforme esses autores, o
estudo sobre a comunicacdo humana pode ser subdividido em trés areas interdependentes: a
sintaxe, a semantica e a pragmatica. A primeira area, referente a sintaxe, é de interesse dos

tedricos da informacdo, pois que compreende os problemas (ruidos) nos processos de
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transmissdo de informacdes. Para os autores (2007, p. 19), “o seu interesse reside no problema
do cddigo, canais, capacidade, ruido, redundancia e outras propriedades estatisticas da

linguagem”.

E na segunda éarea, nos aspectos da semantica, que o significado assume interesse
principal, visto que “toda informacdo compartilhada pressupde uma conversagao semantica”
(WATZLAWICK; BEAVIN; JACKON, 2007, p. 19), situacGes nas quais 0S emissores e
receptores, previamente, concordam sobre a significacdo dos simbolos a serem utilizados. Por
fim, na terceira area do estudo da comunicacdo humana, temos as questbes referentes a
pragmatica, contexto em que “a comunica¢do afeta o comportamento [...]”. De acordo com
Watzlawick, Beavin e Jackson (2007, p. 19), a pragmatica emerge em situacdes nas quais 0s
processos comunicacionais nao incluem apenas “as palavras, suas configuracdes e
significados [...], mas também 0s seus concomitantes ndo-verbais ¢ a linguagem do corpo”, de
modo que, em perspectiva da pragmatica da comunica¢do humana, “todo comportamento, ndo

sO a fala, ¢ comunicagdo; e toda comunicacao [...] afeta o comportamento”.

Watzlawick, Beavin e Jackson (2007) interessaram-se, de modo particular, para as
redundancias do comportamento humano, principalmente no que ser refere a pragmatica
como fendmeno interacional, atentando para os “padrdes de interaces” entre 0s sujeitos em
relacdo. Nesse sentido, para os autores (2007, p. 32), ndo € dificil percebermos que a
redundancia na pragmatica é “essencialmente semelhante a redundancia sintatica e
semantica”. Analisando a interpendéncia dessas trés areas (da relacdo entre elas) como um
todo, os autores (2007, p. 32) ressaltam que ‘“‘somos constantemente afetados pela
comunicacao”, até porque a “nossa consciéncia de noés proprios depende da comunicagdo”,
nocao essa que se aproxima das concepcBes comunicacionais que apresentamos sobre o
Interacionismo Simbolico (interacBes entre “eu” e o “outro” e afetacBes entre “eu” e o
“mim”). Nesse caminho, compreendemos gue a comunica¢do humana comporta a oralidade, a
escrita, 0s comportamentos, 0s gestos e posturas, sendo que as interagdes padronizadas, que
ocorrem entre 0S sujeitos, mostram-se como uma maneira de investigar o0s aspectos

pragmaticos.

Estimando formular um “calculo hipotético” da comunicacdo humana, os autores

evidenciam cinco axiomas metacomunicacionais®® e conjeturais basicos para iluminar os

3 Conforme os autores (2007, p. 36, grifos dos autores), “quando deixamos de usar a comunicagio para
comunicar mas a empregamos para comunicar sobre comunicagdo, como inevitavelmente acontece na pesquisa
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estudos que se interessem pelos comportamentos e interagdes que ocorrem entre 0S Seres
humanos. Apesar de ndo ser nosso objetivo discorrer detalhadamente sobre cada um desses
axiomas, importa que 0s apresentemos, aqui, mantendo a ordem e a grafia conforme
enunciados pelos autores: a) “ndo se pode ndo comunicar” (2007, p. 47); b) “toda
comunicagdo tem um aspecto de contelido e um aspecto de comunicacao tais que o segundo
classifica o primeiro e ¢, portanto, uma metacomunicag¢ao” (2007, p. 50); ¢) “a natureza de
uma relacdo esta na contingéncia das pontuacdes das sequéncias comunicacionais entre 0s
comunicantes” (2007, p. 54); d) “os seres humanos comunicam digital e analogicamente [...]”
(2007, p. 61); e, por fim, e) “todas as permutas comunicacionais ou sdo simétricas ou
complementares, segundo se baseiam na igualdade ou na diferenga” (2007, p. 64). Dentre
esses axiomas da comunica¢do humana propostos pelos autores, nos interessamos, em
particular, pelo primeiro, com o qual os autores ressaltam que, em situacfes de presenca, €

impossivel ndo comunicarmos.

Em perspectiva da “impossibilidade de ndo comunicar”, Watzlawick, Beavin e
Jackson (2007, p. 44) afirmam que existe uma propriedade caracteristica e substancial do
comportamento que corriqueiramente ¢ negligenciada: “o comportamento ndo tem oposto”,
isto ¢, “ndo existe um ndo comportamento”, de modo que, por mais que se esforce, “um
individuo ndo pode ndo se comportar”. Aceitar que ndo existe um ndo-comportamento,

significa também admitir que ndo existe possibilidade de ndo ocorrer comunicacao:

Ora, se esta aceito que todo comportamento, numa situacdo interacional, tem valor
de mensagem, isto é, é comunicacdo, segue-se que, por muito que o individuo se
esforce, é-lhe impossivel ndo comunicar. Atividade ou inatividade, palavras ou
siléncio, tudo possui um valor de mensagem; influenciam outros e estes outros, por
sua vez, ndo podem nao responder a essas comunicacfes e, portanto, também estdo
comunicando (WATZLAWICK; BEAVIN; JACKSON, 2007, p. 44-45, grifos dos
autores).

Consequentemente, compreendemos que por mais que um individuo tente, em
situacOes interacionais, ndo se comunicar, ndo se comportar em relacdo a algo/alguém/alguma
coisa, essa tentativa é inutil haja vista que o siléncio, a inatividade, a inércia também sdo
comportamentos e, assim, sd80 mensagens comunicacionais nos “sistemas interacionais”.
Esses sistemas sdo as circunstancias nas quais existem, em processo de interacdo, dois ou

mais sujeitos comunicantes, que, consoante 0s pesquisadores (2007, p. 109), podem ser

de comunicagdo, entdo recorremos a conceitualizagdes que ndo sdo partes da comunicagdo mas sobre esta”.
Assim, por meio de uma analogia matematica, eles esclarecem que esse processe de comunicar sobre a
comunicagdo “tem o nome de metacomunicagido”.
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“melhor descritos ndo como individuos, mas como pessoas-comunicando-com-outras-
pessoas”. Na ocorréncia dos “sistemas interacionais”, o relevante “ndo é o conteudo da
comunicagdo per se mas, exatamente, o aspecto relacional da comunicagdo humana”; logo:
“os sistemas interacionais serdo dois ou mais comunicantes no processo de (ou no nivel de)
defini¢do da natureza de suas relagoes” (WATZLAWICK; BEAVIN; JACKON, 2007, p.
110, grifos dos autores). Assim, duas ou mais pessoas em relacdo, nas diferentes praticas
sociais, culturais, religiosas etc., sdo exemplos de ‘“sistemas interagbes”, considerando,
principalmente, que “tais grupos-vitais-com-historia sdo de particular significado heuristico

para pragmatica da comunicagao” (2007, p. 118).

Alem disso, conjuntamente & compreensdo dos ‘“‘sistemas interacionais”, ainda
conforme os mesmos autores (2007, p. 45), devemos ter em mente que “tampouco podemos
dizer que a “comunicagdo” sé acontece quando é intencional, consciente ou bem-sucedida,
isto €, quando ocorre uma compreensdo mutua”, porque existe interagdo entre os sujeitos até
quando a comunicacdo ocorre de forma desordenada. Dessa maneira, os autores (2007, p. 47)
salientam que a comunicacdo ndo apenas transmite, faz circular, informacdes entre os sujeitos,
“mas, a0 mesmo tempo, impde um comportamento”. Nesse caminho, lidamos com interagdes
que sao talhadas por meio de “um complexo fluido e multifacetado de numerosos modos de
comportamentos [...]”, que incluem processos de comunica¢do “verbais, tonais, posturais,
contextuais, etc. [...] que, em seu conjunto, condicionam o significado de todos os outros”
(2007, p. 46). Entao, sob a perspectiva desse axioma, “a impossibilidade de ndo comunicar faz
com que todas as situacGes de duas-ou-mais-pessoas sejam interpessoais, comunicativas”
(2007, p. 65), uma vez que “todo o comportamento € comunicagdo e, portanto, influencia e ¢

influenciado por outros” (WATZLAVICK; BEAVIN; JACKSON; 2007, p. 122).

A este ponto, importa recorrermos, novamente, a Braga (2011, p. 76) que, ao assumir
gue a comunicacdo acontece sempre em contexto, situaces de ocorréncia das interacfes
sociais/comunicacionais, denomina esses ambientes como “dispositivos interacionais”, sendo
que esses dispositivos, em particular, “correspondem a modos tentativos para elaboragédo de
padrdes interacionais segundo o0s quais a sociedade busca organizar o fluxo de circulacéo
comunicacional”. Vale ressaltar que a comunicagdo ndo se reduz aos processos bem-
sucedidos, sobretudo porque, conforme Braga (2017, p. 21), “a comunicagdo pode ser — e
frequentemente é — canhestra”. Portanto: “é preciso entdo nao confundir “comunicacdo” com
“comunicacdo bem-sucedida” ou com ‘“comunicacdo de boa qualidade”, um formato de

padrdo que controla totalmente os resultados, pois devemos considerar uma apreensdo mais
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abrangente, na qual estdo inclusos todos os “desvios, ineficacias, valores baixos, resultados
canhestros [...]” (BRAGA, 2017, p. 22). A comunicacdo, a partir de processos canhestros e
tentativos, acontece por meio de “uma ampla diversidade de graus qualitativos, de sucesso ¢
de valor” (BRAGA, 2017, p. 23).

Sendo esses processos comunicacionais conformados por ampla imprevisibilidade e
imprecisdo, Braga (2017, p. 31) afirma que é através do “modo tentativo” que as interacdes
sociais avangam e “a comunicacdo, pragmaticamente, se desenvolve, com suas margens
variaveis de ensaio-e-erro”. Retomando a articulagdo de interface da Comunicagdo e Cultura,
compreendemos que os dispositivos interacionais nos ambientes culturais (nos quais ha taticas
padronizadas e modelos reconhecidos entre 0s sujeitos) sdo acionados pelos participantes a
servigo de sua comunicacdo (BRAGA, 2017). Nesses dispositivos interacionais culturais, o
que realmente importa para a comunicacdo € a constatacdo de que esses dispositivos sao
formados por processos de interacdes tentativas, que “geram, por aproximagdo sucessiva,
modos e taticas na busca de uma efetividade comunicacional ampliada, desenvolvendo, na
pratica, objetivos e critérios indicadores de sucesso” (BRAGA, 2017, p. 33). Por isso tudo,
salientamos que no tocante as interagcbes comunicacionais trata-se, antes de tudo, de “refletir e
observar 0s elementos interacionais mais pertinentes a nosso tipo de objeto; e [...] de
investigar o sistema de relagdes que entretém” (BRAGA, 2017, p. 35), pois entendemos que a
sociedade se constroi, e se transforma, por meio de préaticas de interacdo/comunicacao entre 0s

sujeitos.

Entdo, conforme ressaltamos, € por meio de diferentes formas de interacdo que a
cultura pode circular, se manter e/ou transformar, sendo que 0s processos comunicacionais
sdo relevantes ndo apenas para a cultura, mas também para manutencéo das relacdes que séo
instituidas entre sujeitos. Assim, de acordo com as contribuicBes de Baldissera (2009, p. 08),
sabemos que, em interacdes sociais/comunicacionais, 0s sujeitos fazem circular e disputam

sentidos, pois que,

Dial6gica e recursivamente, no constante interagir entre sujeitos tensionados em
processos de comunicacao, os sentidos — significados em potencial — sdo construidos
e disputados. Desses/nesses processos, parte dos sentidos possiveis sdo selecionados
e inclinam-se a ter certa estabilidade assumindo a forma de teia/rede de significados,
materializados em valores, crencas, padrdes e rituais, dentre outras.

Por isso tudo, afirmamos e assumimos no nosso estudo, conforme Baldissera (2004, p.
128), que a comunicag¢do ¢ “processo de construcdo e disputa de sentidos”, sendo que os

sentidos que sdo construidos e disputados nesses processos partem dos significados que 0s
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sujeitos conferem aos objetos do mundo. A ideia de disputa empregada pelo autor tem como
base o entendimento de Foucault (1979) de que toda relacdo é “relacdo de forca”. As
interpretacdes/significacdes, percepcdes subjetivas, podem ser (tender a ser) diferentes para 0s
sujeitos, e, por isso, os sentidos sdo disputados por meio de processos comunicacionais.
Baldissera (2007, p. 237), com base no paradigma da complexidade proposto por Morin
(1999, 2001, dentre outros), esclarece que “essa compreensao permite pensar a comunicagao
como processo e lugar em que os sentidos (efeitos de sentidos) sdo postos em circulagéo e que
atualiza sujeitos em relacdes de forcas dial6gico-dialético-recursivas”. Sob a perspectiva
dessa conceituacdo de comunicacdo, que € central para nds, atentamos para os sentidos, e seus
efeitos, que sdo construidos e disputados sobre o comunicacional batuqueiro que se
materializa no rito de “axé de fala”, resultando em diferentes significagdes que séo postas em
circulacdo, via interagbes sociais/comunicacionais, nas/pelas organizacOes/terreiros de

Batuque Gaucho.

A luz dessas concepcBes, para avancarmos, dissertaremos sobre as ideias de

organizacdo e de comunicacdo organizacional que adotamos neste estudo.

3.4 ORGANIZACAO E COMUNICACAO ORGANIZACIONAL

Antes de dissertamos sobre a compreensdo de comunicacdo organizacional que
assumimos nesta pesquisa, entendemos ser preciso destacar, mesmo que de modo breve, 0s
pressupostos sobre “organizacdo” que suportam nossa pesquisa. Nesse caminho acionamos as
proposicdes de Munera Uribe (2009, p. 28, traducdo® nossa), que apresenta a ideia de que
“organizacdo” ndo se reduz ao conceito de “empresa”, uma vez que “a ideia de organizagdo
compreende uma tipologia mais ampla [...]”; a no¢d0 de “organizacdo” abrange todas as
organizagfes que visam lucro (as empresas), sem vies de lucro (como os grémios estudantis,
associacgdes de bairro etc.), ndo governamentais (ONGs), de carater publico, cooperativas etc.
Todavia, ressalta que uma “agrupagdo ndo ¢ sindnimo de organizacdo” (2009, p. 34,

traducdo*! nossa).

Nessa perspectiva, Uribe (2009, p. 33, traducio* nossa) atenta para dois tipos de

agrupacoes humanas: a) a primeira surge a partir de uma “ordem social espontinea, informal

40 Texto original: “la idea de organizacién compreende uma tipologia mas amplia [...]” (URIBE, 2009, p. 28).

41 Texto original: “agrupacion no es sindnimo de organizacion” (URIBE, 2009, p. 34).

42 Textos originais: “orden social espontaneo, informal e endogeno” e “orden social creado, dirigido o exdgeno”
(URIBE, 2009, p. 33).
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ou enddgena”, que € caracteristica basica da compreensdo de “comunidade” (termo que surge
da grafia grega Kosmo); e b) a segunda emerge de uma “ordem social criada, dirigida ou
exoégena” (para essa, aplica-se 0 termo, também grego, Taxis). A vista dessa dupla tipologia
de agrupacdo, com base epistemoldgica nos estudos da Administracdo, Uribe afirma que uma
organizagdo se apresenta, entdo, como “uma agrupac¢ao humana do tipo Taxis”, pois que deve
ser, necessariamente, “criada com um proposito especifico e explicito [...]” (2009, p. 33,
traducdo® nossa) e, além disso, deve conjuntamente ser suscetivel de gestdo. As
organizacOes, diferentemente da sociedade (que € entendida como do tipo Kosmo), sdo
originadas, criadas, a partir de uma finalidade que é brevemente instituida e devem possuir
um sistema de regramento minimo, sendo assim uma “ordenacdo sistematica orientada para

lograr de determinado fim” (URIBE, 2009, p. 33, tradu¢do** nossa).

Ademais, ndo podemos caracterizar as organizacbes como sendo boas ou mas por si
mesmas; 0 que deve ser destacado perante essa problematizacdo € seu “carater institucional”
(sua relacdo com a cultura), pois que “as instituigdes sao os produtos basicos da cultura”
(URIBE, 2009, p. 36, traducdo® nossa). Sendo as organizacOes construgdes sociais, e ndo se
reduzindo a apenas suas proprias finalidades, para sua existéncia (permanéncia,
transformacdes) é imprescindivel que haja interacbes e intengdes entre sujeitos (URIBE,
2009). Outra questdo a destacarmos ¢ “a necessidade de organizar que demanda a criacdo de
uma organizacao”, sendo as organizagdes, entdao, “dependentes de um contexto” (URIBE, p.
37, traducdo®® nossa). Nessa perspectiva, acionamos as reflexdes de Baldissera (2009, p. 01),
que, compreendendo as organizacbes como “sistemas vivos”, afirma que sdo
“interdependentes do entorno ecoldgico, social e cultural, e historicamente (re)construidas em
contextos especificos (politicos, econdmicos, cientificos, dentre outros)”. Apresentando a
ideia de que “viver em sociedade ¢, também, viver organizacdes”, o autor (2009, p. 02)
demonstra que as organizacdes dispdem de uma “diversidade de propdsito e se atualizam em
diferentes relagdes de poder”, uma vez que “sua realizagdo exige o exercicio de algum tipo de

poder”, pois que sao “construgdes e construtoras do seu entorno sociocultural”.

A partir dessas reflexdes, por organizacdo compreendemos a “constru¢do social

43 Textos originais: “uma agrupaciéon humana de tipo Taxis” e “creada com um propésito especifico y explicito”
(URIBE, 2009, p. 33).

4 Texto original: “ordenacién sistematica orientada al logro de determinado fin” (URIBE, 2009, p. 33).

%5 Texto original: “las instituciones son los produtos basicos de la cultura” (URIBE, 2009, p. 36).

%6 Texto original: “la necesidad de organizar la que demanda la creacion de uma organizacion” (URIBE, 2009, p.
37).
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realizada por sujeitos em interacdo, a partir de uma ordem social criada (intencdo) em torno
de objetivo(s) comum(ns) e que, para isso, desenvolvem regras e normas de gestdo frente
perturbagdes endogenas e exdgenas” (BALDISSERA; VINHOLA, 2020, p. 25). Na visdo dos
autores, para além de partilharem objetivos comuns, os sujeitos (em interacdo) tendem a
atualizar “seus objetivos particulares, tornando as organizagdes mais complexas”. Isto &,
conforme Baldissera (2009, p. 06), as organizagdes sd&o conformadas, mantidas e/ou
transformadas por “pessoas em relagao, laborando para que os objetivos comuns e claramente

definidos sejam atingidos”, ao tempo em que também procuram atingir objetivos particulares.

Assim, é evidente a centralidade que a nocdo de relagdo (interacdo/intencdo) assume
para a existéncia e constantes transformacdes das organizacdes, da mesma forma que também
é basilar para comunicacdo (BALDISSERA, 2009), o que implica, necessariamente,
compreender que a comunicacdo é fundamental para a organizacdo, materializando-se em
diferentes processos nas/pelas diversas formas de interacdo entre 0s sujeitos nesses espagos.
Assim, nesses processos comunicacionais, de algum modo e em algum nivel, o conflito se faz
constantemente presente, pois as “diferencas, desorganizagdo, contradigdes e antipatia sdo
permanentemente atualizadas nas relag6es/interacdes organizacao-publicos” (BALDISSERA,
2007, p. 239).

Nessa direcdo, compreendemos comunicagdo organizacional como “processo de
construgdo e disputa de sentidos no ambito das relagcdes organizacionais” (BALDISSERA,
2008b, p. 169). Estando essa compreensdo conjuntamente relacionada com a ideia de “lugar
espacial”, a dimensdo de “ambito” é complexificada, na medida em que o autor (2009, p. 07)
discorre que essa espacialidade ¢ “da qualidade do fluido, do flexivel, do possivel, do devir”,
ndo estando a priori “dado/fixado”. Cabe ressaltarmos também, ainda conforme o autor
(20093, p. 154), que as disputas de sentidos que ocorrem nos processos comunicacionais nao
se configuram como disputas fisicas, financeiras, estruturantes, hierarquicas etc., mas sim
como aquelas “[...] que dio conta das tensoes que se estabelecem entre os sujeitos (forcas) em
relacdo comunicacional (dialdgica, dialética, recursiva) para que os sentidos/significados em

circulagdo na cadeia de comunicagdo sejam internalizados pelos diferentes sujeitos”.

Dessa maneira, temos que a comunicac¢do organizacional ndo pode ser abordada, como
muitas vezes ainda €, somente como fala oficial (planejada, direcionada) da organizacdo, uma
vez que se materializa como “fluxo multidirecional” que se realiza no ambito das relacdes que
atravessam as organizagdes (e que s&@o, por sua vez, por ela atravessadas). De acordo com

Baldissera (2009), a comunicacdo ndo esta limitada as falas formais, planejadas, oficiais, as
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hierarquias organizacionais, nem as campanhas estratégicas (como sdo 0s casos dos eventos,
da publicidade institucional e dos instrumentos e processos de comunicacgdo oficial com 0s
diferentes puablicos etc.), nem ao desejo de imagem-conceito*’ da organizagdo e nem sequer
respeita suas limitagdes espaciais. Em sentindo complexo, em diferentes qualidades,
contextos/condi¢des e/ou relagdes, a comunicagdo organizacional “realiza-se em redes que, de
certa forma, somente se ddo a conhecer no acontecer” (BALDISSERA, 2009, p. 07). Assim,
para além dos processos comunicacionais que partem da organizagdo para os publicos
(direcionados a informar, a persuadir, seduzir e/ou controlar), essa compreensdo também
abrange os processos ndo-oficiais, que sdo redes de comunicagdo que emergem em outras
relagdes, muitas das quais de modo informal, tais como as “conversas de corredores e/ou
refeitorios; troca de e-mails e/ou ‘torpedos’ telefonicos; didlogos nas comunidades na
internet; conversas estabelecidas em diferentes horarios e ambientes [...] entre colegas,
familiares e/ou conhecidos; informacdes divulgadas pela midia; especulacdes e boatos; e
pesquisas de mercado, opinido e/ou lembranga” (BALDISSERA, 2009, p. 07). Portanto, a
comunicagdo organizacional ndo esta somente atrelada aos instrumentos de controle e/ou
persuasdo. Pelo contrario, em demasiadas vezes ocorre a partir de processos comunicacionais

informais que n&o estdo limitados ao ambiente especial da organizacéo.

Assim, evidenciando a complexidade da comunicacdo organizacional, Baldissera
(2009b) propde que seus processos compreendem trés dimensdes articuladas. A primeira
dimensdo é a da “organizacdo comunicada”, que ainda tende a ser a mais valorizada pelas
organizacg0es, pois que se refere aos processos de fala autorizada e, mesmo, disciplinadores.
Dentre outros, contempla a comunicagdo que se materializa nos sites oficiais, nos e-mails, nos
jornais murais, nas revistas/panfletos institucionais, nas campanhas publicitarias, nos manuais
de instrucdes, nas publicacBes das redes sociais da organizacdo, nos informativos para
imprensa/comunidade etc. Sob essa dimensdo, conforme o autor (2009b, p. 118), a
comunicacdo tem como particularidade o fato de a organizacdo controlar, na medida do
possivel, o que diz para seus publicos (e isso ndo significa controlar o que os publicos
interpretam), sendo que muitos dos seus processos sdo “orientados para o autoelogio”, dentre

outras coisas, estimando retornos de imagem-conceito e legitimidade organizacional.

47 Segundo Baldissera (2004, p. 278), a imagem-conceito é compreendida como “[...] construto simbélico,
complexo e sintetizante, de carater judicativo/caracterizante e provisorio, realizada pela alteridade (recepcéo)
mediante permanentes tensfes dialdgicas, dialéticas e recursivas, intra e entre uma diversidade de elementos-
forga, tais como as informagdes e as percepgdes sobre a identidade (algo/alguém), a capacidade de compreensdo,
a cultura, o imaginario, a psique, a historia e o contexto estruturado”.
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Por sua vez, a dimensdo da “organizacdo comunicante” representa uma
complexificagdo em relacdo aos processos comunicacionais do ambito da “organizagéo
comunicada”, pois para além das falas oficiais/autorizadas, também contempla “todo processo
comunicacional que se atualiza quando, de alguma forma e em algum nivel, qualquer sujeito
(pessoa, publico) estabelecer relacdo com a organizacdo” (BALDISSERA, 2009b, p. 118).
Portanto, essa dimensdo abrange 0S processos comunicacionais autorizados, mas ndo se
restringe a eles, caso da dimensdo da “organiza¢do comunicada”, uma vez que também abarca
0s processos que emergem de relacOes diretas que os sujeitos estabelecem com a organizagéo,
muitos deles de modo informal, inclusive os que escapam ao conhecimento da propria
organizacdo. Nessa direcdo, o autor (com base nas percepcdes de Eco, 1997; e de Watzlavick,
Beavin e Jackson, 1993) enfatiza que, mesmo a organizacdo nao tendo intencdo de comunicar,
se algum sujeito (alteridade), ao estabelecer relagdo direta com ela, “atribuir sentido a algo
e/ou alguma coisa dela e assumir isso como comunica¢do, entdo sera comunica¢ao”
(BALDISSERA, 2009b, p. 118). Entendemos que esse algo e/ou alguma coisa podem ser, por
exemplo, as novas cores da marca, as sinalizacOes e reparticbes do espaco organizacional, as
vestimentas dos diversos sujeitos que ocupam diferentes niveis na hierarquia, as publicagdes e
comentarios dos gestores e colegas nas redes sociais etc. Essa dimensdo evidéncia as
relacdes/interagbes comunicacionais que escapam ao planejado (as conversas de corredores, a
troca de mensagens entre colegas) e forcam a organizacao a realizar movimentos, esforcos,
para (re)organizagdo. Assim, compreendemos que “no ambito da comunicag¢dao informal a
organizacdo tende a ter seu poder flexibilizado, é possivel que a alteridade se manifeste com
mais forca nas transagdes de sentidos” (2009b, p. 119), pois que as intengdes materializadas
nOS processos comunicacionais ndo partem apenas da organizacdo, mas também dos sujeitos
(com suas culturas subjetivas, particulares). Dentre outras coisas, caso isso se traduza em
controversas, isso pode indicar a necessidade de investimentos da organizacdo, seja no sentido
de explicitar uma situacdo, apresentar outras informacdes, neutralizar um boato, rever
posicOes da propria organizacao etc. (BALDISSERA, 2009b).

Por fim, a dimensdo “organizacdo falada” compreende todos os processos de
comunicacdo que tém a organizacdo como referente (que versam sobre ela), mas que
acontecem de forma indireta, ou seja, sem que haja relacdo direta dos sujeitos comunicantes
com a organizacdo. Como exemplos desses processos (que raras vezes sao considerados parte
da comunicacdo organizacional), destacamos: conversas entre colegas em algum momento de

lazer/diversdo fora da empresa; trocas de informagOes entre fornecedores, acionistas e
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clientes; conversacdes realizadas pela comunidade do entorno; postagens em midias sociais
digitais (midias que ndo sejam de dominio da organizagdo), sejam para criticar a organizagdo
e/ou para enaltece-la; noticias veiculadas na imprensa, produzidas sem que a organizagao seja
contatada; o que é comentado por amigos, familiares, conjuges dos sujeitos imbricados nas
organizagOes etc. Por mais que esses processos ndo possam ser controlados e ndo dependam
dos desejos da organizacao, pois emergem na cotidianidade dos publicos, da sociedade, o que
eleva seus niveis de imprevisibilidade, o mesmo autor (BALDISSERA, 2009b) ressalta que,
mesmo parecendo distantes e, em parte, sem grande importancia, precisam ser considerados
processos de comunicacdo organizacional, e exigem que a organizacdo realize certa
monitoragdo para avaliar as necessidades de interver prestando informages, esclarecendo
davidas, apresentando suas versfes sobre os fatos, revendo suas praticas (sempre que for o
caso) etc. Logo, “a medida que se tornarem visiveis e forem identificados por ela, € possivel
que exijam algum tipo de investimento em agdes e/ou comunicacdo formal para neutraliza-
los”(BALDISSERA, 2009b, p. 119).

Assim, a luz dessa compreensdo da comunicacdo organizacional, que rompe com as
tentativas de reduzi-la ao &mbito do que é planejado, dirigido e formal, assumimos, destarte,

que ela

Contempla toda e qualquer materializacdo comunicacional que, de alguma forma,
disser respeito a organizacdo, ou seja, todos 0s processos de comunicacdo que
compreenderem a circulacdo/disputa de algum capital simbdlico e/ou sentidos
referentes a organizagdo (BALDISSERA, 2009, p. 07).

Ap0s discorrermos sobre as nogdes de organizacao e comunicacdo organizacional que
assumimos neste estudo, a seguir, fechando este capitulo teorico, dissertamos sobre cultura

organizacional.

3.5 CULTURA ORGANIZACIONAL COMO REDE DE SIGNIFICACAO

Primeiro, destacamos que, apesar das varias abordagens sobre a no¢do de cultura
organizacional, ndo € nossa intencdo realizar um trabalho de revisdo de todas essas
concepgdes, mas apresentar alguns dos pressupostos que fundamentam nosso percurso,
analises e inferéncias. Nessa direcdo, inicialmente, recorremos a Edgar Schein (2009, p. 23),
qguando afirma que através de um tensionamento descritivo e estrutural, a cultura de
determinado grupo “pode ser analisada em varios niveis diferentes” (graus sob os quais a

cultura se torna perceptivel). Os niveis, para o autor, podem variar entre as manifestacdes da
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cultura que sdo mais “abertas” e “tangiveis” — situacGes nas quais se pode ver e/ou sentir — e
as “suposicOes bésicas”, que sdo definidas como “esséncia da cultura” — manifestacbes que
estdo profundamente inseridas na cultura e que ocorrem inconscientemente. Entre as camadas
que se relevam presentes nos niveis da cultura “estdo varias crengas, valores, normas, regras
de comportamentos assumidos que 0s membros da cultura usam como meio de retrata-la a si e
aos outros” (SCHEIN, 2009, p. 23). Sob essa otica, Schein (2009) afirma que a cultura de um
grupo pode ser analisada a partir de trés niveis: o dos “artefatos”, o das “crencas e valores
expostos” e o das “suposicdes fundamentais basicas”. Relacionada a esses niveis, 0 autor

compreende que a cultura organizacional é

Um padrédo de suposic¢des basicas compartilhadas, que foi aprendido por um grupo a
medida que solucionada seus problemas de adaptacdo externa e de integracéo
interna. Esse padrdo tem funcionado bem o suficiente para ser considerado vélido, e
por conseguinte, para ser ensinado aos novos membros como modo correto de
perceber, pensar e sentir-se em relacdo a esses problemas (SCHEIN, 2009, p. 16).

Partindo disso, o primeiro nivel, que fica na superficie, é o dos artefatos, “que inclui
todos os fendmenos que alguém vé, ouve e sente quando encontra um NOVO grupo com uma
cultura ndo familiar” (2009, p. 24). De acordo com o pesquisador, nesse nivel estdo presentes
(sdo perceptiveis) aspectos como a conformacdo arquitetbnica da organizacdo, suas
ferramentas tecnologicas e produtos, a linguagem empregada e 0s processos comunicacionais,
as vestimentas do grupo, 0s mitos, os rituais etc. O autor ressalta que o clima e o
comportamento do grupo sdo os artefatos mais profundos desse nivel da cultura
organizacional. Além disso, Schein (2009, p. 25) enfatiza que o ponto central dos artefatos é
a sua facilidade de observacdo e a dificuldade de descrevé-los, pois os analistas da cultura
organizacional “podem descrever o que veem e sentem, mas ndo podem reconstruir a partir
disso seu significado em determinado grupo, ou se o que é observado reflete suposicoes

basicas prevalecentes”.

No nivel das crencas e valores assumidos estdo presentes as estratégias, as filosofias, o
sentido de ser e os valores norteadores da organizacdo que sdo compartilhados e
internalizados pelos sujeitos. Refletindo sobre a validacdo social das crencas e valores, Schein
(2009. p. 27) ressalta que “certos valores sdo confirmados apenas pela experiéncia social
compartilhada de um grupo”, ao mesmo tempo em que essa validagdo do grupo “também se
aplica aos valores mais amplos que ndo sdo testaveis, como a ética e a estética”. As crengas e
valores operam a fim de neutralizar as incertezas e criticas no funcionamento da organizacédo
e do grupo, sendo que, conforme véo funcionando (sendo assumidos pelos sujeitos), tornam-

se gradativamente em “suposi¢cdes indiscutiveis apoiadas por conjuntos articulados de
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crencgas, normas e regras operacionais de comportamento” (SCHEIN, 2009. p. 27). Conforme
0 autor (2009, p. 27), em relagdo de interdependéncia aos demais niveis, as crencas e valores
assumidos pelo grupo “predirdo grande parte do comportamento que pode ser observado no
nivel dos artefatos”, sendo que apenas 0s aspectos visiveis e empiricos do segundo nivel, apds

serem testados e se tornarem continuos, “serao transformados em suposicdes”.

Em nivel mais profundo da cultura organizacional, em decorréncia de serem aspectos
que ndo sdo facilmente debatidos e confrontados e que dificilmente mudam/transformam-se,
estdo as suposi¢cdes fundamentais basicas. As suposi¢es, ao serem assumidas como
“verdades” pelo grupo, “orientam o comportamento, informam aos membros [...] como
perceber, refletir e sentir as coisas” (SCHEIN, 2009. p. 29). A transformagdo dos
“pressupostos basicos” e dificil de acontecer em razdo de ter poténcia para desestabilizar,
temporaria ou permanentemente, aspectos cognitivos e interpessoais que conformam o que o
autor denomina de “nosso mundo”, o0 que ocasionaria uma extrema ansiedade nos sujeitos que
compdem a organizacdo. Nessa direcdo, € por meio de processo psicologico e social, que
conforma as suposices basicas, que a cultura organizacional revela seu “poder final”.
Portanto: ““as suposigdes basicas compartilhadas que formam a cultura de um grupo podem ser
imaginadas no plano individual e do grupo, como mecanismos de defesa cognitivos e
psicologicos que permitem ao grupo continuar a funcionar” (SCHEIN, 2009, p. 30). Nesse
sentindo, compreendemos que a poténcia da cultura organizacional, o seu poder, surge a partir
do fato de suas suposicfes serem compartilhadas, via interacbes comunicacionais, e
mutuamente reforcadas. Para o autor (2009, p. 33), a “esséncia” da cultura organizacional esta
nas suas suposi¢oes fundamentais e, portanto, se o observador ndo conseguir decifrar seus
pressupostos, “ndo saberd como interpretar corretamente os artefatos ou quanto crédito dar

aos valores articulados”.

Schein (2009) destaca que é fundamental reconhecermos 0s seguintes aspectos: 0s
artefatos sdo facilmente observaveis, mas dificilmente descritiveis; as crencas e os valores tém
potencialidades de refletir sobre as “racionalizacdes” e “aspiracdes do grupo”; e as suposicoes
bésicas, quando compartilhadas e assumidas como verdades pelo grupo, manifestam-se, de
alguma forma e alguma medida, nos demais niveis. Também importa destacarmos que, para o
autor (2009), o “lider” (lideranca) assume papel central na cultura organizacional, pois que é
compreendido como “fonte das crengas e valores que levam um grupo a lidar com seus
problemas internos e externos” (SCHEIN, 2009, p. 34). Ao propor algo ao grupo que funciona

e continua a funcionar, o que anteriormente era apenas uma suposi¢do subjetiva do lider passa
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a ser um pressuposto basico do grupo - fator que demonstra a protagonizacdo e poder que 0
lider assume na conformagdo, manutencdo e/ou transformacdo da cultura organizacional. Sob
essa luz, compreendemos que “a questdo mais central aos lideres ¢ como influenciar os niveis
mais profundos da cultura, como avaliar a funcionalidade das suposic¢des feitas nesses niveis e
como lidar com a ansiedade que ¢ manifestada quando esses niveis sdo desafiados” (SCHEIN,
2009, p. 34). Especialmente pelo nosso interesse de pesquisa sobre organizagOes/terreiros de
Batuque Gaucho, evidenciando relagbes de poder, sabemos, consoante Corréa (2016, p. 80-
81), que os pais e maes de santo, lideres religiosos, sdo “revestidos de uma autoridade que se
funda no componente sagrado”, afirmando que as personalidades de maior visibilidade e
prestigio na comunidade batuqueira possuem ‘“alto grau de inteligéncia, além de bons

conhecimentos no terreno da psicologia empirica”.

Nesse caminho, cabe observamos, conforme Machado, Maranh&o e Pereira (2016, p.
83), pesquisadores(as) que refletem em perspectiva critica sobre as contribuicdes de Schein
(2009), que para autor a cultura organizacional ¢ vista como um “conjunto de representagdes e
ideias propostas por um lider e, quando validada sua aceitacdo, € ensinada aos novos
membros do grupo a maneira correta de pensar e agir”. Na conformagao do padrao cultural do
grupo, os pesquisadores(as) inferem que a lideranca é a poténcia que permite criar, manipular

e até mesmo extinguir uma determinada cultura organizacional. Para os autores(as),

[...] a cultura organizacional € formada por diversas origens e, se assim puder ser
definida, como uma s6, é constituida por valores, crencas e percepcdes de lideres a
operéarios, dos escritérios ao chdo de fabrica. Seu movimento cultural é continuo,
histérico e desnaturalizado, ao mesmo tempo é vertical e horizontal, de cima para
baixo, de baixo para cima, da direita para esquerda e da esquerda para direita. E
necessario pensar que a organizacdo € constituida por pessoas de diferentes
formagdes historicas, relacionando-se em ambientes ao mesmo tempo conflitivos e
convergentes” (MACHADO; MARANHAO; PEREIRA, 2016, p. 90).

A este ponto, antes de prosseguirmos, importa destacarmos que se, por um lado, na
perspectiva do proposto por Schein (2009), os lideres desempenham papel central na
conformacdo, manutencdo e/ou transformacdo da cultura organizacional, por outro,
observamos, com ressalva, que ndo se tratam de determinacdes, isto é, os lideres se exercem
como forcas para que a cultura assuma contornos especificos sem, com isso, determinar tais

contornos de uma vez por todas.

Para avancarmos nessa discussdo, acionamos as reflexdes de Baldissera (2009, p. 10)
que, baseado nas formulacbes de Geertz (1989) e de Morin (1999, 2001 dentre outros),
compreende a cultura organizacional “como sendo as teias de significados do sistema

organizagdo”. Problematizando as relagdes entre cultura do entorno social (comunidade) e a
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cultura organizacional, o autor afirma que, em algum nivel, estabelecem relacbes de

perturbacdo que se atualizam em diferentes intensidades e de formas diversas, tais como:

a) pela convivéncia das liderangas da organizacdo com pessoas desse entorno; b)
pelo exercicio profissional que pessoas da comunidade realizam na organizagédo
como empregados em diferentes niveis hierarquicos e instancias de poder; c) pela
necessidade de adequacdo as leis; d) pelas relacGes de oferta e demanda (mao-de-
obra, matéria-prima, mercado e consumo de produtos, apoios e acdes beneficentes,
infra-estrutura, dentre outras); €) pelo uso que a organizacdo faz do equipamento
urbano em que se insere; f) pela participacdo das liderangas organizacionais em
associacles, clubes; e g) pelas relacBes que a organizagdo estabelece com os
diferentes publicos: estudantes, imprensa local, outras organizacGes, poder pablico e
comunidade em geral, para referir alguns. Esses encontros, choques,
experimentaces, proposices, questionamentos, resisténcias, reprodugdes,
colaborag@es, associagOes traduzem-se em diferentes formas de tecer e tessituras
(BALDISSERA, 2009, p. 10-11).

Portanto, a tensdo que ocorre entre a cultura social do entorno e a cultura
organizacional pressupde, necessariamente, “transacOes de sentidos” que, por sua vez,
ocasionam desordem e obrigam a organizacdo, via “processos de autogeracdo”, a se
(re)organizar (BALDISSERA, 2009). Nessa (re)organizagdo da rede simbolica da
organizacdo, em relacdo a cultura do entorno, tendem a acontecer processos de
aproximacoes/transformacoes, pois que, “se a organizacao, por um lado, como sistema auto-
eco-organizado, ¢ autdbnoma, por outro, ¢ dependente do meio” (BALDISSERA, 2009, p. 11).
Assim, Baldissera (2011) entende a cultura como sendo um grande sistema e a cultura
organizacional como um dos seus subsistemas, isto é, a cultura organizacional (como
parte/subsistema) esta presente na cultura (compreendida como o todo/sistema), uma vez que,

ambivalentemente, a parte € mais e menos que o todo.

Ainda conforme o mesmo autor (2011, p. 57), “a cultura organizacional ¢
compreendida/explicada como teias de significacdo do subsistema organizacéo, (re)tecida por
sujeitos que, ao (re)tecé-la, prendem-se a ela (complexus*®)”. O autor ressalta que a cultura
organizacional é (re)tecida por meio da interacdo comunicacional que os sujeitos estabelecem
no ambito das organizacGes, sendo que, nesse (re)tecimento, alguns tem mais poder de
influéncia do que os demais. A vista disso, admitimos “a ideia de a cultura organizacional ser
uma teia de significados (todo) que articula as varias culturas de origem dos sujeitos (partes)

que com ela se relacionam” (BALDISSERA, 2011, p. 59), isto ¢, cada sujeito,

[...] ao entrar em relacdo (significacdo/comunicacdo) com a organizacao,
independentemente do tipo de relacdo, dialdgica e recursivamente, experimenta o

48 O termo complexus empregado por Baldissera (2011) parte dos entendimentos de Morin (2001, p. 20), autor
que o define como sendo “o que ¢ tecido em conjunto”.
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tensionamento entre a sua cultura primeira, a cultura primeira dos demais sujeitos e
a Cultura Organizacional que esta sendo (re)tecida, cada qual com suas
especificidades. Importa lembrar que a Cultura Organizacional ndo é dada a priori;
passa a ser tecida pelos sujeitos no momento em que propfem organizar-se para
atingir objetivos comuns (BALDISSERA, 2011, p. 58).

Por fim, cabe ainda destacarmos que, para 0 autor, a comunicacdo e a cultura
manifestam relacdo de interdependéncia. Por um lado, é pela comunicacdo que 0s sujeitos
(re)tecem a cultura organizacional mediante justaposicdes, articulagdes, sobreposicoes,
tensOes etc., de modo que, em toda sua reflexdo, a comunicacdo se revela basilar para a
cultura organizacional. E, por outro lado, a “cultura organizacional marca e regenera a
comunicacdo organizacional, manifestando-se nela e através dela e, pela comunicacdo os
contetidos sdo “descolados/transportados” para regenerar a propria cultura” da organizagdo —
todo — e dos sujeitos — partes - (BALDISSERA, 2011, p. 61). A essa luz, concordando com o
autor, admitimos a centralidade da comunicacdo na estruturacdo, manutencdo e/ou
transformacdo da cultura organizacional, pois que € o processo pelo qual a significacao

circula, é compartilhada, e pode se estruturar em rede.

Expostas as concepcOes tedricas que acionamos para iluminar a compreensdo do
comunicacional batuqueiro, a seguir, no proximo capitulo, evidenciamos 0s percursos

metodoldgicos que conformam o tipo e os procedimentos da nossa pesquisa.
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4 A ORALIDADE NO BATUQUE GAUCHO E NO RITO DE “AXE DE FALA”:
ENCRUZILHADAS, TENSIONAMENTOS E ACHADOS

Explicitamos, nesse capitulo, em primeiro momento, o tipo de pesquisa que orienta
nosso estudo. Na continuidade, apresentamos 0s procedimentos para coleta do material de
campo e os critérios que elencamos para escolha dos/as lideres entrevistados/as. Nesse ponto,
também frisamos as precaucdes éticas que adotamos para a coleta dos dados empiricos,
conforme orienta o Comité de Etica em Pesquisa da Universidade Federal do Rio Grande do
Sul (CEP/UFRGS). Para analise do material obtido, empregamos o método de Anélise de
Conteudo, segundo as concep¢des de Laurence Bardin (2016). Antes de descrevermos nosso
procedimento de andlise, apresentamos, conforme relatos dos/as lideres, algumas narrativas
sobre a origem do rito em estudo e concep¢fes/memdarias sobre organizagdes do Batuque
Gaucho. Na sequéncia, apresentamos e dissertamos sobre nossas categorias e subcategorias

para, por fim, apresentamos nossas interpretacdes e inferéncias.

4.1 PERCURSO METODOLOGICO

Neste subitem, descrevemos o percurso metodoldgico que realizamos nesta pesquisa,

explicitando os procedimentos realizados.

4.1.1 Pesquisa qualitativa

Relacionada as perspectivas que adotamos neste estudo, a abordagem da pesquisa
proposta é qualitativa, pois entendemos que possibilita aprofundarmos nossa compreensdo em
perspectiva dos objetivos desta dissertagdo. Segundo Ana Pereira Silva (2013, p. 418), a
pesquisa qualitativa “ndo requer a légica da representatividade e de possibilidades de
generalizacdo que se baseia na nocao estatistica de amostra”, pois, possuindo um carater
exploratorio, essa abordagem “busca obter um entendimento mais aprofundado dos casos
analisados”. Além disso, conforme descrito por Teresa Haguette (2013), a pesquisa qualitativa
configura-se como possibilidade adequada para analise do funcionamento (das interacfes) de
unidades sociais complexas (como mostram-se ser as organizacdes/terreiros), e tem poténcia
para desvelar, ainda, valores, atitudes e pressupostos que muitas vezes sao reprimidos pelos

sujeitos imbricados nesses espagos. Ainda segundo a mesma autora, os estudos que adotam
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essa abordagem estdo “fortemente apoiados nos pressupostos tedricos do interacionismo

simboélico” (HAGUETTE, 2013, p. 59).

Apesar da impossibilidade de fazermos observacdo direta das interacbes que
acontecem no rito de “axé de fala” (dado os protocolos de distanciamento no contexto de
pandemia de Covid-19 e também dos preceitos de segredo desse ritual), compreendemos,
consoante Mirian Goldeberg (2011, p. 27), que, se o objeto da pesquisa social € composto por
interpretacOes/significacdes que os sujeitos fazem dos fenémenos do mundo simbdlico,
analisar a maneira como esses individuos assimilam a acdo social se revela como um modo
préspero e adequado para compreender a realidade estudada, uma vez que conseguimos “ver
o mundo através dos olhos dos pesquisados”. Concomitantemente, Geertz (1989, p. 10) ja
assinalava que quando vemos “as coisas na visao do ator” acessamos os fatos a partir das suas
proprias referéncias e tornamos esses sujeitos compreensiveis, conhecendo suas normalidades

e peculiaridades.

Dessa maneira, é por meio da abordagem qualitativa que acreditamos ser viavel e feértil
compreendermos a oralidade nas organizacdes/terreiros e as significacbes que sdo postas em
circulacao no comunicacional batuqueiro pelo rito de “axé de fala”, a partir das percepcdes de

diferentes lideres religiosos.

4.1.2 A coleta de dados: entrevistas semiestruturadas

Para atingirmos os objetivos que propormos, coletamos os dados de campo por meio
de entrevistas semiestruturadas. Optamos por essa técnica, pois ela possibilita que os sujeitos
entrevistados falem livremente sobre as questdes propostas, ndo estando limitados a respostas
previamente elaboradas e fechadas. Antonio Gil (2002, p. 115) ja enfatizava que essa técnica
“é guiada por relagdo de pontos de interesse que o entrevistador vai explorando ao longo de
seu curso”. Dito isso, esclarecemos que no acontecer das entrevistas, novas questoes surgiram
e foram agregadas ao questionario previamente elaborado. Nesse caminho, atentamos para o
que esclarece Bardin (2016) sobre adentrar as particularidades do mundo do sujeito
entrevistado, situacdo na qual o pesquisador deve se alicercar no seu conhecimento teorico
sobre os assuntos abordados, mas deve, principalmente, acionar diferentes tipos de saberes,

entre 0s quais a intuicdo é apontada como benéfica.
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Posto isso, evidenciamos que o roteiro das entrevistas*® (Apéndice B) com lideres de
organizacOes/terreiros do Batuque Galcho é estruturado por meio de quatro nucleos
tematicos, portando questbes abertas sobre a identificacdo dos/as entrevistados/as e suas
trajetorias na tradicdo do Batuque Gaulcho, sobre os processos de comunicacdo das
organizagOes/terreiros (especialmente a comunicacdo oral), sobre aspectos da cultura
(significagBes) materializados no rito recortado para o estudo e, por fim, sobre possiveis
comentarios extras acerca da oralidade e do rito de “axé de fala”. Para estruturar os nucleos
tematicos, tomamos como base 0s nossos objetivos de pesquisa e realizamos refinamentos no
roteiro ap6s a banca de qualificacdo, norteando-o melhor a revelar nossos anseios
comunicacionais. Feito isso, primeiro buscamos conhecer os/as entrevistados/as (atentando
para as suas caracteristicas de raiz) e, na sequéncia, indagamos questdes que investigam 0s
processos de comunicagao nos terreiros batuqueiros, especialmente os materializados no rito

de “axé de fala”.

Destacamos que as entrevistas foram realizadas por meio de plataformas digitais —
como o Google Meet e Microsoft Teams — que possibilitaram gravar os relatos dos/as
entrevistados/as, para posterior degravacdo e analise dos dados coletados. Entrevistamos
dirigentes de organizacgdes/terreiros localizados em Porto Alegre (grande maioria), em
Alvorada e em Viaméao, no periodo de 06 a 30 de novembro de 2021. As entrevistas tiveram
duracdo média de 01 hora e 30 minutos, e se desenrolaram em formato de conversas
informais. Dito isso, a seguir esclarecemos os critérios para selecdo dos/as entrevistados/as e

0s cuidados éticos que adotamos.

4.1.3 Critérios para selecdo dos/as entrevistados/as

Descrevemos, aqui, 0s critérios que elegemos para a selecdo dos pais e mées de santos
entrevistados/as para 0 nosso estudo, bem como para a definicdo de quantidade de entrevistas
que realizamos. Considerando 0s pressupostos da pesquisa qualitativa, na qual ndo ha
necessidade de representacdo em percentual da amostra, buscamos atingir uma diversidade de
dirigentes religiosos do Batuque Gaucho, em perspectiva de obtermos diferentes percepcbes

sobre o tema. Assim, o grupo de entrevistados/as € composto por afro-religiosos/as que

49 A fim de verificarmos as potencialidades e possiveis ajustes das questdes proposta no roteiro, nosso
questionario foi previamente testado. Dessa maneira, foi possivel adequarmos certas informacdes do instrumento
de coleta de dados para cumprimos 0s objetivos que tragamos para o estudo.
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lideram organizagdes/terreiros do Batuque Gaucho sediadas em Porto Alegre/RS e/ou na

regido metropolitana.

Compreendendo ndo ser exequivel analisarmos a comunicagdo e cultura
organizacional dos inimeros terreiros que ha nessa regido, estipulamos estudar, no minimo,
duas organizagOes de cada nacao/lado (podendo ser esses terreiros de na¢des mistas, como de
Oyo6-Cabinda, Jéje-ljexa etc., ou que cultuam apenas uma nacgdo), porque 0S Sujeitos
batuqueiros, apesar de praticarem a mesma tradicdo, preservam importantes caracteristicas
grupais de raiz (CORREA, 2016). Em perspectiva de adentrarmos os saberes/conhecimentos
das diferentes nacdes/lados do Batuque Gatcho acerca do rito de “axé de fala”, buscamos,
assim, evitar que os conhecimentos de uma vertente se sobressaissem perante as demais e
enviesassem o0s resultados da pesquisa. Sabendo que ha nacgdes/lados praticamente extintos
(PERNAMBUCO, 2019), néo foi possivel conversarmos com algum lider que se identificasse
como praticante de Nagb. Ainda em consonancia com o quadro tedrico, mesmo nao
abordando organizacédo/terreiro especifico desta nagcdo/lado, sabemos que, de diversas formas,
na historiografia desta tradi¢cdo houve influéncia mutua entre essas vertentes. Logo, conforme
Pernambuco (2019), transcorridos quase dois séculos do surgimento desse culto, e da
hibridizacdo necessaria entre as na¢fes para manutencéo e existéncia/permanéncia cultural do
Batuque Gaucho, atualmente essas nomeacOes sdo espécies de rotulos que servem para
demarcar a origem de certos fundamentos, mas carregam, a0 mesmo tempo, caracteristicas e

inferéncias dos outros lados.

Além disso, dado os apontamentos feitos por Corréa (2016) e por Silva (2017) sobre o
tempo minimo de observagao do comportamento do Orixa que serd submetido ao rito de “axé
de fala” — em torno de 10/15 anos —, trazemos também como critério de selecdo que os/as
lideres entrevistados/as deveriam ser iniciados/as na tradicdo ha mais de 15 anos, entendendo
que, transcorrido esse tempo, eles/as possuiriam graus de iniciacdo mais elevados e que ja
teriam participado (como lider que coordenada ou que € convidado para testemunhar) uma ou
mais vezes dessa cerimbnia. Conjuntamente, com base no quadro tedrico que evidencia uma
diversidade de sujeitos na comunidade batuqueira, entrevistamos lideres batuqueiros/as
negros/as e ndo-negros/as, mulheres e homens, e uma pessoa que é integrante da sigla LGBT,
com idades entre 34 e 64 anos, buscando, a partir desses diferentes relatos, analisar aspectos
da diversidade na unidade. Ademais, o Batuque Galcho parece ser uma das poucas
religides/tradicdes que propicia a mulheres e homens LGBTs — principalmente transexuais —

alcangcarem 0s mais altos cargos/postos religiosos. A oportunidade de conversar com essa
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diversidade de pessoas indicou que seus relatos, além de serem férteis para a pesquisa, dizem,
ao mesmo tempo, respeito ao contexto de luta (condigdes de existéncias) e do proprio do lugar
de fala que essas pessoas ocupam na sociedade, questdes essas que ficaram evidentes nos
atravessamentos que os/as lideres alegaram. Compreendemos, segundo Ribeiro (2019, p. 89),
que frisar o lugar de fala dos sujeitos € uma maneira de quebrar “o siléncio instituido para
quem foi subalternizado”, uma vez que “falar das questdes que foram historicamente tidas
como inferiores [...] € romper com a ilusdo da universalidade que exclui” (RIBEIRO, 2018, p.

78).

Atentando para os critérios que estabelecemos, realizamos um total de 07 entrevistas®
com pais e maes de santo que cultuam e/ou passaram pelas na¢des/lados de Jéje, ljexa, Oyo e
Cabinda. Cabe destacarmos, a este ponto, que 0 projeto desta pesquisa foi submetido ao
CEP/UFRGS®! g, ap6s tramitagGes, foi aprovado antes do inicio da pesquisa de campo. Apds
esse processo, n0ssos contatos com os entrevistados foram realizados a partir das relagdes que
0 autor deste estudo tem na comunidade batuqueira, como também a partir de indicagdes dos
proprios sujeitos entrevistados. Os agendamentos das entrevistas seguiram o seguinte roteiro:
a) envio de convites, via redes sociais (Facebook e Whatsapp), para os/as possiveis
entrevistados/as; e b) contato via ligacdo telefonica ou e-mail para agendamento das
entrevistas e esclarecimentos, sempre respeitando as orientacbes dos/as possiveis
entrevistados/as. As pessoas convidadas, que aceitaram participar, definiram o melhor
momento de realizacdo das entrevistas. A partir disso, enviamos o link da plataforma que
acordamos usar (a que ficou melhor para o/a entrevistado/a) e, antes de iniciarmos as
entrevistas, lemos e esclarecemos o contetldo do Termo de Consentimento Livre e Esclarecido
— TCLE (Apéndice C) — para que, caso concordassem, dessem seu consentimento oral e/ou
assinatura digital (pela impossibilidade de assinarem presencialmente). Todos os relatos, apds
0 consentimento dos/as entrevistados/as, foram gravados e degravados na integra, nos
procedimentos de analise; apontamos que, no total, obtivemos em torno de 10 horas de audio

que se traduziram em 117 paginas de texto.

Seguindo as diretrizes do projeto aprovado no CEP/UFRGS, mantemos sigilo sobre a
identificacdo dos/as participantes. Para isso, sempre que possivel, apresentamos resultados

coletivos utilizando expressdes como “as organizagdes/terreiros pesquisadas”, “os sujeitos

%0 N&o por acaso, a numerologia do 7 e seus multiplos pertencem aos Orixas Exu e Bara, que, como ja dissemos,
sdo senhores da comunicacdo/interacdo que possibilita todo caminho/percurso.
%1 Processo CEP/UFRGS de nimero 51804521.8.0000.5347.
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entrevistados”, “os dados obtidos” etc. Quando acionarmos excertos de algum relato
(sequéncia de texto), identificaremos a entrevista pelas siglas “Ex”, na qual “E” representa o
pai ou mae de santo e “x” caracteriza o numero da entrevista, respeitando a ordem
cronoldgica de sua realizacdo. Frisando o sigilo imposto, excluiremos (ou modificaremos para
expressdes como “fulano”, “ciclano”, “beltrano” etc.) nomes, palavras e caracteristicas que
possam identificar 0s sujeitos entrevistados e o0s terreiros que lideram, seus

Babalorixas/lalorixas e/ou as organizagdes as quais sao filiados.

Por fim, para melhor compreensdo das percepces dos/as lideres sobre os temas
abordados, a partir dos fundamentos tradicionais das suas nagdes/lados, esquematizamos o
seguinte quadro de apresentacdo desses sujeitos:

Quadro 02 - Os/as lideres batuqueiros/as entrevistados/as

EO1 ljexa Porto Alegre, RS
EQ2 Oyo/Cabinda Alvorada, RS
EO3 Jéje-ljexa Viamdo, RS
E04 Jéje Porto Alegre, RS
EQ5 Jéje-ljexa Porto Alegre, RS
EQ6 Cabinda/Jéje-ljexa Viamdo, RS
EQ7 Oyo Porto Alegre, RS

Fonte: Elaboracéo propria.

A sequir, dissertamos sobre o método de Anélise de Conteudo, que foi empregado

para analisarmos os relatos obtidos a partir das entrevistas.

4.1.4 Andlise de Conteudo: procedimento para revelar o que dizem as entrevistas

Para interpretacdo dos dados empiricos, empregamos os procedimentos de Analise de
Conteudo (AC), método que € descrito por Bardin (2016, p. 15) como “um conjunto de
instrumentos metodoldgicos cada vez mais sutis em constante aperfeicoamento, que se
aplicam a ‘discursos’ [conteudos e continentes] extremamente diversificados”. Segundo a
autora (2016, p. 27), a AC “ja ndo ¢ considerada exclusivamente com um alcance descritivo”,
pois que, ao contrario, assume por funcao e objetivo a inferéncia, podendo ser utilizada para
analise de “qualquer comunicacdo, isto ¢, qualquer veiculo de significados de um emissor
para um receptor, controlado ou ndo por este, deveria poder ser descrito, decifrado pelas

técnicas de andlise de conteido” (BARDIN, 2016, p. 38). Mais especificamente: “a analise de
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conteddo aparece como um conjunto de técnicas de analise de comunicacfes que utiliza
procedimentos sistematicos e objetivos de descri¢cdo do conteido das mensagens” (BARDIN,
2016, p. 44, grifos da autora).

Além disso, empregamos a AC em sua perspectiva qualitativa que, conforme Bardin
(2016, p. 145), “corresponde a um procedimento mais intuitivo [...], sobretudo, na elaboracao
das dedugdes especificas sobre um acontecimento ou uma varidvel de inferéncia precisa”.
Assim, principiamos os procedimentos a partir de uma descricio e codificacio® sistematica
dos relatos e, na sequéncia, estruturamos categorias de analise que foram meduladas apds
varias leituras sobre os dados coletados, articulando os nucleos de sentidos que se
sobressairam nas falas dos pais e mées de santo. Concomitantemente, Bardin (2016) afirma
que o processo de “deducdo l6gica” ocorre ndo somente a partir dos dados coletados (os
relatos), mas também na proposicdo de uma relacdo harmoniosa entre o contetdo relatado, 0s

conhecimentos prévios do autor e 0s pressupostos tedricos.

Para realizacdo da andlise, Bardin (2016, p. 125) organiza os procedimentos da AC em
trés polos cronolédgicos: “a pré-analise”, “a exploracdo do material” e “o tratamento dos
resultados, a inferéncia e interpretagdo”. A pré-analise ¢ “[...] um periodo de intuigdes, mas
tem por objetivo tornar operacionais e sistematizar as ideias iniciais, de maneira a conduzir a
um esquema preciso do desenvolvimento das operagdes sucessivas, num plano de analise”
(BARDIN, 2016, p. 125). Essa fase inicial dos procedimentos da AC ocorreu com as
gravacdes das entrevistas, com a organizacdo dos dados coletados e por meio da “leitura
flutuante”, momento em que, ao degravarmos, ja realizamos marcacGes de possiveis nucleos

de sentido (que foram revisitamos nas articulagdes entre os diferentes relatos).

A exploracdo do material “[...] consiste essencialmente em operagdes de
decodificagdes, decomposi¢ao ou enumeragdo, em fungdo de regras previamente formuladas”
(BARDIN, 2016, p. 131). Na modelacdo das categorias de analise, nessa fase tensionamos
temas, palavras, trechos etc., que apareceram frequentemente nos relatos. A autora (2016, p.
135) observa que “[...] o tema ¢ a unidade de significagdo que se liberta naturalmente de um
texto analisado segundo certos critérios relativos a teoria que serve de guia a leitura”. Além
disso, nas entrevistas semiestruturas, “os temas aparecem e depois reaparecem um pouco mais

a frente, em funcao da progressdo de um pensamento que se procura” (BARDIN, 2016, p. 97).

52 Por processo de codificagdo do material, a autora (2016, p. 133) afirma que “corresponde a uma transformagéo
[...] dos dados brutos do texto, transformacéao essa que, por recorte, agregacdo e enumeragdo, permite atingir uma
representagdo do contetido ou da sua expressao”.
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Assim, o tema é uma espécie de recorte de sentidos do material coletado, e que naturalmente
destacou-se no texto, em razdo dos objetivos propostos para a pesquisa e dos critérios
adotados.

Por sua vez, 0s ndcleos de sentido, para a autora (2016, p. 135), sdo componentes da
comunicagdo, uma vez que frequentemente “podem significar alguma coisa para o objetivo
[...] escolhido” e, ainda, ¢ importante a realizacdo de um processo de diferenciacdao e
agrupamento dos ndcleos de sentidos encontrados para a criagio das categorias®®. A etapa de
categorizagdao ¢ compreendida como uma organizagdo de “gavetas ou rubricas significativas
que permitem a classificacdo dos elementos de significagdo constitutivos da mensagem”
(BARDIN, 2016, p. 43), que pode ser previamente planejada em interface com o referencial
tedrico proposto e/ou a partir da categorizacdo dos nucleos de sentidos que s@o encontrados.
Nesta pesquisa, para a elaboracdo das categorias e subcategorias de analise, articulamos 0s
nucleos de sentidos que se destacaram nas entrevistas com 0s pressupostos teoricos e com 0s
objetivos da nossa investigacdo. Cabe ressaltarmos que ao descrevermos as categorias e
subcategorias de analise, ja realizamos algumas inferéncias, por meio do tensionamento dos
relatos e a luz das teorias acionadas. Por fim, o terceiro polo diz respeito as inferéncias e
interpretacdes (tratamento dos resultados), momento da AC que, conforme afirma a autora
(2016, p. 131), “o analista, tendo a sua disposi¢ao resultados significativos e fiéis, pode entdo
propor inferéncias e adiantar interpretacdes a proposito dos objetivos previstos — ou que

digam respeito a outras descobertas inesperadas”.

Em continuidade, antes de destacarmos nossas categorias e subcategorias de analise,
consideramos importante, a partir dos relatos que obtivemos em campo, apresentarmos
algumas narrativas sobre a origem do rito de “axé de fala” e concep¢des/memorias dos/as

entrevistados/as sobre as organizacGes/terreiros que lideram e/ou frequentaram.

4.2 NARRATIVAS SOBRE A ORIGEM DO RITO DE “AXE DE FALA” E
CONCEPCOES/MEMORIAS SOBRE ORGANIZAGOES/TERREIROS

S&o casas simples com cadeiras na calcada
E na fachada escrito em cima que é um lar [...]

53 Atentando para a construcédo de categorias eficientes, a autora propde cinco regras norteadoras (embora elas

sejam raramente aplicadas), que devem ser: a) “homogéneas”, para ndo misturas relatos que ndo devem ser

confundidos; b) “exaustivas”, para que se aproveite o texto em totalidade; ¢) “exclusivas”, pois que “um mesmo

elemento do contetido ndo pode ser classificado aleatoriamente em duas categorias diferentes”; d) “objetivas”,
2 [13

visando que diferentes codificadores atinjam resultados similares; e e) “adequadas”, “isto ¢, adaptada ao
conteudo e ao objetivo” (BARDIN, 2016, p. 42).
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Peco a Deus por minha gente

E gente humilde, que vontade de chorar
(cangdo Gente Humilde, de Chico Buarque de
Holanda)

Iniciamos esta secdo apresentando os relatos dos/as entrevistados/as sobre os caminhos
que os levaram aos seus ingressos na tradigdo batuqueira, as nagdes que cultuam e os desafios
que destacam sobre o exercicio no posto de lideranga das organizagdes/terreiros.
Consideramos importante destacar que, nos excertos dos relatos que selecionamos para
sustentar nossas analises, realcamos em negrito nas sequéncias de texto (ST) palavras e/ou
expressdes que destacam os nucleos de sentidos que encontramos. Pontuamos, também, que
alguns excertos dos relatos sdo apresentados dentro do texto dissertativo, e outros, quando
forem mais de um ou tiverem mais de 3 linhas, apresentaremos com recuo a esquerda,

conforme normas e expectando melhor organizacéo textual.

Dito isso, iniciamos destacando que diferentes sujeitos entrevistados afirmaram a
importancia de uma visao de dentro — as visoes dos atores (GEERTZ, 1989) — para refletirmos

sobre os aspectos dessa tradi¢ao. Isso ficou evidente nos seguintes relatos:

Primeiramente, eu quero dizer que é uma honra estar dialogando com a
academia. Eu sempre acho que é um desafio trazer a nossa narrativa a partir
de uma outra posicao, e ver que isso vai gerar contetdos cientificos para que
posterior possa ser utilizado, referenciado, sendo que isso hoje é um elemento
muito dificil para nés. Hoje o que nos falta para pesquisar nosso passado, €
justamente essa série de registro. Coisas que no futuro, certamente, a gente vai ter
uma dificuldade bem menor. Entdo contar a histéria pela perspectiva de alguém
gue realmente é iniciado, de alguém que vivencia a tradicdo, a partir da relagéo
de dentro para fora, sem meandros, sem alguns mitos desnecessario. (E03)

Precisa ser uma visdo de dentro para compreender as relagdes do terreiro.
(E04)

Nesses excertos, notamos que a possibilidade de analisarmos o tema do estudo por
meio das percepcOes de lideres batuqueiros/as — atores/atrizes que, em razdo de possuirem
elevados graus de iniciacdo, impactam/mantém/transformam as suposic¢Ges basicas da cultura
das organizacdes/terreiros (SCHEIN, 2009) — é a maneira mais efetiva de compreendermos
certas significacdes. Além disso, para melhor conhecermos os/as entrevistados/as no tocante
aos caminhos que os levaram as inicia¢6es na tradi¢do, obtivemos os seguintes dados:

Eu sou a quinta geracdo da minha familia, eu nunca fui outra coisa sendo

batuqueiro, nasci no meio do batuque. Concomitante com a minha vivéncia na
minha tradi¢do, eu comecei na Umbanda e depois eu fui para Nagao. (E01)
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Acho que como quase todo mundo sempre entra na religido através da
Umbanda. E geralmente quase todo mundo, por comum, é por necessidade.
Porque eu sou prematura, sou de seis meses. (E02)

Eu iniciei na religido através da Umbanda. E quando eu engravidei eu precisei de
uma seguranca de barriga, de gravidez. Foi quando eu fui na minha primeira casa de
Umbanda fazer a segurancga, o pai Ogum Beira-Mar [caboclo de Umbanda] chegou
pela primeira vez. E aquilo foi me levando, porque a mediunidade é como &gua de
poco, quanto mais tu tira mais ela verte. Dai eu vim a conhecer o Batuque por
questdes de salde, tive que fazer obrigacGes e tudo. (E05)

Eu comecei em uma casa de Umbanda e espirita. Nasci numa casa de Umbanda,
ai tu ja se torna umbandista desde que se nasce. (E06)

Nasci basicamente sendo mais cuidado pela prépria Umbanda, quando crianca.
(EQT7)

Esse terreiro ja tem quase 100 anos de historia, eu sou a quarta geracao. (E05)

Os caminhos iniciaticos dos/as entrevistados/os parecem partir de certos lugares
comuns, como O contato inicial com o terreiro a partir da Umbanda, por terem
nascido/crescido no terreiro e/ou por motivos de saude. Percebemos, também, que os
percursos na tradi¢cdo ndo foram/sdo faceis, sofrendo diferentes atravessamentos (contextos de
luta). Sobre as nac¢Ges/lados que cultuam nas organizacdes/terreiros, as pessoas entrevistadas

afirmaram:

Nacgdo ljexa, uma vertente pura entre aspas, “pura” por ndo se dizer misturada com
outra nacdo tipo o Jéje, ndo que realmente haja uma pureza em qualquer nagdo,
nenhuma nacao é pura realmente. (E01)

Normalmente ndés fizemos o Oy6 na matanca, no preceito. Mas nas festas, aberto
ao publico, nossa bacia optou por fazer Cabinda. Entdo ficou um pouco dessa
mistura na nossa bacia. Hoje em dia dificilmente tu encontra uma raiz pura,
temos uma mistura de raizes. (E02)

O quarto de santo dela [da lalorixa] era do Oy6, mas o saldo era do Jéje [risos].
Essas coisas de gente antiga, eles tém isso. (E05)

Comecei pelo lado de Cabinda e com 19 anos entrei para nagédo de Jéje/ljexa, é
0 que cultuo até hoje. (E06)

Batugue para mim é uma denominacéo que foi uma criada, e eu venho a ouvir
o termo “batuque” mais adolescente. Nao se falava em Batuque, se falava em
nacao Oyo. Eu fui iniciado na Nagdo Oy0, ela faz parte da nossa familia. (E07)

O dltimo excerto estd proximo as concepgdes de Silveira (2020) sobre o termo
“batuque” ser criado a partir de apelidos pejorativos atribuidos a tradicdo por brancos nao-
batuqueiros e que a nominag¢do ‘“nacdo” se mostra mais respeitosa, apesar de o termo
“batuqueiros/as” ter sido apropriado e reinventado. Conjuntamente, alguns entrevistados/as
afirmaram a impossibilidade de identificar uma nagdo “pura”, pois, como ressaltamos,

segundo Pernambuco (2019), para preservacdo da tradicionalidade foi necessaria uma fuséo



107

das diferentes nagcOes. Especialmente aqui notamos a hibridizagdo cultural (HALL, 2013)
entre as diferentes identidades (SILVA; HALL, 2014) dos sujeitos pertencentes as
nacOes/lados. Complementarmente, também destacamos alguns dos principais desafios,
apontados pelos Babalorixdas e lalorixds, sobre o exercicio de lideranca das
organizacOes/terreiros de Batuque Gaucho:

Eu ndo quero viver da religido como muita gente faz, inclusive meu préprio pai
de santo. Eu quero viver da minha profissdo, eu gosto de ensinar. Ndo que um
pai de santo ndo ensine, ensina também ¢ claro. Mas eu gosto de ensinar outras
coisas para além do conhecimento dos rituais. (EO1)

O amplo conhecimento ritualistico. Tu precisa conhecer todos os rituais para
levar os teus santos para tua casa. (E01)

Praticar uma tradicdo milenar em um Estado claramente racista, que nos
provoca uma série de desafios. Entdo, mesmo a pessoa ndo-negra, hoje, que
pratica a tradicdo de matriz africana, quando ela coloca um fio contas, quando
ela coloca um turbante, quando ela coloca algum elemento que va lembrar a
sociedade de que aquilo é oriundo de um povo escravizado, um povo preto, ele
vai sentir de alguma forma o racismo estrutural. Ela pode ndo sentir pela sua cor
de pele, mas ela vai sentir os fragmentos desse racismo de alguma maneira.
Entdo ser um praticante da tradicdo de matriz africana no Brasil atual &, sim,
ser resisténcia a esse racismo estrutural. Também é ser resisténcia ao machismo
estrutural, entendendo que nods estamos dentro de uma tradicdo que é
puramente matriarcal, desde sua origem. Outro desafio é a relacdo econdmica,
é conseguirmos manter viva essa tradicdo em uma sociedade capitalista, onde
ndo somos nos que obtemos o poder sobre os meios de producdo, para ter
acesso aquilo a que nos mesmos precisamos para nossa tradicionalidade. (E03)

Ser um reprodutor, alguém que vai repassar informacfes para outras pessoas
para que essa tradi¢cdo se mantenha viva, e a responsabilidade de iniciar e
cuidar das pessoas tradicionalmente. Eu que também sou tamboreiro,
acumulando os dois cargos, ainda preciso ter o conhecimento de todas as
cantigas, pelo menos da minha casa. (E03)

Naquele tempo era muito sacrificado, a gente, povo de terreiro, era muito
pobre. Ndo que tenha mudado muito a realidade, mas pelo menos a minha mudou.
Naquele tempo tu fazer uma iniciagdo, meu nego, ndo era facil ndo! Comprar
um casal de ave e um casal de pombos nédo era mole, era muito dificil. (EO05)

As pessoas estéo esperando uma dedicacéo exclusiva da parte da mae de santo.
E essa ndo é a minha realidade. Eu sei que tem muitas pessoas que vivem da
religido, vivem do milho, mas sdo outras realidades, outras visdes. Eu tenho uma
profissdo, e amo o que eu faco, ndo consigo abrir mé&o. (E05)

E dificil, eu trabalho fora, em uma empresa. Eu estudo, faco faculdade. E
dificil, mas é a religido que eu amo. Eu gosto do Batuque. Adoro o que eu fago.
(E06)

Na verdade, eu nunca dependi do axé de buzio ou do pacote. Eu respeito quem

precisa, € essa pessoa que nao deixa cair a nossa tradicdo. Mas eu vi que eu
tinha que trabalhar, eu sempre trabalhei fora. (E07)

Notamos que os desafios do exercicio do cargo de Babalorixd e lalorixa sdo

transpassados por ordens distintas, desde o0 tempo necessario para gestdo da
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organizacéo/terreiro, o amplo conhecimento sobre a tradi¢éo (e dos outros cargos do terreiro,
como o de tamboreiro), a conciliagdo da rotina da tradicdo com suas atividades profissionais,
0s impactos do racismo estrutural (ALMEIDA, 2021) e do machismo estrutural da sociedade
brasileira e as questdes sociais/econdmicas que foram destacadas. E essa “gente humilde”
que, ao cultuar os Orixas, mantém vivas as tradi¢cfes das suas nac¢des/lados. Mesmo com
parcos recursos, 0 povo de terreiro, ao se constituir como comunidade que amalgama suas

diferencgas, zela pelos seus e compartilha farto axé.

Partindo disso, apontaremos algumas narrativas que foram apresentadas por alguns
dos sujeitos entrevistados sobre a origem do rito de “axé de fala”, esclarecendo, desde ja, que
ndo temos por intencdo atestar esses relatos como maximas, mas sim, a partir de visfes de
dentro, apontar possiveis indicios historicos. Primeiro, um dos lideres alegou que o rito de
“ax¢ de fala” assume importancia pelo motivo de que no terreiro ndo se pode mentir, pois iSso
€ mau uso do emi de Olodumaré (sopro vital sagrado): “Toda vez que a gente fala, estamos
usando o ar de Olodumaré, e por isso ndo podemos mentir. 1sso tem muito a ver com o
axé de fala, porque ao garantir que aquele Orixa é mesmo Orix4, tu esta garantindo que a fala
dele ¢ uma fala sagrada” (EO1). Notamos, por esses e pelos outros relatos (destacados a
seguir), que as diferentes narrativas encontram confluéncia em assumir que o rito de “axé de
fala” emerge como um mecanismo de verificagdo da legitimidade da manifestacdo do Orixa
no cavalo de santo, para assim instituir que o Orixa possa falar (abrindo, dessa maneira, o
principal canal de comunicacéo direta entre divindades e humanos nas organizacdes/terreiros).

Por sua vez, as narrativas sobre a origem do rito de “axé de fala” sao:

A gente tem que voltar alguns séculos para entender como surge a fala no Batuque.
A fala é um rito exclusivo do Batuque do Rio Grande do Sul. E ele inicia, de
acordo com que a oralidade nos passa, justamente no periodo de escraviddo onde o
ndo-negro adentra os processos tradicionais de matriz africana. Entdo tu
imagina, uma pessoa ndo-negra, que tem |4 seus escravos, e do nada o Orixa a
chama, Orixa a reconhece enquanto filho e esse ndo-negro adentra dentro daquele
processo. E |4 pelas tantas a pessoa manifesta o Orixa, que chega e demonstra que
esta para participar do ritual. O negro que via essa pessoa enquanto somente patrdo,
senhor de escravo, ele para e pensa ‘ndo pode ser Orixa’. Orixa ndo vai se manifestar
no corpo daquele que me agride, daquele que me sequestrou, daquele que me bate,
que estupra minhas mulheres. Nao faz sentindo, o Orix4 ndo faria isso comigo.
Ent&o nasce primeiro como um processo de verificagdo da veracidade de que ali
havia uma manifestacéo real do sagrado. Conforme a tradicéo vai se moldando,
e por isso eu digo que a tradicdo é viva, ela absorve aquilo constantemente, de
maneira natural. E essa perspectiva se torna unilateral para todos que
comegam a manifestar Orixa, justamente como uma relacdo de testar a
veracidade. (E03)

O axé de fala so existe no Brasil, nos terreiros do Batuque. E interessante que
aqui foi o processo mais perverso de escravizagdo do nosso povo preto. Todos 0s



109

ritos que a gente reproduz no Batugue tem muito a ver com essa preservagio
desse espago de culto. Com relacdo ao branco mesmo, opressor. Manter um
sagrado que os nossos mais velhos preservaram a custo de sangue. Muita
perseguicdo, pessoas foram mortas por conta disso, assassinadas, foram presas,
foram queimadas inclusive no tempo da santa inquisicdo. Entdo o axé o fala ele
tem muito da preservacéo do culto. (E04)

A gente tem que ver la atras, tinha que saber como comegou. E esse como comegou
ndo comecgou em todos, em todas as nagfes, no mesmo dia. N&do se comunicaram
um dia, ‘olha nés vamos fazer isso, € vai ser assim a partir de agora’. 1sso é uma
coisa que se criou e que ficou, ninguém tira mais. Vejo que 0s antigos
comegaram a fazer quando comecaram a notar sobre o falso receber o Orixa.
N&o sei onde comegou, comecou em alguma casa e depois passou para outra, tudo
era familia. E eram poucas casas, isso foi mais pratico. Passou para um, faz assim,
passa para outro, faz assim. Para mim comegou nessa forma, passou na
oralidade, e ndo era s6 de um lado. Alguém foi vendo e passando. (EQ7)

Esses excertos demonstram, dentre varias coisas, que 0 rito de “axé de fala”
provavelmente inicia no século XIX, ainda no contexto de escravizagdo do povo negro,
quando a tradi¢do até entdo era praticada nas senzalas, e/ou pelo final desse periodo, quando
sdo fundadas as primeiras organizacOes/terreiros. Surge, também, como mecanismo de
verificacdo da legitimidade da manifestacdo dos Orixas em pessoas ndo-negras (corroborando
0 ingresso da diversidade, inclusive sujeitos brancos, na tradicdo) e como condicdo de
preservacdo do culto (questbes essas que adensaremos nas analises das subcategorias). 1sso
nos diz especialmente sobre a inteligéncia dos sujeitos dessa tradicdo para manter/preservar o
culto nas organizacgdes/terreiros, pois que, ao perceberem as fragilidades da oralidade na
transmiss@o da cultura agrafa, conceberam dispositivos de manutencdo/vigilancia a partir dos
seus ritos. Outra questdo relevante e curiosa sdo as respostas dispares (enfatizando as

diferencas de raiz) em relacéo a realizacdo desse rito:

A regra mais ortodoxa é de que o axé de fala se da no batuque de terminacéo,
assim como o axe de faca e blzios também se da no batuque de terminacdo. (E01)

A gente costuma dar na mesa de Ibeje o axé de fala. (E02)

Ele pode ocorrer em trés momentos. Pode ser nas cantigas de Ogum, porque a
cantiga que se tira para fala € uma cantiga de Ogum. Ele pode ser feito nas
cantigas de Xangd, porque ele é o grande glutdo, aquele que come tudo. Nao é o
gue come tudo que a boca come, &, sim, aquele que come tudo. A boca que come
tudo que a nossa boca come é de Exu. Mas em casos especificos a gente vai poder
fazer a fala em Odg, porque quem nos da de comer é o cacador. H& um leque de
opcoes. (E03)

No Oyo é dentro das rezas de Xapana, quando vai entrar Xapand a gente faz a
fala. (EQ7)

Essas diferencas, que advém dos fundamentos tradicionais de cada nacdo/lado, de
forma alguma se sobrepdem as outras como as mais corretas, mas, sim, demonstram a riqueza

de uma cultura que convive com a diversidade de ideias. Fechando as narrativas sobre o rito
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estudado, que assume demasiada importancia na instituicio de distingdo nas

organizagOes/terreiros,

pois legitima a presenca verificada do sagrado e abre um dos mais

relevantes canais de comunicacao organizacional, nos foi dito:

Eu vejo isso como a maior prova de humildade do Orixa. Ele se cala até o
momento que o pai ou mée de santo vai Ihe dar a permissdo da fala. Ento isso,
para mim, é a prova que talvez nenhum ser humano tenha a capacidade. Parece uma
coisa tdo facil, tdo boba, mas talvez nenhum ser humano conseguisse atravessar
tanto tempo quieto. Imagina tu chegar em um lugar e ficar 10/15 anos nesse
lugar onde tu ndo pode falar nada, porque ndo te é permitido falar. Tu acha
gue um ser humano conseguiria? S6 o Orixa consegue uma coisa dessa. (E05)

Destarte, fechando esta secdo, evidenciamos as concepcdes e memorias,

principalmente pela delicadeza dos relatos, dos Babalorixas e lalorixas sobre as vivéncias nas

organizacg0es/terreiros:

Naquele tempo era Batuque de sala, tu arredava os méveis e ali acontecia tudo.
(E02)

Hoje em dia tu ndo vé mais o Orixa anunciar a morte do filho, como aconteceu
com a minha mae. Em uma festa de entrega de buzios, o Orixa dela disse que era
a ultima vez que ele ia chegar, que seria a Gltima entrega de buzios. O batuque
se transformou em uma misericordia, mas ele [0 Orixa] mandou parar porque nao
adiantaria nada. Ela morreu no final daquele ano. (E02)

A minha mée casou muito cedo, naquele tempo delas, com 13 ou 14 anos, ja fazia
sombra e ja se envolviam, e a minha mae acabou tendo 11 filhos. Meu pai era
pedreiro, azulejista, eles ndo se deram conta que tantos filhos ndo seria mole de
sustentar. Ele era alcoolatra, cometia violéncia doméstica. E a mée acabou néo
segurando aquela relagdo por muito tempo. Mas como boa filha de Oxum, ela botou
os 11 filhos dentro de um t&xi e veio embora para casa da minha avo, que ja era mae
de santo. O terreiro dela [da avd] era uma casa de madeira, que era o saldo, o
quarto de santo e a cozinha. Nao tinha o quarto dela, porque no saldo ela tinha
uma cama de meio casal e um roupeiro, que era o que bastava para ela seguir a
vida. E dai chega a filha com 11 filhos, todos pequenos. Resultado, ‘bom vamos
ter que dividir e a familia vai ter que me ajudar a criar’. E eu fui um que acabei
indo morar com a minha mée de santo, que era a minha tia. (E04)

Com 7 anos de idade eu recebi Ogum da Lua numa sesséo de Umbanda, foi o
maior escandalo. Foi uma correria dos médiuns, um horror assim. E eu me lembro
perfeitamente do que aconteceu comigo, aquela angustia que me deu, eu néo
conseguia me mexer, ndo conseguia comandar o meu corpo. Aquela coisa da
mediunidade mesmo. (E04)

Era uma casinha de madeira que se os cupins fossem embora a gente ficava na
rua. Tinha o congazinho [altar religioso] da minha mée, onde fazia aquelas sessdes
domeésticas, sé para quem era da familia. E era sd a gente, era muito bacana, tinha
muita verdade ali sabe? Era uma fé inocente, uma fé cega, a gente acreditava
muito naquelas manifestacdes. E elas também tinham o dom, a gente tinha medo
de estar muito perto, porque eles [entidades] sabiam de tudo. Eles sabiam tudo, eles
olhavam para a gente e sabiam tudo. (E04)

Lembro no Batuque de pequenas demonstracdes. Por exemplo, Orixa que da o
seu alé [pano de costas] suado para uma pessoa doente, um Orixa apresentando
um bebé na porta, no quarto de santo, no tambor. Eu acho lindo isso, sdo as
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pequenas demonstracdes. Um Orixa que, por exemplo, pega uma flor de um
guarto de santo e da para uma determinada pessoa, que naquele momento
estava com alguma dificuldade. As vezes tu vé ali a pessoa que chega e se atira
nos pés do Orixa para bater cabega e chora, chora e chora, tu néo sabe por que
aquela pessoa esta chorando, mas ela sabe. (E05)

Eu ia em uma casa la no inicio, e eu vi uma Oxum e me apaixonei, eu tinha uns
12 ou 13 anos. E eu chegava em casa da festa e a primeira coisa que eu fazia era
receber a Oxum, toda bonita, girando e brincando [risos]. (E06)

Essas memdrias, por Varios aspectos, versam sobre as experiéncias desses sujeitos nos
terreiros, vivéncias que surgem ainda na infancia com a brincadeira de Batuque (CORREA,
2016) que modela a identidade e a cosmovisao batuqueira - o habitus adquirido (BOURDIEU,
1996). Ao relatarem sobre as memorias de momentos especiais, 0s sujeitos entrevistados
reavivam a ancestralidade para que ndo caia no esquecimento (sindbnimo de morte nessa
cultura®). Memodrias do terreiro como espaco inclusivo, que apesar da simplicidade, da
estrutura, acolhe sempre novos sujeitos. Memorias que falam de sobrevivéncia de um povo de
luta que encontra abrigo no terreiro, que encontra afagos para seu choro e dores nos cuidados

dos Orixas.

Partindo disso, nas concepcdes sobre as organizacOes/terreiros, o relato de E03
aproxima-se da no¢do que € apontada por Corréa (2016) sobre o batuqueiro conviver em
relagdo constante com o sagrado: “0 povo de terreiro vivéncia diariamente a sua
tradicionalidade” (E03). Nessa relacdo didria dos sujeitos batuqueiros nos terreiros,

destacamos os seguintes relatos:

O terreiro tem que ser mais que um espagco religioso, que tem que ser o espago
de interacdo com a comunidade que o circunvizinha, tem que cumprir o papel
dele social. O terreiro é o espago manancial de cultura, manancial de educacéo,
manancial de saude, é promog¢éo de salde 24 horas por dia. Porque tudo o que a
gente faz é cuidar, 24 horas por dia cuidando. Desde o aconselhamento do jogo de
bazios, o passe do caboclo, 0 banho que se da, o ebd que se passa, tudo isso é
promocdo de salde, é cuidado. Uma comunidade que foi construida, forjada em
cima do pensamento coletivo mesmo, de um sentimento comunidade.
Comunidade é o que representa o espaco de terreiro. (E04)

Esse tratamento pode ser até mesmo um abrago, eu abrago e passo uma energia
para pessoa e a pessoa sai bem. Entdo um abraco também é um ebd. (E01).

Tu tem que estar nesse lugar para poder vivenciar o que é esse espaco, Como se
déo as relagdes, como a gente se organiza para o enfrentamento do racismo e da
vida 14 fora. Eu acho que essa preservagdo desse espagco como um espago de
recriagdo do mundo africano, essa ética afro-centrada, esses modos de ser afro-
centrado, de se relacionar com a vida e se interrelacionar € um aspecto
extremamente positivo. (E04)

% Segundo Rufino (2019, p. 130), “nos cruzos da afrodiaspora [...], a nogdo de morte, para além da constitui¢io
da matéria, se vincula as nog¢des de esquecimento, escassez, desencante e perda de energia vital”.
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Especialmente nesse relato, notamos o reflexo das nogdes tedricas que apresentamos
sobre organizagbes. Ao “cumprir o papel social”, processo de interacdo da cultura
organizacional com a cultura do entorno (e vice-versa), 0s terreiros se mostram como
“sistemas vivos” (BALDISSERA, 2009), pois que sé@o interdependentes do seu entorno eco-
socio-histdrico-cultural. Por também se relevarem como “manancial” de cultura, educacio e
salde, notamos certos objetivos, intencGes e interacbes que se materializam nessas
organizacbes (URIBE, 2009). Além disso, pelo que é dito sobre o “enfrentamento do
racismo” e a “recriacdo de mundo” que séo articulados por meio do terreiro, reconhecemos
essas organizagdes como sendo de resisténcia (CORREA, 2016) e de reinvencgdo de mundo
(RUFINO, 2019), portando um sistema simbolico que é proprio das comunidades-terreiros e

que propiciam uma reelaboracio de pertencimento (SODRE, 2017).

A seguir, apresentamos e descrevemos as categorias e subcategorias que modelamos

no procedimento de analise.

4.3 A CONSTRUCAO DE CATEGORIAS DE ANALISE

Neste subcapitulo apresentaremos, inicialmente, nossas categorias, subcategorias e
nucleos de sentidos decorrentes dos dados obtidos, que estruturam nossas compreensdes sobre
0 objeto em perspectiva dos objetivos da pesquisa. Para isso, organizamos as respostas dos/as
entrevistados/as a partir das tematicas do nosso instrumento de pesquisa, 0 que nos
possibilitou analisar o conteudo por temas, e ndo apenas baseado na resposta de
determinado/a lider. Esse movimento foi fértil para analisarmos os dados de maneira mais
integralizada, apesar de termos encontramos diferenciacdes nas respostas que sao decorrentes
das nacBes/lados que os/as lideres sdo filiados/as, suas caracteristicas de raizes (CORREA,
2016). Partindo dessas leituras flutuantes e da aproximacdo dos dados por temas,
principiamos a modelacdo das subcategorias a partir do que diziam os dados coletados (0s
nucleos de sentidos que se destacaram nos excertos), articulando-0s com nossos pressupostos
tedricos.

Alicercados nessa codificacdo, realizamos agrupamento das subcategorias, que sdo
excludentes dentre si, como recomenda as concepc¢des de Bardin (2016). A partir desses
movimentos de organizacao, chegamos as categorias e subcategorias que sao estruturantes do

nosso estudo, e que estdo apresentadas no quadro 03, a seguir.
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Quadro 03 - Sistematizacdo das categorias de anélise

CATEGORIAS

SUBCATEGORIAS

NUCLEOS DE SENTIDOS

A ORALIDADE NA
CULTURA DAS
ORGANIZACOES/
TERREIROS DE
BATUQUE GAUCHO

Oralidade no processo
instituidor de poder

Institui e preserva a hierarquia (estabelece os
lugares de quem pode falar, estruturando as
organizacdes/terreiros).

Acarreta silenciamento, atencéo e observacao.

Oralidade no processo
sacralizador da
organizagao/terreiro e
mantenedor do comum
tradicional das diferentes

nacdes/lados

Estruturada por principios sagrados de Exu e
Bara (proprios da cosmovisdo batuqueira).
Avrticula diferentes linguagens.
Mantenedora da amalgama das nagdes
africanas cultuadas (caracteriza a tradicdo e a

preserva através do tempo).

Oralidade no processo da

pratica em presenca

Pressup®e iniciacdo e experiéncia no terreiro
para acesso e validacdo dos conhecimentos.

Aprendizado a partir da pratica e do fazer

Oralidade no processo de
memdaria do grupo
portando poucos registros

outros

(processo  didatico-pedagogico de  saber
empirico).
Estabelece  métodos de  memorizacdo

(reconhece fragilidades e esquecimentos).
Ocasiona deturpac@es e lacunas.
Encontra suporte em outros recursos (articula

mecanismo de preservacao/manutencao).

Oralidade no processo de
dizer sobre as

organizagdes/terreiros

Circulacdo informal de sentidos sobre o
terreiro  (escapam aos desejos/anseios do
dirigente e da prépria organizacdo).

Processos que dizem sobre a organizagdo séo
reconhecidos, apresentam  frequéncia e
prevencdo (fofocas destacam-se na cultura

amplamente agrafa dos terreiros).

Processo comunicacional
gerador de mudanca de
estatuto simbodlico e

objetivo do Orixa

Alicerce em pressupostos simbdlicos.
Ocultacéo e segredo (clima de tenséo de
expectativa).

Proporciona comunicacéo direta (qualifica

maior distin¢do de estatuto do Orixa).

Processo comunicacional

instituidor e legitimador

Centralidade da observacdo comportamental.

Legitima e institui o poder falar e deslegitima
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SIGNIFICACOES DO
RITO DE “AXE DE
FALA” COMO
PROCESSO
COMUNICACIONAL
BATUQUEIRO

do “poder falar” do Orixa

guando avesso (aval das testemunhas).

Processo comunicacional
proporcionador de
reconhecimento publico e
sacralizador da

organizacgao/terreiro

Impulsiona a circulagdo de sentidos na
comunidade batuqueira (comunica e faz
reconhecer), enfatizando habilidades do
dirigente.

Influéncia na imagem-conceito e sacralizacdo
do terreiro (proporciona prestigio e visibilidade
publica).

Processo comunicacional
regulamentador de
desvios e preservador da
tradicdo/comunidade

batuqueira

Vigia e regula excessos na realizagdo do rito
(suporte em relatos sobre punicGes/penalidades
a partir do sagrado).

Alicerca a tradicdo e o0 segredo da

manifestacdo (condi¢cdo de continuidade da

comunidade batuqueira).

Fonte: Elaboracéo propria.

Apresentadas as categorias e subcategorias que emergiram a partir dos relatos dos/as
lideres batuqueiros/as, na préxima secdo, nos dedicamos a analise do material empirico

(dados do campo).

4.3.1 A oralidade na cultura das organizacgdes/terreiros de Batugue Gaucho

A oralidade se manifesta/materializa, em suas diversas nuances, cumprindo diferentes
papéis nas organizacOes/terreiros, por meio de diferentes, e articulados, processos de
comunicacdo organizacional que conformam o que entendemos por comunicacional
batugueiro, e que (re)tecem a cultura organizacional. Destacamos, conjuntamente, que, em
diferentes momentos das entrevistas, os/as lideres se referiram a ‘“comunicacdo”, a
“oralidade” e ao “comportamento” como sinGNiMOS NOS Mesmos processos. Também,
reafirmamos que a nossa andlise é realizada a partir dos nucleos de sentidos que sustentam

Nnossas categorias.

Isso posto, a seguir discutimos os resultados de campo sob cada uma das categorias e
suas subcategorias que construimos (quadro 03). Conforme apresentamos, em relacdo a
categoria 01 (a oralidade na cultura das organizacGes/terreiros) observamos cinco
subcategorias: 1) Oralidade no processo instituidor de poder; 2) Oralidade no processo

sacralizador da organizacdo/terreiro e mantenedor do comum tradicional das diferentes
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nacbes/lados; 3) Oralidade no processo da pratica em presenca; 4) Oralidade no processo de
memoria do grupo portando poucos registros outros; e 5) Oralidade no processo de dizer

sobre as organizacdes/terreiros.

4.3.1.1 Oralidade no processo instituidor de poder

Exu néo perguntava.

Exu observava.

Exu prestava atengéo.

Exu aprendeu tudo.

Exu ganha o poder sobre as encruzilhadas.
(PRANDI, 2001, p. 40)

Em diferentes relatos, os/as entrevistados/as registraram que a oralidade no Batuque
Gaucho ¢é empregada, dentre outras coisas, para frisar as relagdes de poder que séo
estabelecidas nas organizacGes/terreiros. Nessa perspectiva, a oralidade assume importancia
na cultura amplamente agrafa dessas organizacGes, pois determina quem pode falar e quem
deve escutar. Nessas organizagdes, quem tem direito a fala sdo, principalmente, os lideres e os
mais velhos, pois que sdo revestidos, inclusive, de um poder que se fundamenta no campo do
sagrado (CORREA, 2016), mas que extrapola o campo religioso, influenciando em diversas
outras tomadas de decisdes dos sujeitos batuqueiros, como fica evidente neste trecho: “Como

eu te falei, para eu poder falar contigo eu pedi permissdo para minha madrinha” (E02).

A partir desse excerto de relato, e dos demais que apresentamos a seguir (E0L; E02; e
EO07), inferimos que a oralidade é um processo basilar para instituir e preservar a hierarquia
dos terreiros, explicitando os lugares que cada um pode e deve ocupar na estrutura

organizacional.

A oralidade estabelece essa hierarquia que tem no terreiro. Hierarquia de
quem fala e quem escuta, porque quem fala é quem tem um poder. Quem
escuta é aquele que quer aprender este poder. Na cultura loruba por exemplo,
uma pessoa com menos de 25 anos de idade ndo pode se pronunciar em praga
publica. Ela é entendida como uma pessoa que ndo tem experiéncia de vida
suficiente para emitir qualquer coisa que seja relevante para aquela comunidade. E
por isso que eles ouvem sempre os mais velhos, porque sdo 0s que tém grande
experiéncia de vida e que podem passar relatos que trazem elementos positivos para
comunidade, ensinamentos para comunidade. O jovem ele é entendido como afoito
... tem até um provérbio que diz o jovem é como um rio, se ndo for controlado
ele destrdi as pontes. (E01)

Sou do tempo de que para tu ir em um batuque, mesmo tu tendo casa aberta, tu
tinha que pedir permissdo para tua lalorixd. Na casa da minha mée, eu chegava
eu lavava, passava, cozinhava, esfregava. Porque mesmo eu sendo mée de santo,
la eu era filha de santo. Naquele tempo os pais e mées de santo era muito
enérgico. Tu apanhava com galinha, levava beliscéo, era tudo ao pé de letra. E ndo
me arrependo de nada e ainda sinto falta de apanhar com as galinhas. (E02)



116

Em certos momentos, é claro, como em uma empresa, uma fabrica, alguém tem que
dizer o que é certo e como tem que ser. O gerente € dono dentro da fabrica, o
Babalorixa é dono da casa. (E07)

Nessas STs € evidente que a oralidade atua nas relacfes de poder dessas organizacdes,
principalmente na autoridade que é imputada aos Babalorixas e lalorixds. Na mesma
perspectiva, destacamos outros dois excertos de relatos: “quando tu esta numa casa de religido
e tu ¢ filho de santo daquela pessoa, naquela casa o rei ou a rainha é o pai ou mae de
santo. Quem fala, quem ensina, quem diz 0 que é e 0 que ndo €, é o pai ou mae de santo
da casa” (E01); e, em relagdo ao dirigente do terreiro, EQ7 afirma que “é um individuo que
manda na casa dele pelo que ele acha que tem que ser feito”. Os/as lideres, revestidos de
poder, atuam para a manutencdo da ordem e das atividades do terreiro, para o pleno
funcionamento, inclusive porque sdo donos/as das edificacbes que comportam as
organizacOes, e habitam nelas cotidianamente, decidindo sobre todas as suas questfes
(financeiras, estruturais etc.). Contudo, para se manterem como detentores/as desse “cetro
(skeptron)” que lhes outorga lugares de porta-vozes autorizados na comunidade batuqueira,
proprios da linguagem autorizada e do “poder simbdlico” (BOURDIEU, 2008), essas
liderancas devem, conforme j& evidenciamos no capitulo anterior, possuir um cabedal de
conhecimento sobre as praticas da tradi¢do. Esse fator ndo apenas conforma o lugar de quem
estd autorizado a falar, mas, e talvez principalmente, de quem deve escutar, pois, como
afirmou o EO1, os sujeitos que estdo nos e se submetem aos lugares de observacao, fazem isso
porque querem adquirir 0s conhecimentos e, portanto, o poder do/a seu/sua lider (assim como
Exu, que ganhou o poder sobre a encruzilhada depois de ampla observacéo silenciosa). Nessa
relacdo que é estabelecida entre os/as lideres e os/as filiados/as, nos foi dito que “as pessoas
se sentem contempladas, quando tu se senta com elas, e tu passa o teu conhecimento, elas se
sentem importantes” (E04), demonstrando que poder escutar é também uma forma de

valorizagdo para o povo de terreiro.

Além dos lideres, na hierarquia dos terreiros é reservado aos mais velhos lugares
especiais para falar, porque, segundo E04, quanto mais tempo de iniciacdo/idade, mais
proximo o sujeito estard dos Orixas. Explicitamos isso nas STs abaixo:

Mas para aprender de fato é somente de um mais velho, que vai passar no bom e

velho didlogo o seu conhecimento e que vai sendo passado justamente de acordo
com o que cada iniciado tem vocacionalidade. (E03)

E a partir da oralidade, a partir da conversa, da troca com os mais velhos, existe
uma hierarquia. Ser mais velho no axé, as vezes mesmo que tu ndo tenha idade, a
pessoa é mais velha no axé, entdo é isso, 0 mais velho é posto, um dos principios
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fundamentais de matriz africana é o respeito aos mais velhos. Quanto mais
velho, mais proximo é ao Orix4d. O mais velho é autoridade, o mais velho
sempre ensina, a postura, a pedir ben¢éo, tudo isso, a relagdo com o sagrado. (E04)

Ele tem que ficar a vida toda, enquanto estd vivo, estd presente, junto do seu
sabedor, que veio antes dele. (EOQ7)

Notamos que os lugares para poder falar sdo estabelecidos, também, pelo tempo em
que determinado sujeito se relaciona com a organizacgéo/terreiro, uma vez que isso determina
a qualidade do conhecimento e 0s contetdos que por ele podem ser acessados. O privilégio de
acesso, respeito e participacdo estd imbricado ao nivel de iniciacdo, como fica evidente na
afirmacdo de E03: “quando acontece um o6bito dentro da tradicionalidade, convocamos as
pessoas que ja tem tempo de tradicdo e nivel de obrigacdo para compartilharem daquele

momento e aprenderem também a executar as suas fun¢des naquela ritualistica”.

Compreendemos que a oralidade também gera, em perspectiva das relacbes que séo
estabelecidas nas organizagOes/terreiros, siléncio, atencéo e observacao. Os sujeitos filiados as
organizagOes batuqueiras, em diversas situacdes rituais, se mantém em siléncio perante seus
lideres religiosos, ocupando lugares de observacéo, conforme se pode depreender dos excertos
a sequir:

Tu tem que saber o momento da fala e 0 momento da escuta, e com certeza o
momento da escuta é duas vezes maior do que o da fala. (E01)

Entdo eu absorvi muito foi escutando, literalmente escutando e observando
tudo. Porgue nem tudo é comunicado na oralidade tradicional, com palavras. (E03)

A gente ouve, ouve e observa, e com o tempo, devagarinho, todas as respostas vem.
(E04)

Essas STs dizem sobre o comportamento que devem ter os filiados para se tornarem
lideres, apos adquirirem melhor os conhecimentos dessa cultura e, conforme destacou E03, a
observacao propicia que se capte saberes que ndo sdo verbalizados, mas que se materializam
no comportamento, nas expressdes etc., dos/as sujeitos que ocupam lugares mais elevados na
hierarquia organizacional. Essa comunica¢do ndo-verbal é pontuada por E02 e EO4 quando

destacam a pratica de “conversar com 0s 0lhos” que acontece nessas organizacoes:

No tempo da minha mée, tu dangava na roda do batuque e tinha que estar se olhando
nos olhos, tinha que entender o que estdvamos conversando através dos olhos.
(E02)

Mas para gente que é de terreiro, um olhar é muito expressivo, ele fala, nossos
olhos falam. Os olhos sdo as janelas da alma, eles contam muita coisa para a
gente. (E04)

De diferentes maneiras, as STs que apresentamos nessa se¢do revelam indicios do
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papel que a oralidade cumpre ao instituir relagcdes de poder na hierarquia das
organizagOes/terreiros. Nesse ponto, destacamos que, de forma alguma, isso quer dizer que 0s
sujeitos batuqueiros, que se relacionam com as/nas organizacGes/terreiros, ficam sempre em
siléncio, até porque o poder também € disputado nesses espacos, ocasionando desordem.
Todavia, esclarecemos que, nos momentos de interacdo nessas organizacOes/terreiros,
principalmente nos de cunho religioso, o poder de fala é, quase que exclusivamente, do

Babalorixa e/ou lalorixa.

4.3.1.2 Oralidade no processo sacralizador da organizacéo/terreiro e mantenedor do comum
tradicional das diferentes nac6es/lados

Exu € o signo explicativo de mundo acerca do movimento, do dinamismo, da
linguagem e de toda e qualquer atividade criativa, como é também o principio que
fundamenta a condi¢do humana, seja na sua materialidade e carater individualizado,
seja na instancia das poténcias cognitivas e nas intera¢des sociais (RUFINO, 2019,
122).

Conforme esclarecemos, comunicacdo e oralidade foram acionadas por diferentes
pessoas entrevistadas como sinénimos em suas falas, o que parece estar relacionado com o
fato de a fala (comunicacdo direta) ser sagrada para o povo batugueiro, pois se fundamenta

em principios sagrados. Mais especificamente:

Na tradicdo de matriz africana a palavra ela é evocadora de coisas boas ou ruins,
ela tem poder de realizacdo. N&o s6 no Batuque, mas em outras tradi¢cdes. A palavra
é o grande veiculo de comunicacdo, porque ela é evocadora inclusive da
divindade, do sagrado. A gente canta até que Exu se materialize e se faca
presente. (E04)

Especialmente sobre o encantamento da fala nas organizacGes batugueiras, essa ST
corrobora o que Sodré (2017) afirmou sobre a palavra ter “poténcia de realizacdo” no
experienciar dos terreiros. E cabe ressaltarmos que esse papel sagrado da comunicacdo e da
oralidade (conforme excertos que seguem) manifesta-se a partir das premissas dos Orixas Exu

e Bara, que séo senhores da comunicacéo, das interagoes.

Bem, primeiro que para falar de comunicacéo no Batuque, falar de comunicacgéo nos
terreiros africanos, a gente precisa pontuar que para nés a comunicacdo também é
sagrada, porque a comunicagdo representa Exu, representa Bard, que sdo
senhores da comunicac¢éo. Entdo nos entendemos que temos varias maneiras de
nos comunicar, seja entre nds, seja com 0 nosso proprio sagrado. Entdo quando
falamos de Exu como senhor da comunicacéo, estamos falando que cremos em uma
divindade que faz essa ligacdo de comunicar nds enquanto seres humanos com
0 nosso sagrado, entendendo que Exu é o Unico ser criado por Olodumare, por
Olorun, que tem liberdade de se comunicar com tudo e todos a todo momento e
em qualquer tempo, seja no passado, no futuro ou no presente, Exu transcende
essa relacdo. [...] ele leva a mensagem, ndo importa com quem se queira falar. (E03)
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A academia vive louvando, endeusando, Hermes e a hermenéutica, mas no espago
de terreiro quem é senhor do tempo é Exu, € Exunéutica para nos. Ele é senhor
do movimento, a gente s6 pode estar vivo gracas a ele. Os nossos Orgaos
interagem, os nossos olhos se movimentam, a nossa lingua tem articulagédo para
poder falar gracas a propriedade de Exu. Todos os sentimentos alias sédo
propriedades de Exu. (E04)

Diante desses dados, que apresentam outra perspectiva para a comunicacdo ao
partirem de concepcOes sagradas, compreendemos que a transcendia temporal de Exu que é
expressa no relato EO1 e a ideia de “Exunéutica” que é apresentada no relato E04 costuram-
se, uma vez que Exu coordena o tempo na cosmovisdo batuqueira (CORREA, 2016), tempo
esse que ndo é linear. Assim, a comunicacdo sagrada de Exu leva mensagens em todos 0s
tempos e em qualquer lugar, extrapolando as fronteiras do passado, presente e futuro,
entendimento esse que se manifesta também no provérbio loruba que o cantor Emicida versa
no seu album AmarElo (2019), quando diz que “Exu matou um passaro ontem, com uma
pedra que sé atirou hoje”. Sdo os principios de Exu e Bara que elevam a comunicagdo e a
oralidade para o campo do sagrado nas organizacOes/terreiros de Batuque Gaucho, pois a
palavra, o sopro vital (emi), é encantada, realizadora e tem poténcias para o bem e para o mal.
Além disso, sabemos que ndo ha possibilidade de movimento, de comunicacgdo se nao a partir

desses Orixas, pois que sao senhores das encruzilhadas que possibilitam todo caminho.

Outra importante questdo que precisa ser destacada é o fato de nas
organizacOes/terreiros a oralidade articular diferentes linguagens (a verbal, a do vestuario, a
das musicas, a gestual e a dos objetos, dentre outras), estruturando-se em linguagem complexa
e, com frequéncia — de maneira particular quando das cerimdnias — materializando-se de
modo muito performatico, seja como referéncia as tradi¢bes, como espetaculo as divindades
e/ou como manifestacdo de poder (a performance de cada sujeito deve ser conforme o seu
lugar na estrutura hierarquica), dentre outras. Nesses processos de comunicacdo, os tambores,
0s instrumentos, as vestimentas, as guias (corddes de contas mono ou bicromaticos), entre
outros, sdo meios acionados para a producdo de sentidos especificos, conforme as intencgdes, a
tradicdo e o ritual. No terreiro,

Temos varias maneiras de nos comunicar, que nao sé pela parte escrita ou oral,
a nossa parte auditiva e visual também comunicam. Nosso segundo meio de
comunicacdo vai ser propriamente o tambor e o0s instrumentos. 1sso vai gerar
comunicacdo. Um iniciado, se ele estd chegando no portdo de uma casa de axé, e
ele escuta um aluja [toque de tambor], ele sabe o0 que é um aluja. Se ele escuta a

balanga [outro toque], ele sabe o que ele pode e ndo pode fazer somente
escutando o som desse instrumento. (E03)

O tambor é um meio de comunicagdo falante, berrante. O tambor fala, esta
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dentro de uma orquestra, onde se bate a percussdo e se comunica. (EQ7)

Partindo das concepgfes do Interacionismo Simbolico (MEAD, 1972; BLUMER,
1980; FRANCA, 2007), compreendemos que essas interacdes dos sujeitos batuqueiros, a
partir do toque do tambor, por exemplo, sdo possiveis, pois ha, nessas relacbes, um sistema de
significacdes que constituem essa linguagem, que podemos chamar de “gestos significados
batuqueiros”. Também, nessas interacfes, 0s simbolos comuns aos sujeitos batuqueiros
despertam significacbes uns nos outros afetando todos os que estdo na situacdo de interagéo,
pois sdo estimulos para quem a mensagem € emitida (0 outro) e também para quem emite,
haja vista que os significados s6 podem ser interpretados a partir das compreensfes que 0S
sujeitos tém sobre os objetos. Essa perspectiva de interacfes simbolicas prdprias se refletiu

também no seguinte excerto:

Ha comunicacdo visual, através da roupa, do fio de conta, da comida. E ai
literalmente ndo precisa nem de palavra nem de som. Por exemplo, se eu ver uma
pessoa com uma delogum [guia imperial], que tenha uma serie de contas de cores
diferentes divididas por blzios, eu sei que aquela pessoa é Babalorixa. Muitas
vezes a gente brinca com essa relacdo da comunicacdo visual quando estamos no
meio do grande publico. Ah, fomos para praia e tu olhou para o pé de uma pessoa
e tu vé uma serie de corddezinhos amarrados, opa, aquele 14 € batuqueiro. (E03)

A linguagem visual possibilita que os/as batugqueiros/as possam se reconhecer mesmo
quando estdo em lugares externos a organizacgdo/terreiro, comunicando, inclusive, o nivel
iniciatico atraves do modelo de delogum que usam; na organizacgdo, dentre outras coisas, esses
objetos (artefatos da cultura organizacional, sob o prisma de Schein, 2009) informam sobre o0

comportamento desse sujeito, o que pode e deve fazer, de quais ritos pode participar etc.

Complementarmente, a oralidade também cumpre papel de mantenedora do comum, a
partir da amdalgama dos saberes das diferentes nacdes/lados, 0 que caracteriza as
particularidades da tradicdo batuqueira e a preserva através dos séculos. De acordo com o
relato de EO1, “a oralidade evidencia o nosso carater de ser coletivo, tu esta no mundo
para as relagfes”, entendimento que parece forjar o sentimento de “comum-unidade” que

sustenta a tradicdo. Isso foi reafirmado por outros entrevistados, conforme segue:

A oralidade. para mim, une as visfes para chegar em um elo que é feito dentro
do terreiro. (E06)

Essa comunicacdo € muito rica, mais rica ainda era antigamente. Porque eles tinham
gue ter a unido entre eles para fazer a festa, para fazer uma roda. [...] Hoje que
bacana estar numa roda com Oyd, Cabinda, Jéje, ljexa e Nago. (E07)

A questdo da tradicdo ... Povo, comunidade e tradigdo. E 100% a oralidade que
nos faz essa tradicdo. O dia que a gente parar com a oralidade o Orixa ndo vem
mais falar conosco, porque ele vem pela oralidade [evocamento]. (E07)



121

Ao proporcionar “conversacdes” entre as diferengas impostas, a oralidade caracteriza e
preserva o Batuque Gaucho. Nos dados que obtivemos, sublinhamos que foi afirmado que “a
oralidade é o proprio culto, é a continuidade da nossa tradicdo” (E04), em razdo de que,
segundo E02, “as nossas raizes, da nossa bacia, é na oralidade”. O relato E03 enfatiza que
“a oralidade para nés é tudo. Nem tudo que eu sei eu posso escrever, com o perigo de
onde esse conhecimento pode chegar, e de como ele serd utilizado por alguns atores. A
oralidade ainda hoje nos salvaguarda”. Além disso, conforme EO5, “é extremamente
dificil para nossa tradicdo que a gente consiga se desprender da oralidade”, e, mais, “a
maior importancia da oralidade é ndo sair da tradicdo. Se a tradi¢do 4 inicia sem escrever
livro, é sinal de que a melhor maneira € ficarmos na oralidade. A oralidade nos manteve até
aqui” (E07). Essas STs ratificam o papel da oralidade em preservar a existéncia dessa
tradicdo/cultura, até porque:

No livro, como ja aconteceu com muitos livros, tu bota fogo. Na oralidade tu néo
bota fogo. O livro cai no esquecimento em uma prateleira, a oralidade ndo cabe na
prateleira, ela vem do cérebro, tu vai passando. A oralidade vem com a nossa
tradicionalidade, é muito importante sim a oralidade. [...] Eu te falo algo e tu vai

passando adiante através da oralidade. Nao precisa estar com livro atrds do brago
para o fulano ter de ler. A oralidade esta na mente e na boca. (EQ7)

Entdo, podemos depreender que a oralidade é compreendida como algo superior, que
se sobressai aos possiveis atagues que tentaram/tentam erradicar/atingir a cultura batuqueira.
Portanto, ser uma cultura agrafa é, conjuntamente, um mecanismo de manutencdo e de
prevencdo cultural, pois estabelece métodos de transmissdo de conhecimentos que o néo-
batuqueiro ndo pode controlar. Transmitir oralmente o conhecimento foi/é garantia de
preservacdo memorial que ndo se esvai com o exterminio dos registros (observamos que,
dentre outras coisas, manteve-se a tradicdo, apesar de todos os esforgos de exterminio massivo
dos/as negros/as e das suas culturas). O povo que ndo pbde falar, que foi silenciado, manteve-
se no mundo, resiste, (re)inscreve e cultua o Orixad porque se manteve na oralidade. As
palavras dos/as batugueiro/as mantiveram e mantém o culto, 0S seus corpos preservaram e

preservam os encantamentos do Batuque Gaucho.

4.3.1.3 Oralidade no processo da pratica em presenca

Como se aprende? As respostas: “Aprendi no pé da fulana”. “Aprendi na barra da
saia”. “Aprendi de ouvir”. “Aprendi fazendo”. “Aprendi de esperar”. “Aprendi
vendo 0s mais velhos fazer”. Todas essas respostas nos dao o tom da complexidade
dos saberes e dos horizontes pluriepistémicos que compdem as diferentes formas de

vida e educacdo (RUFINO, 2019, p. 145).
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Estar em presenca nas organizagdes/terreiros, experienciando os ritos, é fundamental
para 0 aprendizado na/da tradicdo do Batuque, interagcdes sociais essas que costuram 0S
(re)tecimentos da cultura organizacional (BALDISSERA, 2011). De antemé&o, destacamos
que entendemos que o conhecimento oral, construido e posto a circular presencialmente,
institui uma linha de quem deve (e o que deve) e de quem ndo deve conhecer sobre o Batuque
Gaucho. Assim, para ter acesso e participar dos ritos, a iniciacdo se faz primordial:

Batuque é uma religido iniciatica, que depende da iniciacdo para tu poder ter
acesso aos conhecimentos dela. Tem até uma expressdo em loruba que diz: ‘que

Omarid cubra seus olhos’. Quem nao é iniciado ndo pode saber dos segredos da
religido. (EO1)

Vao ter elementos que véo ser passados somente com 0 grau iniciatico de cada
pessoa. (E03)

A iniciacdo e a participacdo, que oportunizam a integracdo e exigem o cumprimento
das obrigagbes para progresso nos graus iniciaticos, sdo importantes para experienciar as
interacdes do Batuque Galcho e ter acesso aos seus saberes. Assim, por mais que 0 nao-
batuqueiro participe das festividades, ele tem acesso limitado a maior parte das ritualisticas,
pois nem sequer pode presenciar certos momentos e acontecimentos. Ademais,
compreendemos, por meio das STs que destacamos a seguir, que a experiéncia é
possibilitadora e modeladora do aprendizado qualificado, pois, por ser medulado
principalmente por processos orais, 0 comunicacional batuqueiro se manifesta/materializa a

partir de processos didatico-pedagdgicos empiricos.

A melhor forma de aprender é fazendo. Ao tu realizar aquilo, tu acaba gravando
na memoria de forma muito mais efetiva. (E01)

A qualificagdo vem a partir da experiéncia no terreiro. (E02)

Por conviver dentro da casa de santo, eu tinha acesso a conversa dos mais
velhos. E nisso tu vai absorvendo, ‘opa, ndo pode isso, pode aquilo’, ‘isso pode
numa situacdo X, isso pode numa situagdo Y’. E isso tudo acaba possibilitando
que haja um aprendizado melhor. (E03)

Tu tinha que estar junto para aprender. O terreiro era a segunda casa da gente.
(E06)

Pelo que é dito por diferentes entrevistados/as, nas organizacdes/terreiros a oralidade
também cumpre papel de ensinar os sujeitos batuqueiros por meio do fazer pratico. Nao
somente ensina, como também qualifica o aprendizado de quem experiéncia, inclusive como
pratica, a tradicdo por longo tempo. O relato de E06, que enfatiza a organizacao/terreiro como

segunda casa dos sujeitos batuqueiros, evidencia a presencialidade que é esperada dos/as
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batugueiros/as, bem como o quanto suas participacdes sdo acionadas. Outros entrevistados
também destacaram o praticar frequente, diario, da tradicao:

E a prética, é o dia a dia. Porque todo dia tu reproduz, todo dia na vivéncia do
terreiro a gente reproduz o que aprende. (E01)

Ele [filho de santo] vai ter que sentar do meu lado e vai montar a obrigacdo comigo,
sob minha supervisdo. Tudo aquilo que eu deveria fazer, quem vai fazer é ele
comigo ao lado dele. (E05)

A prética ¢ a maravilhosa. Porque dai tu pega a pessoa, leva ali, ensina, ¢ um
processo dificil, mas é gostoso. (E06)

Nesses processos didatico-pedagdgicos de aprendizado empirico, a partir dessas STs,
identificamos que ha uma préatica de quem esta aprendendo ao reproduzir, como também ha
uma préatica a partir da demonstracdo dos Babalorixas e lalorixas, que ensinam e também
aprendem, aperfeicoando esses processos a partir do fazer (a complexidade dos saberes
pluriepistémicos e as diferentes formas de educacgdo). Segundo E07, “ai esta a forca da
oralidade na questao da pratica, ndo da teoria, mas na pratica. Na oralidade néo se entra
teoria, ela é a pratica, se vivencia ela. 1sso é importante para quem quer ser bom
Babalorixa”. Portanto, empiricamente, o papel da oralidade na pratica ¢ clementar no
aprendizado e na experiéncia da tradicao batuqueira, pois, nesses processos, qualifica, a um so
tempo, o conhecimento de quem esté aprendendo, bem como o saber de quem esta ensinando.
Além disso, compreendemos que estar presente na organizacao/terreiro para efetivacdo do
aprendizado se revela tdo importante, a ponto de desvalorizar quem ndo tem essa experiéncia.
Logo, um dos fatores para que um/uma lider seja reconhecido/a e respeitado/a como tal, é ter
ampla experiéncia no terreiro, visto que isso legitima seus conhecimentos e habilidades. As
pequenas peculiaridades que forjam essa tradicdo, ao que tudo indica, s6 se aprendem sendo

iniciado, experienciando e praticando o Batuque Gadcho.

4.3.1.4 Oralidade no processo de memoria do grupo portando poucos registros outros

Tendo como pressuposto o fato que a oralidade também tem poténcia para gerar
esquecimentos e transformaces, e que isso pode se traduzir em transformacGes na cultura
organizacional (por exemplo, mediante processos de ressignificacdo, ndo necessariamente
fidedignos), os/as lideres, para o seu laborar na organizacdo/terreiro, devem ter grande
capacidade de armazenamento de informacdes (conteddos sobre diferentes ritos) na memoria.
A memoria das personalidades mais antigas, que em conjunto formam a memdria do grupo, é

fundamental para manutencdo da cultura organizacional, preservando (inclusive pela
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fiscalizacdo) as préaticas e os conhecimentos.

Entdo a memoria é para o povo africano ela é muito importante, e é ela que vai
garantir que a transmissdo oral seja fidedigna. A transmisséo oral seguia muito
0 padrao de poesia, e todos n6s sabemos que é bem mais facil tu gravar um
poema ou uma musica, do que uma pessoa falando simplesmente né? Essa
memoria, esses instrumentos da oralidade, eram utilizados de forma muito forte
entre os africanos, para garantir que a oralidade se perpetuasse, que os elementos
que a oralidade tentava passar se perpetuassem. (E0L)

EO1 também afirma que “existe uma grande diferenca entre a tradi¢do oral africana e a
tradicdo oral euro-brasileiro” (E01), pois a oralidade africana ¢ metddica (ao seguir o padrao
de poesia/canticos), acionando cores, cheiros e sensagcdes que suportem melhor memorizagéo
de certas questdes e/ou momentos. Esses “elementos da oralidade” do grupo exigem
competéncia de memorizacdo, habilidade essa que valoriza o sujeito, pois que, conforme
define relato EO05, “se tu tens cabeca boa tu vai lembrar”. A boa capacidade de
memorizagdo também foi enfatizada em outro relato: “eu posso escrever, mas eu ndo vou
mais la ler” (E07). Contudo, contradizendo essas percepg¢des que sobrepdem a memorizagao
a outras praticas de registro, diferentes lideres reconhecem as fragilidades da memdria
suportada apenas na oralidade, apesar dos esfor¢os e emprego de variados métodos:

A gente gosta de dizer que o Batugque é uma tradicdo oral, mas a verdade é que as

pessoas desde sempre guardaram algum registro, sempre escreveram alguma coisa,
ja sabendo que a memoria é falha. (E01)

As pessoas ndo estdo livres de ficarem velhas, entdo eu preciso registrar
enquanto esse conhecimento ainda esta vivo, fresco na minha memoria, para que
futuramente se eu falar alguma coisa contrario do que eu mesmo sei, eu possa
inclusive ter um lugar de beber na minha prépria fonte, retroalimentar meu
préprio conhecimento. (E03)

O o6nus da oralidade acaba sendo essa questdo dos mais velhos ndo
conseguirem, muitas vezes, passar tudo que aprenderam para sua prole, deixar o
seu legado registrado nesse sentindo. (E03)

Considero ser bom ter um caderno para anotacbes, tem muitas pessoas que
gostam, até porque fica mais facil de lembrar depois. (E06)

Nesses relatos os/as lideres ndo apenas reconhecem as lacunas, esguecimentos e
possiveis deturpacdes que a oralidade, em suas distintas tonalidades, pode causar na memoria
do grupo, como também, a partir dessa consciéncia, consideram relevante registrar certas
questdes em outros suportes. Referindo-se as perdas e deturpagdes, EO5 diz que “com a
oralidade se perdeu muita coisa. Primeira que se perdeu, segundo que se modificou e
terceiro que nao se teve acesso”, assercao que foi ao encontro ao afirmado por E07: “parte
da oralidade, eu tenho certeza de que perdeu algumas coisas. Eu ndo acho, tenho certeza

de que 99% disso se perdeu, na oralidade”. Identificando essas insuficiéncias da oralidade na
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memoria do grupo, a estratégia empregada por parte das liderangas foi/é a realizar registros
em outros suportes (e por isso dizemos que a cultura/tradicdo é amplamente agrafa, mas néo
totalmente), tais como: fotografias, gravacdes (desde fitas VHS até produgdes audiovisuais
para diferentes redes sociais) e documentacdes escritas etc. Desses registros, 0 que se mostrou
mais comum a maioria dos/as entrevistados/as foi o “livro da casa”, espécie de diario no qual
eles/as escrevem sobre questdes importantes, visando prevenir o esquecimento:

Eu herdei da minha mae, o que eu acredito que quase todos antigos tinham, um
livro. Um livro da casa. (E02)

Vamos ter uma serie de manuais que muitas vezes as pessoas constituem para
deixar como legado para sua familia. (E03)

O que eu faco é registrar algo que eu acho importante, algo que eu va deixar, eu
faco a anotacéo e grifo. (E05)

NOs temos uma ata de todos os acontecimentos de obrigacdes. Marco o dia, a
hora, o Orixa. E um livro de registros da casa. (E06)

Essa contradicdo é tdo latente que até mesmo o lider que reconheceu os beneficios dos
registros ao afirmar que faz uso de um livro da casa, posicionou-se dubiamente: “registro fica
mais facil, mas eu ainda prefiro o modo antigo” (E06). Essas diferentes posi¢des sobre
registrar ou ndo demonstram nao so a autonomia dos lideres perante as organizagcOes/terreiros
que lideram (CORREA, 2016), como falam das contradi¢des e complexidades que fazem
parte de uma tradicdo que se estrutura por meio das diversidades. Assim, a oralidade, apesar
de medular grande parte dos processos comunicacionais/interacionais que fornecem
informacBes importantes para a memoria, em certas organizacOes/terreiros vai ser
decodificada/revestida em registros outros, a fim de prevenir que ocorram esgquecimentos,

lacunas tdo grandes que sejam capazes de impactar e transformar a da cultura organizacional.

4.3.1.5 Oralidade no processo de dizer sobre as organizagdes/terreiros

Nesta Gltima subcategoria referente aos papéis da oralidade na cultura organizacional
dos terreiros de Batuque Gadcho, atentando especialmente para os processos informais da
“organizacdo comunicante” e os informais indiretos que se materializam na dimensdo da
“organizacdo falada” (BALDISSERA, 2009b), analisamos relatos que colocam em circulagéo
significados sobre as organizacOes/terreiros, escapando aos anseios dos lideres, conforme
exemplos que destacamos a seguir:

Na casa de pai ciclano, por exemplo, ele dava até piti. Se chegasse um Orixa
antes da balanca ele j& puxava para 0 quarto de santo, parava o tambor e tudo e fazia
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um dramalhdo 14, pelo que eu ouvi falar, eu nunca estive la. (E01)

Mas o que fiquei sabendo é que tem muitos excessos, arrogéncia, tanto do
Babalorixa como de filho de santo. (E07)

A gente ouve né, as ‘lendas urbanas’ do Batuque. Mas, como eu te disse, sdo
‘lendas urbanas’, eu nao participei, ndo sei se realmente é verdade. (E05)

O dizer sobre as organizagOes/terreiros parece ser processo frequente nessa
comunidade que se organiza, desorganiza e reorganiza amplamente por processos orais, Como
fica nitido no que é dito por diferentes sujeitos entrevistados. Essas circulagdes informais de
sentidos, como parte dos processos de comunicagdo organizacional (BALDISSERA, 2009b),
tendem a impactar, em algum nivel, aspectos da cultura organizacional desses espacos, pois
0s sujeitos constroem e disputam sentidos (BALDISSERA, 2004) que, dentre outras coisas,
afetam a imagem-conceito da organizacdo/terreiro. Por se materializarem com frequéncia,
essas redes informais sdo reconhecidas e, em alguns casos, aceitas, como demonstram as
seguintes STSs:

(E IOSS;) gera comentarios porque, como dizem, a lingua do batuqueiro é terrivel.
E

As intrigas que saem na cozinha através dos filhos de santo, porque tudo que €
terreiro tem isso, terreiro é espaco de falar da gente, mas é espacgo para falar da
vida do outro também. Como é bom uma lambanca. (E04)

Tem gente ndo quer o vinculo de pessoas todo dia para ndo formar fofoca, coisas
assim, mas ndo adianta, o 11é tem que ter o circular de pessoas. (E06)

Importa observarmos que por mais que algumas liderancas tendam a agir para evitar a
fofoca e tentar manter determinada ordem, pelo fato de a oralidade necessitar da experiéncia
em presenca, combater a circulacdo informal de sentidos nessas organizagdes constitui-se em
anseio dificil. Neste ponto, temos que as conversacdes entre os/as filiados/as constituem —
ambito da dimensdo da “organiza¢do comunicante” (BALDISSERA, 2009b) — algo como um
natural das interacdes humanas e se materializam com frequéncia. Assim, por mais que as
organizacg0es/terreiros do Batuque Gaucho (seus/suas lideres) se esforcem no planejamento de
Seus processos comunicacionais, esses processos ndo podem ser completamente controlados.
As fofocas emergem por meio de diferentes ordens, sendo que as vezes, ao se materializarem

fora da organizacdo, nunca chegam ao conhecimento do/a lider do terreiro.

Contudo, nos foi relatado também que, quando essas fofocas adquirem grandes
proporcdes (e aqui frisamos novamente seus reflexos na cultura organizacional), ramificando-
se por diferentes organizacdes, questdo essa que é potencializada nos tempos digitais, geram-

se amplos e temerarios conflitos entre Babalorixas e lalorixas, que culminam, até mesmo, em
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trocas de feiticarias. Para preservar 0s sujeitos envolvidos nesses relatos, optamos por néo
apresentar excertos, pois que podem acabar denunciando certas identidades. Mesmo assim,
por revelar os impactos que essas “redes informais dos terreiros” (PRANDI, 2003) podem ter,
esclarecemos que os relatos sobre esses conflitos no campo sagrado enfatizaram que 0s
resultados dessas relacGes de inimizades, que acontecem a partir de fofocas e intrigas,
promovem densa desordem nas organizagOes/terreiros, mencionando casos de extin¢do da
unidade tradicional em decorréncia do falecimento do/a lider ap6s “fortes feiticarias”. Nesse
sentindo, cabe relembrarmos que Exu, como senhor da comunicagéo, interage principalmente
praticando/gingando estripulias, uma vez que ele “pratica a ordem fazendo desordem, ¢ o caos
criativo” (RUFINO, 2019, p. 71). Importa destacarmos, também, que essa “transacdo de
sentidos” entre a cultura do entorno (o que ¢ dito por/em outras organizagdes) € a cultura
organizacional gera ordem/desordem, que obrigam a organizacdo/terreiro a se (re)organizar,
via “processo de autogeracdo” (BALDISSERA, 2009).

Ap0s essa andlise sobre a oralidade na cultura das organizacdes/terreiros de Batuque
Gaucho, em continuidade a nosso estudo, a seguir, apresentamos nossa analise em relacdo a

significagdo do rito de “axé de fala” como processo comunicacional batuqueiro.

4.3.2 Significacoes do rito de “axé de fala” como processo comunicacional batuqueiro

Segundo as percepcdes dos/as lideres entrevistados/as, como processo comunicacional
batuqueiro, o rito de “axé de fala” faz circular diferentes significacbes nas/pelas
organizacoes/terreiros. O rito de “axé de fala” ¢ estruturado/estruturante por/das varias
engrenagens que sustentam principios do segredo e do sagrado do culto. Tendo isso como
pressuposto ético, respeitando e procurando preservar os fundamentos da tradicdo que néo
devem ser explicitados para quem ndo é iniciado (0s ndo-batuqueiros), importa ressaltarmos
gue por mais que nos tenham sido relatadas questdes que dizem sobre os acontecimentos do
momento de realizacdo secreta do rito de “axé de fala”, essas informag¢des foram ocultadas
deste documento do estudo, conforme também foi sugerido pelos/as Babalorixas e lalorixas.
Na mesma direcdo, ndo apresentaremos STs que possam relevar a identidade de sujeitos
batugueiros ou de seus Orixds (quando manifestados). Assim, mesmo que individuos
mencionados ja tenham falecido, suprimos qualquer caracteristica com poténcia para gerar

identificacao.

Feitas essas ressalvas, a seguir apresentamos as analises sob o prisma da categoria 02 -
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significacdes do rito de “axé de fala” como processo comunicacional batuqueiro, em quatro
subcategorias: como: 1) Processo comunicacional gerador de mudanga de estatuto simbolico e
objetivo do Orixa; 2) Processo comunicacional instituidor e legitimador do “poder falar” do
Orixa; 3) Processo comunicacional proporcionador de reconhecimento publico e sacralizador
da organizacao/terreiro; e 4) Processo comunicacional regulamentador de desvios e

preservador da tradicdo/comunidade batuqueira.

4.3.2.1 Processo comunicacional gerador de mudanca de estatuto simbolico e objetivo do
Orixa

O rito de “axé de fala” como processo comunicacional gerador de mudanga de estatuto
estd fundamentado em pressupostos simbdlicos, conforme sublinhamos nas falas dos/as
lideres, e faz circular significacbes ndo s6 na organizacdo/terreiro que realiza a cerimonia,
mas também, e quicd principalmente, na comunidade batuqueira, ao gerar e comunicar
mudanca objetiva do Orixa.

Temos compreendido que ndo é que o Orixa nao saiba falar ou ndo possa falar

antes do axé de fala, mas, sim, que ele, por conta da sua propria humildade ele se
submete a esse tipo de controle. (E01)

O rito de axé de fala para nés, para a nossa familia, no nosso entendimento, ele é
uma permissdo para o Orixa falar. Ndo é que o Orixa néo saiba falar, o Orixa esta
sendo permitido a ele a comunicacgéo. (E05)

Os trechos destacados sinalizam, além de mais uma vez frisar as relagdes de poder
(fala/escuta) que séo estabelecidas nas organizacdes/terreiros, que o “ndo poder falar” € mais
simbolico do que uma comunicacdo “impossivel”, demonstrando que os Orixas, assim com
os/as filiados/as, apesar de serem divindades que sdo tomadas em alta conta nessa tradicéo, se
submetem a escutar e a observar por muito tempo, até que a sua fala (portadora de palavras
sagradas) seja legitimada e instituida pelo rito de “ax¢é de fala”. Além desses pressupostos, ao
explicar o desfecho publico da realizacdo da cerimonia, nos foi relatada outra interacdo com
forte carga simbolica (contudo, sublinhamos que esse pode ser um habitus especifico das
nacdes/lados cultuadas nessa organizacao/terreiro):

Dai tu coloca a capinha [pano de costas], a rosa branca na boca. A rosa vermelha
significa que n&o passou. A branca é que prosseguiu, que o Orixa passou. (E02)

Compreendemos que o simbolismo que as rosas vermelha e branca portam nesse
processo tém funcdo de comunicar aos presentes a passagem de estatuto que aconteceu ou ndo

- rito de passagem (BOURDIEU, 1996). Em razdo de ser realizado em ambiente secreto, onde
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acontecem 0s preceitos necessarios para passagem, que sao apenas de conhecimentos do lider
e das testemunhas oculares, a realiza¢do do rito de “axé de fala” acaba instaurando um clima
de tensdo e expectativa nas organizacOes/terreiros, principalmente pela ocultacdo e segredo
impostos. Evidenciando os motivos que levam a tensdo e a expectativa, alguns sujeitos

falaram que a realizagéo do rito produz:

Uma pequena tensdo no ar, as pessoas que sabem que vai acontecer a fala ficam
um pouco tensas. Principalmente parentes da pessoa que o Orixa vai receber a fala.
[...] Para parentes préximos, para amigos, pessoas que estdo sabendo do que vai
acontecer as vezes tem uma certa tensao e aquela expectativa de sair tudo bem.
(EOL)

O axé de fala é um momento sagrado, que ocorre dentro daquele recinto, daquela
sala, aquilo ali ndo pode ser reportado para fora, ndo pode ser comentado, ndo
pode ser falado, segundo eu aprendi. (E02)

E dai esta rolando o batuque 14 atras e a prova de fala esta rolando aqui dentro de
uma salinha, isolado. (E05)

La dentro tem uma tensao sim, tu ndo queira saber, € uma tensdo tao forte, a gente
fica téo tenso como o proprio Orixa. (E07)

Enquanto ndo sair 0s Orixas da salinha onde esta sendo feito o axé de fala, o tambor
ndo pode parar. Entdo ele segue tocando, se 0 axé de fala durar a noite toda,
entdo € a noite toda tocando. (E01)

Mesmo que 0s sujeitos batuqueiros ndo saibam o que ocorre no momento secreto, até
mesmo 0s parentes do cavalo de santo (que podem ser inclusive ndo-batuqueiros) que,
manifestado pelo Orixa, passara pelo rito, possuem receios sobre as provacdes que 0 Orixa em
teste precisa cumprir. Nesse ponto, o rito de “axé de fala” como processo comunicacional se
materializa a partir de um clima de tensdo e, conforme E06, “nao se pode perder a esséncia,
aquela coisa gostosa do medo”. Essa tensdo comunica que, apesar do respeito ¢ credo que ¢é
destinado aos Orixas em nivel hierarquico, é o desfecho pleno do rito de “axé de fala” que
confirma a veracidade da manifestacdo do Orixa, gerando mudanca objetiva dele ao instituir
maior distingdo dentro da comunidade batuqueira. Ao realizar a passagem (a mudanca de
estatuto), espera-se do Orixad determinados comportamentos - seu “dever de ser”
(BOURDIEU, 2008) -, a0 mesmo tempo em que lhe da maior autonomia na
organizacdo/terreiro ao lhe permitir comunicacéo direta (a importancia da oralidade na cultura
organizacional), conforme destacamos:

Entdo quando o Orixa ganha o axé de fala é como se ele subisse um degrau de
estatuto, se tornando um Orixa com mais responsabilidade. (E01)

Ali tem a presenca do sagrado, o Orixa conquistou a fala, o Orixa conquistou mais
um patamar. (E02)
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Entdo, para nos, a importancia é como se fosse a libertagcdo, a coroagdo. O ponto
alto nas obrigacOes de Orixa é o axé de fala, isso é o ponto culminante na vida de
um Orixa. (E05)

Completa mais uma etapa da historia dele. Entdo para nossa nacdo € como um
troféu tu dar fala para um Orixa. (E06)

Dai o Orix4 passa ter outra condic&o, outro encaminhamento, uma outra conduta.
(EO7)

Esses excertos de relatos permitem evidenciar a importancia da efetiva passagem pelo
rito de “axé de fala” na vida de um Orixa, sendo este o Gltimo patamar que ele chega a atingir
nas organizagdes/terreiros. Ao usufruir desse novo estatuto, dele espera-se certas atitudes,
como a certeza sobre 0 que vai dizer, pois sua fala ndo pode titubear, e a possibilidade de
participar da realizagdo do rito de “axé de fala” de outros Orixas, pois que agora, ao Ser
instituido como legitimo (mudanca objetiva), esta do lado da linha que legitima a veracidade
das manifestagcdes. Ratificando a importancia dessa mudanga, EQ7 enfatiza: “a partir do
momento em que se da fala para o Orixa, eu tenho certeza de que ele vai ser olhando de outra
forma por nos, e até nisso n6s somos ingratos. No meu ver, na minha observacao, ele vai ter
muito mais valor depois que ganhar fala”. A tensdo que se instaura nos/pelos sujeitos no
dia da realizacdo do ritual e que conforma esse clima de expectativa na organizacao/terreiro
pela mudanca simbdlica e objetiva do Orixa parece estar, de varias maneiras, imbricada ao
fato de que esses sujeitos (que ainda ndo possuem grau iniciatico para tanto) desconhecem, ou
apenas supBem, os acontecimentos do momento secreto, além da espera de ver ser
reconhecido/legitimado mais um Orixa como verdadeiro, experienciando a manifestacdo e a
presenca do sagrado no seu terreiro (momento esse de forte significacdo na cultura
organizacional). Notamos também, que a tensdo e a expectativa geradas parecem estar

relacionadas ao imaginario (RUIZ, 2003) desses sujeitos sobre o rito de “axé de fala”.

4.3.2.2 Processo comunicacional instituidor e legitimador do “poder falar” do Orixa

Primordialmente, para que o rito de “ax¢é de fala” seja realizado e 0 “poder falar” seja
instituido, nos foi dito por diferentes lideres que é necessario realizar ampla observacéo sobre
0 comportamento do Orixd que passara pelo rito. Aqui, pontuamos que, conforme
apresentamos nos pressupostos tedricos, entendemos o comportamento como sinénimo de
comunicacdo (WATZLAWICK; BEAVIN; JACKSON, 2007) nos sistemas interacionais
(situacdo de presenca entre dois ou mais sujeitos), pois que, pela impossibilidade de ndo

comunicar (ja que o comportamento ndo tem avesso), notamos que mesmo em siléncio por



131

longos anos, os Orix&s se comunicam com 0s seus lideres e com 0s sujeitos batuqueiros,
dentre varias maneiras, pela forma como se comportam. A observagdo assume importancia a
ponto de anunciar quando a passagem deve acontecer:
Isso vem geralmente pela propria observacdo. O axé de fala mais é uma dltima
avaliacdo, digamos assim ... porque o Orixa ja foi avaliado desde quando ele nasce,

ele é avaliado pelo pai de santo ou méae de santo, para ver como ele se comporta
e principalmente quais mudancas ele faz na vida do filho. (E01)

Eu preciso que ela passe um tempo demonstrando, com ag¢des, quem realmente ela
é, para depois eu liberar essa entidade para poder falar com as outras pessoas e
realmente passar a verdade além das palavras’. Entdo primeiro prove com atos e
depois eu vou deixar que tu fale. (E03)

Um dos critérios para nés é o tempo de chegada, o segundo critério, e sempre
sendo nessa ordem do primeiro critério se sobrepondo aos demais, entdo o primeiro
é o tempo de chegada, o segundo é o nivel de obrigacdo e o terceiro é a propria
vontade expressada pelo préprio Orixa. Entdo, por exemplo, o Orixa expressou
vontade, mas nédo tem tempo de chegada nem de obrigacéo, ndo adianta. (E03)

Isso é uma coisa que eu acho bem importante é o tempo, a observacéo das fases,
e Nisso eu sou bem taxativa, porque isso nédo é de hoje para amanha. (E06)

Essas STs, a0 mesmo tempo em que ratificam a relevancia da observacao (habilidade
essa que se espera — dever de ser — do/a lider), complexificam sua significacdo. A observagéo
realizada ndo se limita as corporeidades dos Orixas manifestados (como dangam, como se
portam, se permanecem de em siléncio etc.), mas (e talvez acima de tudo) o que interessa séo
os reflexos do comportamento do Orixa na vida do cavalo de santo. Os/as entrevistados/as
mencionaram, nessa perspectiva, que consideram a boa satude do filho, os progressos na vida
académica e profissional, as boas relagdes, o cumprimento das fases iniciaticas (as suas
obrigacGes com o sagrado), a aquisi¢cdo de aprendizados (ter boa cabeca/memaria), dentre
outras questdes. A boa conduta do cavalo de santo comunica sobre o comportamento do Orixa
e sobre as mudancas que essa divindade, ao se provar legitima, produz na vida dele. Contudo,
mesmo pressupondo amplo tempo observacional para culminar na realizacdo ritual, obtivemos
respostas dispares sobre a temporalidade da observacéo. Segundo o que EO1 afirmou, durante
a sua trajetoria como lider, ja presenciou Orixas com pouco tempo de chegada receberam axé
de fala (0 que considerou como prejudicial, pois 0o Orixa acaba ndo recebendo a devida
atencdo), bem como conhece Orixas que se manifestam ha mais de 20 anos e ainda ndo

receberam esse axé:

Aqui no nosso terreiro um Orix4 demora 20 anos para receber o axé de fala,
porque ele tem que ouvir muito para quando for falar, saber bem o que esta falando.
(E04)

Nao existe um tempo, assim, determinado. ‘Ah, faz 7 anos e um més, entdo esta na
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hora de ganhar o axé de fala’. Tudo vai primeiro de um amadurecimento desse
Orixa e a resposta do buzio. (E05)

Essas STs evidenciam, mais uma vez, que hd descompasso na tradicdo do Batuque
Gaucho, principalmente depois de tanto tempo suportada, amplamente, na oralidade. Sobre os
reflexos disso, 0s sujeitos entrevistados, que se mostraram criticos a curta observacéo,
alegaram que antecipar demais a instituicdo do “poder falar” resulta nas falas duvidosas de
alguns Orixas, que, como disseram, “deixam a desejar”. Conjuntamente, todos os/as lideres
entrevistados enfatizaram que a boa e ampla observacdo sobre o comportamento do Orixa

resulta no pleno desenrolar do rito, que legitima a veracidade da manifestacéo:

Entdo a gente convida pessoas de outras casas, principalmente de outros lados, para
que sirvam de testemunhas oculares do ocorrido e que possam dizer depois,
servir de respaldo quando se disser por ai que o Orixa do fulano esta falando. O
pai de santo depois que da o axé de fala, depois que terminou, ele pergunta: “estio
todos satisfeitos?” (E01)

Dai pergunta: estdo satisfeitos? (E02)

Convidamos alguns que sdo cavalos de santo, para que haja testemunho de Orixas
em manifestacdo, e outro que ndo sédo cavalos de santo, para a gente ter a testemunha
humana, para que possam ambos, Orixas e humanos, digam que passou e que 0
Orixa tem todo o direito de comunicar da maneira que desejar a partir de
agora. (E03)

Porque é justamente para que se em algum momento, se alguém questionar o porqué
de o Orixa estar falando, pessoas de fora possam certificados de que viram e
aprovaram isso. [...] Entdo é um papel social de comprovacéo que aquele rito foi
feito e que o Orixa tem liberdade. [...] E as testemunhas que fazem esse papel de,
literalmente, repassar a informacé&o. (E03)

Como a gente sempre usou da oralidade e a manifestaco € segredo, tu ndo pode ter
registros, que é para salvaguardar aquela pessoa. E o0 que te resta €
testemunhas. (E05)

O pai de santo é obrigado a perguntar para quem é padrinho se eles
concordam. (EQ7)

Na atuacdo das testemunhas, percebemos que se espera delas que atuem, para além de
fiscais, como comunicadores do ocorrido, 0 que demonstra que a propria organizagdo/terreiro
incentiva 0s processos da ‘“organizacdo comunicante” e da “organizacdo falada”
(BALDISSERA, 2009b). Também notamos que a necessitarem das “satisfacfes” de outros
dirigentes (0 que compreendem como correto na tradicdo) se constitui em condicionante, a
partir das avalizas, na determinacdo da legitimidade do Orixa em teste (assumindo peso de
importancia maior do que as demais provacdes realizadas). Entretanto, cabe ressaltarmos que
nessa relacdo entre os/as lideres ha uma espécie de “camaradagem”, pois que, ao serem

acionados para validarem a execucdo ritual nas organizagdes/terreiros uns dos outros, mantém
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harmoniosas relagdes na maioria dos casos (aspecto que, novamente, frisa a autonomia dos
dirigentes em seus terreiros), percepcdo essa que confirmamos a partir do que foi dito por
EO1: “de modo geral, ndo fazemos grandes inferéncias nas casas dos outros” (atestando a
existéncia de certos acordos).

Por sua vez, sobre a compreensdo de legitimidade que € atribuida a partir da
participagao/manifestacdo de outros Orixas, que ja tenham o “poder falar” instituido, EQ7
esclarece que o fato de “0s Orixas das testemunhas chegarem no rito € uma concordéancia,
mostra que eles estdo concordando com aquilo. Se a pessoa [testemunha] é cavalo de santo,
vail para a sala a pessoa e volta para a festa o Orixa dela”. Logo, a manifestagdo dos Orixas
das testemunhas que sdo cavalos de santo durante a realizagdo do rito de “axé de fala”
comunica sobre a veracidade do Orixd que esta realizando a passagem, validando e
avalizando o seu “poder falar” (materializacdo da comunicagdo sagrada na permissdo da
fala/oralidade). Em contrapartida, obtivemos as seguintes informacfes sobre o que acontece
quando o Orixa néo passa pelo rito de “axé de fala™:

O préprio Orixa, e a pessoa em si, que ndo passou na fala, ela teria que

abandonar a religido. Ela nunca mais ia ser entendida como legitima, ela ia
perder complemente isso. (E01)

Eu j& vi ndo passar. Orixa ndo passou na prova, botaram a rosa que nao passou na
prova [rosa vermelha]. O pai de santo ficou com as méos na cintura em um canto e
deu o discurso que o Orix& ndo passou na prova e deixou a desejar. A punicdo que
tem é levar em publico e dizer que ndo passou. (E02)

E constrangedor, é triste. Porque n&o passar é vergonhoso. (E06)

Quando o Orix& nao fica criticado, mal falada a casa. A pessoa também, o
cavalo de santo. (EQ7)

Por meio desses relatos, inferimos que, para além de evidenciar e comunicar a
legitimidade do Orixa em passar por provacles julgadas como sobre-humanas, se por um
lado, quando se efetiva plenamente, o rito de “axé de fala”, como processo comunicacional,
avaliza o Orixa a ponto de coloca-lo acima dos demais (dos que ndo tém fala porque néo
realizaram passagem que ultrapassa essa linha), por outro lado, quando o desfecho ritual ndo
acontece conforme o esperado, atua deslegitimando totalmente o Orixa e o proprio sujeito
batuqueiro por ter violado inimeros preceitos culturais e religiosos ao encenar a manifestacéo
do Orixa perante aos demais batuqueiros, ludibriando, inclusive, o seu proprio lider (a disputa
de poder que ocasiona desordem nas organizacOes/terreiros). Ao ser reconhecido dessa
maneira, a partir da puni¢do que torna isso publico (comunica e faz reconhecer a falta de

legitimidade), o sujeito batuqueiro é rechagado na comunidade batuqueira, processo esse que
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impacta negativamente a rede de significagbes da organizagéo/terreiro (sua cultura

organizacional), sua imagem-conceito e, em alguma medida, sua legitimidade.

4.3.2.3 Processo comunicacional gerador de reconhecimento publico e sacralizacdo da
organizacaol/terreiro

Nesta subcategoria, 0 rito de “axé de fala”, como processo comunicacional, faz com
que o Orixa, ao realizar a passagem, assuma destaque a ponto de influenciar positivamente
(qualificando) sua organizacao/terreiro, pois demonstra, e faz reconhecer publicamente, as
qualidades do lider por bem conduzi-lo e observa-lo até o recebimento da sua autonomia.
Como processo comunicacional, esse ritual tem poténcia para validar o Orixa, revelar indicios
sobre as habilidades do dirigente, trazer reconhecimento para a organizacao/terreiro e, nos
casos de confirmacéo de fraude, pode anular um sujeito na comunidade batuqueira e pér em
questdo a legitimidade do dirigente e da organizacdo/terreiro que lidera. A efetivacao do rito,
ao colocar em circulacéo significacdes que impactam a cultura organizacional dos terreiros
(parte) e a comunidade batuqueira (todo), faz reconhecer a autenticidade do Orixa instituido,

como evidenciamos a seguir:

O Orixa passando vai ser feito toda uma apresentacdo daquele Orixa que
passou. (E03)

Dai quando volta para festa o pai de santo ou mée de santo comunica falando assim
‘a partir de agora quem ouvir o Orixa tal falando assim e assim, pode ter certeza de
gue ele passou na fala, temos testemunhas aqui da verdade’. (E07)

‘A partir de hoje, esse Orixa tem permissdo para falar’. E aquilo vai como
rastilho de polvora, pois vai ter alguém para dizer ‘ndo, ele ganhou axé de fala, eu
vi’. Porque, realmente, se espalha. (E05)

Perante a comunidade, € como se fazia os bailes das debutantes, que tu as
apresentava para a sociedade. Eu vejo isso, tu esta apresentando um Orixa teu,
que passou por uma prova, e ele esta ali, esta apto. Todo mundo vai reconhecer
que a partir daquele momento aquilo que o Orixa falar ele esta falando porque
ele teve a permisséo. (E05)

Ele retorna para a festa plblica e se comunica a comunidade que aquele Orixa
passou pelo preceito, e que ele foi aprovado, respondeu as expectativas do
Babalorixa e da comunidade. (E04)

Assim, cumprindo as provacdes e recebendo avaliza das testemunhas (o transpor da
passagem), é realizada uma apresentacdo publica do Orixa na festa perante a comunidade
batuqueira. Esse processo comunicacional que se materializa no desfecho ritual positivo,
denota credibilidade ao lider e & propria organizagdo/terreiro, regozijando sua imagem-

conceito (BALDISSERA, 2004) na comunidade batuqueira, pois comunica para diferentes
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sujeitos que naquela unidade tradicional hd manifestacdo verdadeira do sagrado (reflexdo que
ja realizamos nos pressupostos tedricos sobre a importancia da presenca dos Orixas para 0s
sujeitos batuqueiros). Notamos isso nas seguintes STs:

E um fortalecimento para o Babalorixa. Viu que Orixa bom ele tem? Viu que ele
tem muita forca para ter Orixd em casa? Fortalece o brilho do Babalorixa e
lalorixa, porque cada vez mais tem valor porque aquele 14 sabe fazer santo.
(EO7)

Saber que os Orixas que tém na tua casa é o verdadeiro sagrado, é um elemento de
deixar tua casa também em certa evidéncia. (E01)

Alegria para todos que testemunharam aquele momento sublime em que o Orixa
passou. Tudo isso leva para emocéo, para alegria. Ajuda a evoluir a casa. (E02)

E a alegria da unidade tradicional de ter mais um santo pronto, mais um santo
apto, a partir daquela organizacdo. (E03)

E é também como se a casa recebesse esse troféu. Fala da seriedade do axé.
(E06)

Essas falas nos possibilitam inferir que, no momento em que o rito age como processo
comunicacional que gera reconhecimento publico e sacraliza a organizacgao/terreiro
fortalecendo positivamente a sua imagem-conceito (BALDISSERA, 2004) na comunidade
batugueira, acionam-se também aspectos psicologicos nos sujeitos presentes a partir da
festividade que é realizada ao anunciar a transposicdo da passagem de estatuto do Orixa. Esse
contexto de desfecho, que faz uso inclusive de interacdes simbolicas (como a colocacdo das
rosas na boca), revela-se como influente para boa efetivacdo desse processo (para o
reconhecimento do conteddo que se coloca em circulagdo). Complementarmente,
reconhecemos que na manutencdo da cultura organizacional, bem como na possibilidade de
melhor imagem-conceito, as percepcdes dos sujeitos sobre a organizacdo/terreiro Sao
importantissimas, uma vez que sabemos, segundo Uribe (2007), que as interacfes/intencoes

dos publicos sdo medulares das organizacdes.

4.3.2.4 Processo comunicacional regulamentador de desvios e preservador da
tradicdo/comunidade batuqueira

Nesta ultima subcategoria que apresentamos sobre as significagdes do rito de “axé de
fala”, tensionamos e analisamos excertos que nos esclarecem que, a fim de preservar a
tradicdo batuqueira (atuacdo essa que vem desde o surgimento e manutencdo do rito como
mecanismo de vigilancia), esse processo comunicacional batuqueiro materializa-se também

regulando possiveis desvios que possam vir a desestabilizar (e até mesmo anular) a cultura
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organizacional e a comunidade batuqueira. Essa regulamentacdo para evitar excessos se
estrutura em relatos informais (que dizem sobre as organizagdes/terreiros) sobre punicdes que
0 sagrado emprega sobre quem comente desvios (lideres que ultrapassam o que é esperado
nas provacgoes):

Ele realmente terminou a vida muito mal, muito doente e na merda. Entéo a

gente acaba considerando isso, essa historia, seja ela verdadeira ou ndo, ela de
certa forma ajuda a regular esses exageros. (E01)

A gente acredita em uma punicdo metafisica, a gente sempre acha que quando o
pai de santo exagera, por exemplo, e acontece alguma coisa com ele, a gente ja
imagina que foi uma punicdo, uma resposta do Orixa. (E01)

Tem pais de santo que ficaram na historia pelos excessos. Mas dai te digo, olha a
forma como eles morreram, olha a forma como a vida deles terminou. Passar dos
limites para manter uma soberba perante as pessoas. Mas certamente daqui
amanhd algo vai acontecer. (E02)

As pessoas [lideres] muitas vezes acabam passando dos limites. Os excessos
precisam ser cuidado, entendo que ali ha um corpo humano. (E03)

Acreditamos na punicdo a partir do proprio sagrado, ndo dos humanos. E dai o
sagrado pune de formas diferentes, [...] seja do iniciado que o Orixa ndo passou, ou
seja para o préprio sacerdote que aplicou o rito errado. (E03)

Na minha vivéncia, até hoje, eu ja vi as punicGes simbdlicas, eu achei que fosse o
sagrado que tivesse feito. E esse Baba ai pegou fogo na casa dele, de um jeito que sé
ficou o quarto de santo. Mas ndo teve como recuperar a casa. (E06)

As punicdes sdo de varias formas, até morte, doenca, sequéncia de vida,
negatividade. (E07)

Esses relatos ddo conta de que, por meio da possivel punicdo do sagrado (campo
simbolico esse que parece vigiar/penalizar os excessos cometidos por lideres e pelos sujeitos
batuqueiros), nessas organizagdes/terreiros, instaura-se certo receio (temer) que equilibra e
regula o que deve ser feito. Nesse sentindo, as testemunhas também auxiliam nos processos
de regulamentacdo, ndo sé comunicando em “redes informais” os desvios, como também
podendo se pronunciar barrando os excessos: “Entéo existe essa possibilidade de qguem esta
participando ali, ao ver uma coisa assim que passa muito do esperado, pedir para parar.
Dizer ndo, isso ja é o suficiente” (E05). Logo, o rito de “axé de fala” ao ser processo
comunicacional que regula excessos, encontra suporte nas punicées realizadas pelo sagrado
(autoria atribuida) e na autonomia e poder hierarquico dos lideres/testemunhas. As
preocupacdes, bem como os esforcos de manutencdo dos lideres, atuam a fim de manter a
ordem nas organizacdes/terreiros, a partir das crencas/valores e das suposicGes basicas
(SCHEIN, 2009) dessa comunidade, para preservar a cultura organizacional de fortes

transformacoes, desvios e/ou deturpacdes e a tradigdo do Batuque Gaucho como um todo. De
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diferentes formatos, em distintas ordens e qualidades, o rito de “axé de fala” como processo
comunicacional batugueiro materializa-se como condic¢éo de preservacao e continuidade dessa
tradicdo, pois atua sustentando, ao fazer circular significacbes seguras, os principios de
segredo e de sagrado dessa cultura, ao certificar da presenca dos Orixas. Atestando as
semelhangas rituais que possibilitam integracdo e convivio, e por dizerem sobre a condi¢do de

continuidade, apresentamos 0s seguintes excertos:

Eu ja assisti fala em varias outras casas, em outras nacdes, e eu acho que é tudo
muito semelhante. E um rito do Batuque, ndo é um rito dessa ou daquela nagao.
(EOL)

Eu acho que é um preceito necessario, assim como segredo da ocupacdo é
extremamente necessario, para preservacdo da nossa tradicdo, da esséncia da
nossa tradicdo de matriz africana. Sd0 extremamente necessarios, oralidade,
segredo e sagrado. (E04)

A importancia é que o rito de axé de fala é que ele faz parte do processo. (E05)

Entdo tu leva a teu tributo, dentro daquilo que tu aprendeu dentro da tua familia,
outro ja leva os conhecimentos dele. E eu acho que é isso que agrega as nossas
nacdes e fazem delas bonitas do jeito que séo. (E06)

Essas STs certificam nossa concepcdo de que rito atua (e se origina para) manter o
comum da tradicdo, sendo considerado um rito semelhante em todas as nacdes/lados, o que
demonstra sua regulamentacdo. Além disso, como enfatizamos nas reflexdes tedricas, um dos
pilares da tradicdo batuqueira € o segredo sobre a manifestacdo dos Orixas, pois mesmo que
um sujeito seja iniciado e seja cavalo de santo (que experiencia a manifestacdo do seu Orixa),
manifestando seu Orixa ha muitos anos, dele é sempre ocultado esse fato, sendo esses sujeitos
inclusive enérgicos/taxativos ao enfatizarem que ndo recebem o Orixa. O segredo sobre a
manifestacdo €, dentre varias coisas, mecanismo de preservacdo do culto e da integridade do
sujeito cavalo de santo, pois surge desde os tempos em que havia perseguicao aos negros, pelo
forte racismo religioso (que ainda parece estar presente na sociedade brasileira, fruto do
racismo estrutural) que associava as praticas batuqueiras com cultos satanicos (o nao encontra
razdo em uma tradigdo na qual ndo se deposita credo nessa criatura). O rito de “axé de fala”
surge, e se mantém até os dias atuais, ndo s6 como processo que verifica a manifestacdo, mas,
acima de tudo, como processo comunicacional que preserva a tradicionalidade do todo,
possibilitando sua existéncia, até porque, segundo E07, “ndo posso eu querer mudar o que a
minha ancestralidade deixou de legado para mim. Eu ndo posso mudar a tradicdo, e a fala
também esta dentro da tradi¢cdo, mantém a tradicdo”. Esses relatos enfatizam, assim como
as concepgdes de Corréa (2016), a importancia desse rito na cultura organizacional das

organizagOes/terreiros, bem como na cultura do Batuque Gaucho como um todo.
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Apos realizarmos as anélises das categorias do nosso estudo, a seguir apresentamos

outras articulagdes e inferéncias.

4.3.3 Cruzos, encruzilhadas e implicagdes: discussdo das inferéncias

A partir dos cruzos de saberes realizados, destacamos aqui algumas articulacfes para
dar mais relevo a questdes basilares do comunicacional batuqueiro. De inicio, afirmamos que
as entrevistas realizadas confirmaram nossos pressupostos tedricos (bem como o0s
pressupostos que mobilizaram o autor), sobre a oralidade assumir centralidade na cultura
organizacional das organizagdes/terreiros de Batuque Gaucho. Ao ser basilar para essas
organizagOes e para a tradicdo batugueira como um todo, a oralidade reafirma, por meio de
interacdes simbdlicas (MEAD, 1972; BLUMER, 1980; FRANCA, 2007) proprias dessa
comunidade, as estruturas de poder (BOURDIEU, 1989). Apesar de estabelecer, dessa forma,
os lugares de quem pode falar para os sujeitos com poder hierarquico e poder simbdlico e os
de escuta, atencdo e observagdo para 0S sujeitos que se submetem a esse poder,
principalmente porque querem aprender sobre esse poder-magico (adquiri-lo), nos relatos

também sdo evidentes as disputas nessas organizacOes/terreiros (desordens).

Nesse sentindo, ratificamos que nas redes informais das organizacdes/terreiros, assim
como ja indicava Prandi (2003), a fofoca assume grande protagonismo nos processos de
comunicacgdo organizacional que se materializam dentro e fora desses espacos. Sabemos que,
em perspectiva das dimensfes da “organizacdo comunicante” e da ‘“organizacdo falada”
(BALDISSERA, 2009b), as informac6es que circulam por meio dessas “redes informais de
comunicacao” estdo, de alguma forma e em algum nivel, articuladas a comunicacao
organizacional dos terreiros, construindo e disputando sentidos na rede de significacdo e na

percepcao subjetiva dos sujeitos batuqueiros.

Nas organizacdes em estudo, além dos processos comunicacionais entre humanos, a
comunicacdo também adentra o campo do sagrado através dos Orixas Exu e Bard. A
sacralidade da comunicacéo sustenta-se no fato de que, na cosmovisdo batuqueira (CORREA,
2016), a palavra tem poder de encantamento e poténcia de realizacio (SODRE, 2017).
Estruturado principalmente a partir dos principios de Exu/Bara, o comunicacional batuqueiro
se revela ser sempre processo inacabado, pois esta para o devir. Compreendemos isso porque,
na significagdo desses Orixas como senhores de toda e qualquer comunicagdo/interacdo

social, conforme destaca Rufino (2019, p. 109, grifos nossos), eles atuam/materializam-se a
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partir de estripulias/polifonias, em “carater dindmico, criativo e inacabado do signo”.

Quanto aos aspectos positivos dos seus papéis, a oralidade, ao pressupor a presenca
para ouvir e falar, preserva a existéncia das organizagdes/terreiros e culmina na manutencao
dessa comunidade como um todo, apesar das particularidades das nacgdes/lados. Isso porque,
se 0s processos do comunicacional batuqueiro deixassem de ser, principalmente, orais, e
passassem a se estruturar mais através de livros, redes sociais e/ou por meio de outros
mecanismos de registro, é provavel que o presencial perderia forca de modo que os/as
batuqueiros/as poderiam reduzir suas idas até as organizagdes/terreiros (ou até deixassem de
estar nelas), pois poderiam acessar esses saberes, e praticar, em outros lugares, inclusive de
forma solitéria. Isso certamente afetaria os pilares que mantém essas organizacdes/terreiros
como um espagco coletivo de resisténcia (CORREA, 2016) e reinvencdo de mundo (RUFINO,
2019), até porque, para reinventar o0 mundo a partir de significacdes, 0s sujeitos batuqueiros
necessitam interagir uns com os outros, pois os significados que temos do mundo, ou que
refazemos sobre ele, principiam na interacdo com 0 outro para, posteriormente, afetar a
relacdo entre o “eu” e o0 “mim”. Assim, se fosse possivel conhecer e praticar a tradicao
isoladamente, sem a necessidade da presenca e da participacdo de demais sujeitos
batugueiros, aos poucos as organizacdes/terreiros poderiam perder vigor e, mesmo, ser
extintas com o passar do tempo, considerando que enfraqueceriam e até perderiam suas

finalidades, e ndo precisariam mais de gestdo (URIBE, 2009).

Além disso, conforme evidenciamos nas andlises, 0s registros da oralidade em
escrituras colocariam essa tradicdo em maior instabilidade, pois, além de sabermos que o
povo de terreiro sofreu/sofre constantes ataques a partir de tentativas de exterminio cultural, o
registro escrito, ao exigir dominio e competéncia de leitura, atuaria excluindo diversos
sujeitos de praticarem a tradicdo (e de terem acesso aos seus saberes). Por tudo isso,
afirmamos que o0s processos orais do comunicacional batuqueiro se mostram ser um pilar
fundamental para manter, conformar e/ou transformar as organizagOes/terreiros e a
comunidade batuqueira como um todo. Conjuntamente, destacamos que 0s aspectos negativos
da oralidade sdo reconhecidos pelos sujeitos entrevistados, principalmente, nas fragilidades da
mem©ria do grupo (lacunas/deturpacdes de significacbes). Para evitar grandes perdas (fortes
impactos na cultura organizacional), alguns dos sujeitos entrevistados, mesmo dando relevo a
memoria oral, relataram registrar informagdes que consideram importantes (como no “livro da

casa”); entretanto, vale observar que se tratam de registros privados, sem circulagdo publica.

Especialmente sobre as significacdes do rito de “axé de fala” como processo
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comunicacional batuqueiro, inferimos que é o rito de passagem (RIVIERE, 1996) e de
instituicio (BOURDIEU, 2008) mais importante do Batuque Gaticho (CORREA, 2016), que
possibilita/institui 0 mais relevante canal de comunicacdo organizacional direta entre
humanos e Orixds. Afirmamos que esse ritual, a0 mesmo tempo em que determina a
legitimidade do sagrado, faz circular diferentes significagdes por meio de diversos processos,
comunicando tanto sobre a veracidade da manifestacdo do Orixa, como também revelando
indicios sobre os conhecimentos, habilidades e capacidade de observacdo do dirigente
religioso e regozijando, assim, a imagem-conceito (BALDISSERA, 2004) da sua
organizagéao/terreiro na comunidade batuqueira. Como processo comunicacional, o rito de
“axé de fala” parece ser acionado para manutencdo e vigilancia da cultura organizacional,
instituindo distingbes nos terreiros apos a transposicdo de estatuto simbdlico e objetivo do
Orixa que foi submetido ao rito. Ratificamos, também, que o rito de “axé de fala”, ao fazer
circular importantes significacfes na cultura organizacional, cumpre importante papel para
modelacdo do habitus (BOURDIEU, 1996) do “ser batuqueiro” (seu estado incorporado),
vigiando relevantes fatores sobre o segredo e 0 sagrado que séo centrais para a tradicao.

Riscando os cruzos, “girando” e “percorrendo” as encruzilhadas que nos trazem até
aqui, afirmamos, ampliando os pressupostos tedricos existentes sobre essa tematica, que o rito
de “axé de fala”, além de comunicar sobre a existéncia de um novo Orixa — e fazer reconhecer
publicamente -, acima de tudo, mantém uma ideia de “comum-unidade” na tradi¢cdo do
Batuque Gaucho. Essa inferéncia, possivel a partir dos relatos dos/as lideres entrevistados/as,
deve-se ao fato de que também compete ao rito de “axé de fala” preservar a existéncia dessa
comunidade, vigiando desvios, a partir de fundamentos comuns, para que ndo se percam

caracteristicas fundamentais.

Por fim, compreendemos que os dados empiricos indicam que a comunicagdo
organizacional e a cultura organizacional dos terreiros de Batuque Gaucho sdo conformadas
por meio de processos formais, como o rito de “axé de fala”, e por redes informais de
comunicacdo, como as fofocas, processos que dizem sobre a organizacdao. Por tudo isso,
afirmamos que o comunicacional batuqueiro que se materializa no rito de “axé de fala” ¢ uma
espécie de complexo fluido e multifacetado de comportamentos (WATZLAVICK; BEAVIN;
JACKSON, 2007), que é atravessado por processos comunicacionais canhestros (BRAGA,
2017) e que, ao fazer circular diferentes sentidos nas/pelas organizagdes/terreiros e na/pela
comunidade batuqueira, constroi e transaciona sentidos (BALDISSERA, 2004) do ser e

existir batuqueiro, seja humano, seja humano-divino, seja divino.
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5 CONSIDERACOES FINAIS

Desde 0s nossos pressupostos tedricos, compreendemos que a comunicacdo €
conformadora das organizacBes. Porém, a comunicacdo oral, além de constituir as
organizacOes/terreiros de Batuque Gaucho, € complexificada uma vez que se fundamenta no
campo do sagrado. Conforme os dados das nossas analises, a oralidade é sagrada porque, na
cosmovisdo batuqueira, a palavra é encantada e tem poder de realizacdo. 1sso demonstra que,
quando compreendemos a comunicacdo oral como sendo da natureza das organizagOes
estudadas, é fundamental sublinharmos a maneira como ela se materializa nos terreiros

batuqueiros (a sua importancia).

Ao refletirmos sobre os seus papéis na cultura das organizagOes/terreiros,
compreendemos que a oralidade se materializa com suas nuances para cumprir distintas
funcBes. Ao usarem da oralidade (falas autorizadas), os/as lideres, revestidos de amplo poder
simbolico (BOURDIEU, 1989), além de serem importantes comunicadores de significagdes
que conformam as redes de significados das organizacdes/terreiros de Batuque Gaucho, séo
pilares nessa comunidade, pois que, sendo cultura amplamente agrafa, guardam em suas

mem@arias importantes informacdes/saberes.

Observamos, também, que as organizagdes batuqueiras, para além de preceitos
religiosos, cumprem diversas outras funcOes, atuacGes essas que se relevaram nos relatos
sobre as relacdes dos terreiros com a comunidade do entorno sociocultural (outros sistemas).
Enquanto manancial de educacédo, de cultura, de saide e de tantas outras coisas, 0 terreiro se
estrutura por meio de interacBes que se ddo entre os sujeitos batuqueiros, caracterizando-se
como um espaco de experiéncia coletiva, no qual entrelacam-se diferencas que formulam uma
unidade: a comunidade batuqueira. Essas relacdes organizacionais, de diferentes maneiras,

sdo meduladas, e impactadas, pela oralidade do comunicacional batuqueiro.

Nessa perspectiva, a fim de responder nossas questdes de pesquisa - Como a oralidade
é empregada no (re)tecer da cultura do Batugue Gaucho? Como processo comunicacional
batuqueiro, quais significacdes sdo postas em circulagdo pelo rito de “axé de fala” para
instituir distincdo na cultura organizacional do Batuque Gaucho? -, esta pesquisa buscou
“compreender como a oralidade se materializa para a conformacdo, manutencdo e/ou
transformacgao da cultura organizacional de terreiros do Batuque Gatcho”. Afirmamos, neste

ponto, que o comunicacional batuqueiro, além de assumir centralidade nos terreiros, é
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responsavel por conformar, manter e/ou transformar significacdes que impactam, positiva ou
negativamente, ndo apenas a cultura organizacional dos terreiros, mas toda a comunidade
batuqueira. Ao realizar a analise de algumas de suas nuances nos terreiros, identificamos que
em certos processos (principalmente os formais/autorizados, como o rito estudado) a
oralidade atua a fim de conformar e manter significacbes importantes; por outro lado, a
oralidade, como nas redes informais, tem também poténcias para gerar transformagdes na

cultura organizacional.

A partir do que evidenciamos na categoria de analise 01 (a oralidade na cultura das
organizagOes/terreiros), especialmente suportados dos dados das subcategorias sobre
instituicdo de poder, sacralizacdo do terreiro, manutencdo da tradicdo e da pratica em
presenca, notamos que, em diferentes processos, a oralidade se materializa para conformacéo
e manutenc¢do da cultura organizacional. Nesse sentindo, os relatos dos/as lideres demonstram
que oralidade é importante para a cultura batuqueira uma vez que, dentre outras coisas,
estrutura lugares de poder (estabelece e reconhece hierarquia organizacional), transmite
conhecimentos na pratica em presenca (processo fundamental para existéncia dos terreiros),
articula processos que portam diferentes linguagens (interagdes simbolicas proprias) e, por
facilitar a circulacdo de saberes entre diferentes sujeitos, resulta na manutencdo desta tradi¢éo
até os dias atuais. Além disso, ora ocasionando manutencdo, ora gerando transformacdes, 0s
dados da subcategoria sobre o processo de memoria do grupo demonstram que 0s sujeitos
entrevistados reconhecem certas fragilidades e deturpacdes geradas pela oralidade na cultura
dessas organizacGes (perda de significacGes), e, por essa razdo, buscam preservar
conhecimentos em suportes outros (estratégias de preservacdo). Por sua vez, 0s
tensionamentos realizados na subcategoria referente aos processos de dizer sobre as
organizacfes, sublinham, em especial, a poténcia da oralidade em gerar fortes
transformacgdes/impactos na cultura organizacional, podendo, até mesmo, extinguir o0s

terreiros, em certos casos.

Sobre o0 objetivo especifico de “averiguar como a oralidade na cultura organizacional
do Batuque Gaucho ¢ percebida por dirigentes dos terreiros batuqueiros”, as percepgdes
dos/as lideres demonstram que a oralidade apresenta aspectos positivos nas interacoes
batuqueiras, conformando/estruturando as organizacgdes/terreiros e preservando a cultura
batugueira por meio da experiéncia em presenca. Em contrapartida, nas suas materializacoes,
também ocasiona fragilidades e esquecimentos, que culminam em transformacdes e/ou perdas

de significados. Mesmo assim, 0s achados empiricos demonstram que, apesar de
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reconhecerem seus aspectos negativos, todos os sujeitos entrevistados foram enfaticos ao
afirmarem que a oralidade € de demasiada importancia para essa cultura, e que o Batuque
Gaucho s6 pode se caracterizar como tradicdo, porque € uma cultura agrafa. Além disso, a
linguagem verbal sublinha a no¢do da comunicagdo como sagrada para os batuqueiros, pois,
de mais a mais, a oralidade, mesmo escapando os anseios dos/as lideres, é preservada e

sacralizada nas organizacdes que estudamos.

Em relagdo ao objetivo de “evidenciar os papéis que oralidade cumpre na experiéncia
cultural dos batuqueiros e suas implicacdes organizacionais”, entendemos que esses papéis se
materializam em diferentes processos da comunicacdo organizacional, especialmente nas
dimensdes articuladas da “organizacdo comunicada”, da “organizacdo comunicante” e da
“organizacdo falada” propostas por Baldissera (2009a). A partir das suas vivéncias na
tradicdo, os Babalorixas e as lalorixas entrevistados/as nos revelaram alguns papéis e
implicacdes da oralidade nas organizacdes batuqueiras. Assim, compreendemos que ela atua
para: instituir os lugares de quem pode falar e de quem deve escutar e observar; sacralizar o
terreiro como espaco sagrado, preservando a tradicdo; transmitir os saberes na pratica
(aprendizado empirico que necessita de iniciagdo para acesso); articular métodos de
memorizacdo do grupo sobre contetdos basilares; e gerar circulacdo informal de sentidos
(dizer sobre a organizacdo). Diante do que nos revelam esses dados de campo,
compreendermos que 0s papeéis e as implicacdes da oralidade, nos processos de comunicagéo

organizacional, ocasionam, amiude, ordem e desordem nas organizacgdes/terreiros.

Por seu turno, a partir do objetivo de “verificar as significagcdes do rito de ‘axé de fala’
como processo comunicacional, considerando sua centralidade para a oralidade batuqueira”,
compreendemos, na descricdo da categoria 02 (referente as significacdes do rito), que
diferentes sentidos sdo postos em circulacdo nos processos que compde, e atravessam, a
realizacdo dessa importante ritualistica. Verificando suas significacfes, nas subcategorias que
descrevemos, identificamos que, enquanto processo comunicacional, o rito de “axé de fala” se
materializa a fim de: gerar mudanca de estatuto do Orixa; instituir e legitimar o poder falar do
Orixa apds realizar a passagem; proporcionar reconhecimento publico do/a lider e da
organizacdo terreiro, influenciando na sua imagem-conceito; e regulamentar possiveis
desvios, preservando a tradi¢do batuqueira. Das significacfes encontradas, para além do que
ja pontuamos, enfatizamos a centralidade que esse rito, como processo de comunicacao,
assume para toda comunidade batuqueira. Ao ser exclusivo do Batuque Gaucho, o rito de

“axé de fala”, desde sua origem, estrutura e preserva essa tradi¢do, ramificando-se nas/pelas
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diferentes nacOes/lados até os dias atuais. Por essa razdo, essa cerimdnia se mostra como
possibilidade de existéncia dessa cultura, estruturando, reafirmando e solidificando suas
“suposicBes basicas” (SCHEIN, 2009).

Além disso, a vista do objetivo de “compreender como o rito de ‘axé de fala’ é
empregado para instituir e legitimar distingdo nas organiza¢des do Batuque Gatcho”,
afirmamos que, conforme evidenciam nossas andlises, além de instituir e legitimar novo
estatuto nessas organizagdes, o rito de “axé de fala” coloca em circulagdo outras significacdes
para além das quais validam, e fazem reconhecer, a manifestacdo dos Orixas. Essas outras
significagBes culminam no reconhecimento dos lideres, pela boa habilidade de conduzir e
modelar os comportamentos os Orixas, e no prestigio e visibilidade que se atribui a/ao
organizacdo/terreiro. Também, compreendemos que nos processos de instituir e legitimar
novo estatuto, para além das provacOes rituais realizadas em ambiente de segredo, o que
principalmente atesta a manifestacdo do Orixa sdo as avalizas das testemunhas (0 que
entendem por correto). Sobre essas avalizas, os relatos obtidos demonstram que hd uma
espécie de relacdo, como pontuamos, de camaradagem entre os/as lideres batuqueiros/as, uma
vez que dificilmente atuam para deslegitimar a realizacdo ritual e frequentemente séo
acionados uns nas organizagdes/terreiros dos outros. Assim, essa “boa rela¢do” se mostra
necessaria para a validacdo da manifestacdo do Orixa, e, talvez acima de tudo, para o

satisfatorio reconhecimento sobre a sacralidade dos seus terreiros (seus lugares de poder).

Isto posto, por meio da articulagio dos nossos objetivos com os resultados da
pesquisa, consideramos que cumprimos O percurso que nos propusemos percorrer pelas
encruzilhadas dos conhecimentos sobre o tema do nosso estudo (a oralidade do
comunicacional batuqueiro e, especialmente, aquela que se materializa no rito de “axé de
fala”), respondendo, dessa maneira, as questdes que propomos. Concisamente sobre as
significacdes do rito de “axé¢ de fala”, os relatos que obtivemos ratificam, de diferentes
maneiras, a centralidade desse processo comunicacional batuqueiro para a preservacao da

tradicdo batuqueira.

Ao fecharmos esta pesquisa de mestrado, julgamos relevante também ressaltarmos,
rapidamente, certas questBes que atravessam as significacdes que temos sobre o Batuque
Gaucho. Suas organizacOes/terreiros, que estdo demasiadamente presentes por todo territdrio
do Rio Grande de Sul (e por outras localidades, extrapolando suas fronteiras), sofrem
constantes ataques, que ainda se ramificam por meio das estruturas e enraizamentos do

racismo estrutural. Os terreiros, muitas vezes, sdo desapropriados, ndo recebem estimulos
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financeiros de politicas publicas e muito menos tém direitos a dedugdes/isengdes fiscais de
impostos. O povo de axé, para além de ndo ser corretamente representado nas politicas
publicas, mais de uma vez enfrentou projetos de leis, de autoria de politicos/as cristdos/as, que
visavam proibir suas praticas litlrgicas, atividades essas que, se fossem banidas, culminariam
no exterminio das organizacfes/terreiros, pois que sdo centrais para as praticas dessa cultura.
As vitdrias do povo de terreiro nesses entraves politicos aconteceram a partir da articulagéo e
da mobilizacdo da comunidade batuqueira, que muitas vezes tomou as ruas da capital gatcha,
retumbando tambores e entoando encantamentos, reivindicando por um estado laico que
respeite o culto tradicionalista de matriz africana. Por essas razfes, compreendemos que nao é
a toa que alguns estudiosos das tematicas das afro-religiGes brasileiras compreendam 0s
terreiros como espacos de resisténcia, porque, ainda hoje, essas tradigdes séo marginalizadas,
sdo malditas e sdo menosprezadas, sendo relegadas, em grande maioria, as regides periféricas

das cidades.

Resgatando as redes informais do comunicacional batugueiro, especialmente sobre o
que dizem acerca do Batuque Gaucho, sabemos que € comum ouvirmos expressdes como
“chuta que ¢ macumba”, “ciclano estd com Exu no corpo”, dentre outras, sobre as praticas
dessa tradi¢do. E importante sabermos que, toda vez que reproduzimos essas falas, estamos
contribuindo com uma logica racista, intolerante e injusta para falar de organizacfes nas quais
se forjaram saberes, técnicas, conhecimentos etc., que foram necessarios para a estruturagdo
do Rio Grande do Sul. Enfatizamos isso porque, de diversas formas, a cultura batuqueira se
releva, hibridizando-se, na cultura do estado, e vice e versa, 0 que demonstra o relevo dessas

organizacOes para com 0 seu entorno sociocultural.

Dito isso, por meio dos conhecimentos que cruzamos aqui, estimamos inspirar
pesquisadores/as a problematizarem a comunicacdo organizacional por perspectivas outras
para além das empresas e corporagdes, adentrando as porosidades que nos levam a caminhos
também propicios (como se mostram ser as organizacOes/terreiros batuqueiros). Expectamos
contribuir com o campo da comunicacgdo organizacional a partir da proposicao de um estudo
que se “assenta” na encruzilhada, no cruzo e na inversao das epistemologias eurocentradas.
Os relatos do nosso campo, que sdo afrocentrados, revelam indicios sobre a comunicagédo
organizacional e a cultura organizacional a partir das percepcdes que os/as batuqueiros/as
formulam sobre o0s processos comunicacionais/interacionais que se materializam em
organizacbes que se originaram nas senzalas do Rio Grande do Sul. Apesar das inumeras

tentativas de exterminios das culturas dos povos negros e ndo-brancos, e de todas as mazelas
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oriundas do racismo estrutural brasileiro, o0 povo de terreiro se mantém, como demonstramos

nesta pesquisa, ensinando e produzindo saberes.

Nessa perspectiva, vislumbramos que este estudo pode influenciar e contribuir para
reflexdes e problematizacdes da comunicagédo e da cultura em outras organizagOes, talvez, e
principalmente, nas que sdo estruturadas por ordens sociais comunitérias, que
laboram/interagem via principios de colaboracdo e coletividade. Como estudos futuros,
destacamos que ha oportunidades para que se pesquise sobre: os sentidos atribuidos as
organizacOes/terreiros de Batuque Gaulcho e as formulagdes das suas imagem-conceitos na
comunidade batuqueira; a concepg¢do de comunicagdo sagrada a partir dos principios de Exu e
Barda, oportuna no oferecimento de perspectivas outras sobre a comunicacdo que se fundam
em nocdes afrocentradas; e sobre outros processos do comunicacional batuqueiro, rituais ou
ndo, e suas significacdes na cultura organizacional dos terreiros e na cultura da comunidade

batuqueira.

Por fim, sublinhando os atravessamentos dos tempos atuais, pandémicos, sobre o povo
de terreiro, no fechamento deste estudo deixamos 0 seguinte relato para que, futuramente,
pessoas interessadas nessa tematica possam saber sobre as consequéncias da ma gestdo
politica brasileira no combate a pandemia mundial de Covid-19 e seus impactos/reflexos
sobre o povo de terreiro. Diferentes fontes de noticias® frisam que os indices de negros/as que
morrem por Covid-19 sdo maiores do que os das pessoas brancas, principalmente por
questdes econébmicas que culminam na ampla desigualdade social do Brasil. Em relacdo a
essa questdo, ao versar sobre a perda de sua mde de santo, EO4 relatou: Ela faleceu em
janeiro desse ano acometida por Covid, aos 89 anos de idade. A minha grande revolta é
essa, a pessoa viver quase 90 anos e morrer justamente em uma pandemia que foi
resultado de uma negligéncia governamental, uma serie de violacGes de direitos ai do
Nnosso povo. Registramos, e relembramos, essa perda e a sua dor, estimando que nunca mais
essa tacanha conjuntura se repita na nossa historia. Esse relato é critica que urra a dor de todo
um povo que Vvive as mazelas da falta de politicas efetivas e da invisibilidade das vitimas que
somam a triste (e evitdvel) marca de mais de 619 mil mortes oficialmente registradas no

Brasil (no inicio do més de janeiro de 2022) causadas pelo Coronavirus e suas variantes.

% Para saber mais, indicamos a leitura das seguintes fontes: https://www.medicina.ufmg.br/negros-morrem-
mais-pela-covid-19/ e https://jornal.usp.br/ciencias/mulheres-negras-tem-maior-mortalidade-por-covid-19-do-
que-restante-da-populacao/. Acesso em: dezembro de 2021.
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APENDICES

Apéndice A — Apuracao da Pesquisa sobre o Tema

Com o intuito de conhecermos a producdo cientifica/académica brasileira acerca da tematica
da comunicacdo organizacional em organizacOes/terreiros do Batuque Gadlcho, realizamos consultas
as principais bases de dados sobre teses e dissertagdes produzidas no Brasil. Iniciamos as buscas pelos
estudos disponibilizados na Biblioteca Digital Brasileira de Teses e Dissertacdes e no Catalogo de
Teses e Dissertagdes da Capes. Posteriormente, a mesma analise considerou as bibliotecas digitais de
alguns dos principais programas de pos-graduacdo em Comunicacdo que promovem estudos sobre a
tematica da comunicacdo organizacional. Essa pesquisa foi realizada nas bibliotecas das seguintes
universidades: Universidade Federal do Rio Grande do Sul; Pontificia Universidade Catélica do Rio
Grande do Sul; Universidade de Brasilia; Universidade de Séo Paulo; Universidade Federal de Minas
Gerais; e Pontificia Universidade Catolica de Minas. Entretanto, em consequéncia de a proposta de
estudo pressupor muitas interfaces com outros campos, nessas bibliotecas ndo limitamos a pesquisa
aos trabalhos produzidos em PPGs em Comunicacdo; também analisamos trabalhos produzidos em
programas nas areas da Antropologia, Sociologia, Educacdo, Histdria e Teologia, campos de principal
interface com nossa proposta de pesquisa.

As pesquisas que realizamos nessas bases de dados partiram das tematicas mais abrangentes e
foram sendo delineadas com o0s temas mais especificos, sob diferentes combinac@es, formulando
variacbes a partir dos temas centrais (comunica¢do, comunicacdo organizacional) e dos temas
secundarios (Batuque, afro-religido/afro-religides, oralidade e religiosidade). Nas bibliotecas
universitarias consultadas, foram mantidos o0s temas macro (comunicacdo e comunicacdo
organizacional), incluindo nas buscas as demais tematicas (Batuque, afro-religido/afro-religiosidades,
oralidade). Realizamos, conjuntamente, investigacGes sobre estudos que se referissem a oralidade em
religiosidades. Destacamos que os levantamentos foram feitos mediante leitura dos resumos, das
introducdes e outras informagdes que foram disponibilizadas nas plataformas consultadas. Durante a
realizacdo das buscas, optamos por eliminar das andlises os estudos que incluiam a palavra batuque —
em titulos, resumos, palavras-chaves — com outro sentido para além do religioso, como, por exemplo,

0 batuque em ritmos musicais, dancas e expressdes artisticas.

Destacamos, desde aqui, que ndo foi encontrada tese ou dissertacdo, em nenhum dos bancos
de dados consultados, que tenha realizado uma andlise sobre a comunicagdo organizacional no
Batuque Galcho e/ou em demais afro-religiosidades praticadas no Brasil. Localizamos apenas um
estudo, disponivel na Biblioteca Digital Brasileira de Teses e Disserta¢des, que propds uma pesquisa
sobre comunicacdo e o Batuque Gaucho. Intitulado “Circularidades e superficies: uma leitura
videografica das imagens batuqueiras” (1995), a dissertagdo de mestrado apresenta uma abordagem

videogréafica de interface entre os campos da Comunicagdo e da Antropologia, com procedimentos que
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analisam a estética batuqueira (convergindo simbolismo com ética), o ethos e a visdo de mundo dessa
comunidade religiosa, tendo sido defendida na Universidade Estadual de Campinas pela pesquisadora
Maria Henriqueta Creidy Satt, no Programa de Pés-Graduacdo em Multimeios.

Ao realizarmos uma busca sobre comunicacdo organizacional e oralidade, nessa mesma base
de dados, localizamos vinte estudos, sendo que apenas um deles é especifico aos temas que
pesquisamos. A tese de doutorado de Marta Terezinha Motta Campos Martins “Dialogo interagdes
face a face na comunicagdo interna: um estudo da oralidade nas organizacdes” (2012), defendida no
Programa de P6s-Graduacdo em Ciéncias da Comunicacdo da Universidade de Sdo Paulo, analisou
processos de comunicacao interna, entre gestores e funcionarios, que empreguem a oralidade como
estratégia para atingir determinados resultados organizacionais. Através da pesquisa, a oralidade se
revela como prética de trabalho marcante na organizacdo em estudo, penetrando todas as formas da
comunicacdo interna e promovendo integracdo entre funcionarios e seus superiores. Em sintese, o
estudo afirma a presenca da oralidade na cultura organizacional e sua potente possibilidade de

contribuicdo para uma gestdo estratégica.

Prosseguindo, ao pesquisarmos sobre oralidade e religido, inicialmente, localizamos mais de
duzentos trabalhos, sendo que apenas alguns sdo dedicados a realizar analises sobre a oralidade em
religides, conforme segue. O primeiro estudo, “Performance e religiosidade: ritmo, canto e poesia oral
nos rituais de batuque ¢ umbanda em Caxias do Sul/RS” (2017), dissertagdo de Diego Conto Lunelli,
versou sobre praticas poéticas e musicais em afro-religiosidades presentes na cidade de Caxias do
Sul/RS, por meio de uma perspectiva sobre performance e vocalidade, e foi defendida no Programa de
Pés-Graduagdo em Letras, Cultura e Regionalidade da Universidade de Caxias do Sul. Outro estudo, a
dissertagcdo “Templo religioso, natureza e os avangos tecnoldgicos: os saberes do candomblé na
contemporaneidade” (2013), de autoria de Dalzira Maria Aparecida Iyaguna, desenvolveu uma analise
qualitativa para verificar a relacdo entre tecnologias e os saberes do Candomblé, a partir de terreiros
localizados nos estados da Bahia e do Parana, destacando a importancia da preservacao da linguagem
e da oralidade nesses terreiros, tendo sido defendida no Programa de Pés-Graduacdo em Tecnologia da
Universidade Tecnoldgica Federal do Parand. Por sua vez, no Programa de P0s-Graduagdo em
Ciéncias Sociais da Universidade Federal do Para foi defendida a tese “A busca de si em uma religido
hoasqueira: oralidade, memoria e conhecimento na Unido do Vegetal (UDV)” (2014), da pesquisadora
Dilma Lopes da Silva Ribeiro, que estudou a religiosidade da Unido do Vegetal, uma das trés
principais linhas das religibes de Ayahuasca. Aplicando uma metodologia que relacionou a
transmissdo de ensinamentos, exclusivamente pela oralidade, com aspectos e configuragdes da
memoria do grupo, e investigando como essas categorias e suas relacBes contribuiam para a
formulagdo da cosmoviséo, o estudo estimou contribuir com o quadro de pesquisas sobre religides da
Amazonia. Na Universidade Federal do Rio Grande do Norte, pelo Programa de Pds-Graduagdo em

Antropologia Social, temos a dissertagdo “A escrita de quem ndo sabe ler — transmissédo de
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conhecimento no Santo Daime” (2016), de autoria de Manuell Victor Pessoa Bezerra, trabalho que
analisou questdes da doutrina do Santo Daime a partir dos rituais realizados na instituicdo Céu de
Arquinha, localizada em Natal/RN, para estudar as relacdes entre a transmissdo de conhecimento
(sistema doutrinario propagado pela oralidade), hierarquia, tempo de participacdo nos cultos e
performance de suas praticas. Assim o estudo objetivou explicar como se estrutura essa irmandade

daimista, com suas particularidades e idiossincrasias.

Na busca inicial sobre oralidade e religido no Catalogo de Teses e Dissertacdes da Capes,
aparecerem muitas pesquisas disponiveis, resultado que necessitou ser afunilado especificamente aos
estudos produzidos pelo campo da Comunicacdo. Aplicando esse filtro, identificamos 337 trabalhos.
Desses, apenas quatro demonstraram articular oralidade e religido. Dessa forma, destacamos primeiro
a dissertacdo “Processos de comunicagdo e cultura: oralidade condutora do Axé no terreiro Axé I1é
Oba” (2018), de autoria da Cecilia Cordeiro Negrao, que objetivou compreender a importancia da
oralidade em cultos do Candomblé por meio do terreiro recortado, localizado em S&do Paulo/SP. Como
principal resultado, a pesquisa apontou que o culto aos Orixas do Candomblé no Brasil se manteve
através da palavra falada. A dissertacdo foi defendida no Programa de Pés-Graduacdo em
Comunicacdo e Semiotica da Pontificia Universidade Cat6lica de Sdo Paulo. A segunda pesquisa que
destacamos ¢é a dissertacdo “Sankofa: a circulagdo dos provérbios africanos — oralidade, escrita,
imagem e imaginario” (2016), de autoria de Alan Santos de Oliveira, que versou sobre a oralidade e a
escrita (em formas orais, escritas, imagéticas e imaginarias) desde a matriz africana até a didspora
entre Brasil e Haiti, demonstrando que os provérbios africanos podem ser encontrados em objetos,
cantigas, louvagBes, imagens e imaginarios, e foi defendida no Programa de Po6s-Graduagdo em
Comunicacdo da Universidade de Brasilia. O terceiro e o quarto estudos ndo estdo disponiveis para
leitura digital, pois, de acordo com a informa¢do do Catalogo Capes, foram produzidos anteriormente
a criagdo da plataforma Sucupira: a tese “Os campos mantricos: espago-tempo da comunicacdo da
oralidade sagrada” (2001), produzida por Américo Rodrigues Barbosa e defendida no Programa de
Pds-Graduagdo em Comunicacdo e Semioética da Pontificia Universidade Catolica de S&o Paulo; e, a
dissertacdo “Comunicac¢do e oralidade: a tradi¢do oral Kimbumbu — uma variante da cultura An-
golana” (1993), de autoria de Domingos Saveia Daniel Francisco, que foi defendida no Programa de

Pds-Graduagdo em Ciéncias da Comunicacdo Universidade de Séo Paulo.

Em razdo de ndo termos encontrado resultados em algumas das bibliotecas universitarias
consultadas (conforme apresentamos), a seguir apenas destacamos 0s estudos (e bancos de dados)
localizados e que podem, de alguma forma, ser relacionados a esta pesquisa. Na biblioteca da
Universidade Federal do Rio Grande do Sul identificamos uma tese que vincula oralidade e religido,
produzida no campo da Sociologia, com o titulo “Quando chega o grid: conversas sobre a linguagem e
0 tempo com mestres afro-brasileiros” (2019), do autor Julio Souto Salom, que investigou a atual

proliferacdo do termo griot (também escrito sob a forma grid) nos espacos culturais afro-brasileiros. A
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pesquisa inferiu que o termo surgiu em antigas sociedades do Oeste da Africa, em referéncia a
contadores de historias (artistas das palavras), sendo que, recentemente, passou a ser utilizado no
Brasil como titulagdo para mestres afro-brasileiros. Defendido no Programa de Pés-Graduagdo em
Sociologia, através da realizacdo de um estudo etnografico com grids e mestres afro-brasileiros da
regido metropolitana de Porto Alegre/RS, o autor buscou entender como existe, atualmente, o termo

grid no Brasil e quais séo as filosofias e linguagens que ativam esse termo.

Na biblioteca da Pontificia Universidade Catélica do Rio Grande do Sul ndo localizamos
trabalhos que versassem sobre comunicacdo e/ou comunicacdo organizacional com relacdo a afro-
religido, mas identificamos duas pesquisas que analisaram aspectos do Batuque Galcho. A primeira é
a dissertacdo “Uma abordagem etnomatematica sobre as implica¢cdes nos nimeros no Batuque do Rio
Grande do Sul” (2016), do pesquisador Jackson Luis Santos de Vargas, estudo que versou sobre os
saberes misticos que atravessam as numerologias utilizadas no Batuque Gaucho. Compuseram 0
corpus desta pesquisa quatro entrevistas de Babalorixas com mais de 20 anos de culto, residentes no
Rio Grande do Sul, e que dirigiam terreiros em funcionamento na época. O estudo relevou que 0s
nameros utilizados no Batugue Galcho sdo fundamentais para manutencgdo e continuidade do culto,
pois é a partir deles que cada Orixa, e suas multiplas (sub)divisdes, é organizado nas ritualisticas, e foi
defendido no Programa de Pds-Graduacdo em Educacdo em Ciéncias e Matemética. O segundo
estudo, defendido no Programa de P6s-Graduagdo em Psicologia, € a tese “Desde dentro: processos de
produgdo de saude em uma comunidade tradicional de terreiro de matriz africana” (2012), da
pesquisadora Miriam Cristiane Alves, que buscou entender os processos de producdo de salde em um
terreiro de Batugue de Jejé-Nagb da cidade de Porto Alegre/RS, problematizando a dialdgica entre o
paradigma civilizatério ocidental e o paradigma civilizatério negro-africano. A pesquisa apontou gue a
complexa dindmica do terreiro ndo pode ser decifrada por norteadores de analise a partir do paradigma
civilizatério ocidental, sendo necessario romper a hegemonia do pensamento eurocéntrico para melhor

compreender os processos de producdo de salide em terreiros.

Por sua vez, na biblioteca da Universidade de Séo Paulo estdo disponiveis dois estudos que
articulam os temas oralidade e religido: a tese “Lei do Santo: poder e conflito no Candomblé” (2003),
de autoria de Antonio Armando Vallado Neto, mapeou fatores que expliquem a lei do santo (normas
dos terreiros de Candomblé e das afro-religides), que se revelou fundamentada em uma complexa
mitologia que se transmite fundamentalmente pela oralidade, e foi defendida no Programa de Poés-
Graduacdo em Sociologia; e a tese “Os espiritas e as letras: um estudo antropoldgico sobre cultura
escrita e oralidade no espiritismo kardecista” (2000), de Bernardo Lewgoy, que € um trabalho de
analise da literatura dessa religiosidade, e objetivou entender o modo como a cultura escrita, a
oralidade e as narrativas se relacionam no espiritismo kardecista do Brasil e foi defendida pelo

Programa de P6s-Graduacgdo em Ciéncia Social (Antropologia Social).
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Complementarmente, também pesquisamos em bancos de dados dos campos da Sociologia,
Antropologia, Educacdo, Historia e Teologia para identificarmos trabalhos sobre a tematica do
Batuque Gaucho e que, de alguma forma, pudessem dialogar com nossa pesquisa. Na biblioteca digital
das Faculdades EST — Programa de P6s-Graduagdo em Teologia — localizamos trés pesquisas sobre o
Batuque Gaucho. Duas delas sdo producfes do mesmo autor, o Babalorixd Hendrix Alessandro
Anzorena Silveira: a dissertagdo “Nao somos filhos sem pais: historia e teologia do Batuque do Rio
Grande do Sul” (2014), que objetivou entender a historiografia e os procedimentos teolégicos dessa
tradicdo de matriz africana, desde sua origem em Africa até a reestruturacdo local; e a tese
“Afroteologia: construindo uma teologia das tradi¢des de matriz africana” (2019), estudo que, dentre
outros, teve por objetivo atribuir sentidos singulares aos rituais das tradicGes de matriz africana por
meio de uma reflexdo teoldgica baseada em uma epistemologia afrocentrada e no método da
exunéutica, para servir, futuramente, de base tanto para pesquisadores do tema como para educadores
do ensino religioso. A terceira pesquisa € a tese “Elementos terapéuticos afrocentrados para superagdo
da violéncia de género contra as mulheres negras: didlogo com a comunidade-terreiro 11& Ase Yemoja
Omi Olodo e o acolhimento que alimenta a ancestralidade” (2014), da pesquisadora Lilian Conceigdo
da Silva Pessoa de Lira, que objetivou identificar nas agBes educacionais e pedagogias dessa
comunidade-terreiro, elementos de empoderamento e autonomia de mulheres negras que possibilitem
condi¢cBes melhores para superacdo da violéncia de género. Partindo de uma analise afrocentrada,
identificou “o acolhimento que alimenta a ancestralidade” como um processo civilizatorio que
(re)funda a humanidade, portando elementos teopedagdgicos que podem contribuir na elaboracdo de

acOes para a superagdo das violéncias de género contra mulheres negras.

Na Universidade Federal do Rio Grande do Sul, hd um Nucleo de Estudo da Religido (NER),
que foi fundado no ano de 1996 como parte do Programa de Pds-Graduacdo em Antropologia, e que se
configura como “um espaco aberto e democratico de investigacdo, formagdo, extensao e intercimbio
nacional e internacional na area de estudos da religidao”®®. Sua equipe é composta por professores e
pesquisadores de pos-graduacdo da UFRGS e de outras institui¢des de ensino e pesquisa. No NER,
identificamos pesquisas que tém relacdo com a tematica do Batuque Gaulcho e que, por essa razdo, sao
mencionadas aqui. Sao cinco dissertagdes e trés teses, conforme segue. As dissertagdes sdo: “Agdes
sociais em uma casa de batuque e umbanda: um estudo antropoldgico sobre tradicdo e modernidade
pela perspectiva dos sujeitos religiosos” (2014), de autoria de Marcello Felipe de Jesus Muscari;
“Habitar entre dois mundos: etnografia de Il¢ Ase Omi Olodd, em Porto Alegre/RS” (2013), da autora
Luana Rosada Emil; “A fluidez do coracdo: para uma antropologia do amor e da religido no Batuque

do RS” (2011), produzida por Sena Annick Laetitia Abiou; “Caminhos do axé: a transnacionalizagido

% Essa informacdo esta disponivel na aba de apresentagdo do site do NER, e pode ser conferida através do link:
http://www.ufrgs.br/ner/index.php/apresentacao. Acesso em: marco de 2021.
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afro-religiosa para os paises platinos a partir do terreiro de M&e Chola do Ogum, de Santana do
Livramento-RS” (2007), de Daniel Francisco de Bem; e “Aprontando filhos-de-santo: um estudo
antropoldgico sobre a transmissdo/reinvengdo da tradigdo em uma rede de ‘casas de batuque’ de Porto
Alegre/RS”, de autoria de Francisco de Assis de Almeida Junior. As teses de doutorado sdo:
“Tambores de todas as cores: praticas de mediacao religiosa afro-gatichas” (2019), do autor Leonardo
Oliveira de Almeida; “Religido além da vida: estudo comparativo de praticas religiosas entre os
Vodunsi do Litoral Sudeste do Benim, na Africa subsahariana, e o Batuque do Rio Grande do Sul, no
Brasil” (2015), estudo produzido por Sena Annick Laetitia Abiou; ¢ “Uma abordagem antropologica
da atual transnacionalizacdo afro-religiosa nos paises do Cone Sul” (2012), de Daniel Francisco de

Bem.

Por fim, para além dos estudos que apresentamos, por sua relevancia para nossa pesquisa,
também destacamos as dissertagdes: “Batuque de mulheres: aprontando tamboreiras de nagdo nas
terreiras de Pelotas e Rio Grande, RS” (2008), defendida no Programa de Pos-Graduacdo em
Antropologia Social da UFRGS por Ana Paula Lima Silveira; “Religides Afro-gaichas no ensino de
historia: Batuque, Umbanda e Linha Cruzada” (2018), produzida pela pesquisadora Aline Speroni, no
Programa de P6s-Graduagdo em Historia da Universidade de Caxias do Sul; e “Os vivos, os mortos e
0s deuses: um estudo antropolégico sobre o Batuque do Rio Grande do Sul” (1988), de Norton
Figueiredo Corréa, que, posteriormente foi publicada em formato de livro (O Batuque do Rio Grande
do Sul: antropologia de uma religido afro-rio-grandense), e é uma das bibliografias centrais desta

pesquisa.
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Apéndice B — Roteiro das entrevistas

Primeiro Nucleo Tematico: Apresentacdo e identificacdo do/a entrevistado/a

1. Gostaria que voceé falasse sobre sua trajetoria no Batugue Galcho suas experiéncias nas casas
de religido que frequentou e os desafios de exercer a atividade de pai/mae de santo.

2. Qual(is) nacgao(es) vocé cultua no seu terreiro? H& quanto tempo vocé é lider religioso desta
organizagao?

3. Nasua percepgéo, de que maneira se aprende/conhece sobre as particularidades e encantos do

Batuque Gaucho?

Segundo Nucleo Tematico: Processos de comunicagdo organizacional nos terreiros batuqueiros

e Vocé poderia falar sobre a comunicacdo nas organizacGes/terreiros do Batuque Gaucho?
Como acontece? De que forma? Que tipos de registros existem (videos, documentos escritos,
manuais etc.)? Ha mais registros escritos ou orais?

e Como os seus mestres religiosos transmitiam informagdes/conhecimentos?

e Como recebeu, percebeu e assimilou as informacgBes sobre o Batuque Gaulcho que foram
passadas a vocé? Adotou alguma estratégia para registro e armazenamento desse conte(do?

e Quais as principais atividades e responsabilidades de um pai/mde de santo? Quais
conhecimentos sa0 necessarios para exercer esse cargo na comunidade batugueira?

e Qual é aimportancia da oralidade para a comunidade batuqueira?

e Na sua opinido, em relacdo as atividades que vocé realiza no seu terreiro, quais as
consequéncias positivas da oralidade na transmissdo de saberes do Batugque? (CASO A
ORALIDADE SE CONFIRME COMO SENDO A PRINCIPAL FORMA DE
COMUNICACAO. CASO NAO SEJA, CITAR A PRINCIPAL FORMA DE
COMUNICACAO).

e A oralidade (OU OUTRA FORMA) apresenta aspectos problematicos ou negativos para a
comunidade batuqueira? (CASO EXISTAM) Quais sdo? A que se deve sua percepgao?

e Nos processos de comunicacdo oral vocé emprega alguma estratégia na sua
organizacao/terreiro para transmitir ensinamentos? (SE SIM) Qual(is) e por qué?

e Atualmente, além da oralidade, h4 adocdo de outros meios de comunica¢do e/ou
armazenamento de conhecimentos no seu terreiro? (SE NECESSARIO, EXEMPLIFICAR:
PAGINAS NA WEB, PERFIL EM REDES SOCIAIS, MATERIAL IMPRESSO).

¢ Que métodos vocé adota para que seus filhos de santo aprendam sobre a cultura do Batuque
Gaucho? Qual comportamento deve ter um filho de santo para melhor aprender sobre os

conteldos necessarios para progresso na vida religiosa?
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Terceiro Nucleo Tematico: O rito de “axé de fala” como processo comunicacional batuqueiro

e O queéorito de “axé de fala” e qual sua importancia para a cultura batuqueira?

¢ Quem ou o que determina quando o rito de “axé de fala” deve ocorrer?

e Quais sdo os fatores necessarios para que esse rito seja realizado? Ha algum
preceito/orientagdo particular da sua nacao para realizacdo do “axé de fala”?

e Quais as principais caracteristicas da festa e cerimonia especifica para dar o “axé de fala” aos
Orixas?

e Em que momento da festa esse ritual € realizado e como ele acontece (ordem cronol6gica)?

e Por que sdo necessarios padrinhos e/ou madrinhas, testemunhas que séo dirigentes de outra
casa de religido, na realizacdo desse ritual? Que importancia eles tém e que papéis ou fungdes
eles cumprem?

e Sendo realizado em grande parte em ambiente secreto e isolado da festa, no qual participam
apenas dirigentes religiosos e Orixas que ja passaram pelo rito, como vocé conheceu/aprendeu
os saberes necessarios para realizar essa cerimonia?

e O rito de “axé de fala” é igual em todas as casas ou ha diferencas? (EM CASO DE HAVER
DIFERENCAS) Se ha diferencas, a que se devem? Ja ocorreram diferencas tdo amplas que
anularam o rito ou que colocaram o rito e o orixa sob suspeita?

e Como vocés procuram garantir que o rito seja igual ou semelhante? Ha punicdes para 0s
desvios?

e O que esse ritual faz reconhecer perante a comunidade batuqueira? Na sua opinido, qual a
principal relevancia desse ritual?

e O que acontece quando a realizacdo dessa ceriménia se efetiva positivamente e o que isso
representa para a organizagao/terreiro que realiza o rito?

e O que acontece quando o Orixad ndo passa pela provacdo necessaria? Ha punicbes e/ou
consequéncias?

¢ Quando vocé prepara um(a) filnho(a) para se tornar pai/mée de santo, como vocé transmite para

ele(a) os saberes necessarios para realizacéo dessa cerimonia?

Quarto Nucleo Tematico: Complementos e comentarios finais

e Ha mais alguma questdo sobre o papel da oralidade e/ou da comunicacdo na cultura batuqueira
gue eu ndo questionei e que vocé gostaria de comentar?

e Sobre o rito de “axé de fala”, vocé quer acrescentar alguma coisa?

e Por fim, a partir da sua experiéncia religiosa, ha alguma curiosidade sobre Batuque Gatcho
que vocé gostaria de dividir para registro nessa pesquisa? Fique & vontade para compartilhar o

que vocé achar relevante.
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Apéndice C - Termo de Consentimento Livre e Esclarecido (TCLE)

Aprovado pelo Comité de Etica em Pesquisa da Universidade Federal do Rio Grande do Sul

Processo CEP/UFRGS 51804521.8.0000.5347

o TR ., estou sendo
convidado/a a participar do estudo Comunicagdo organizacional, cultura e oralidade: o
comunicacional batugueiro no rito de axé de fala. Minha participacdo neste estudo sera a de conceder
um relato através de entrevista. Estou ciente de que poderei discorrer livremente sobre as questdes
propostas pelo pesquisador, sem qualquer constrangimento ou imposicdo, e que, se me sentir

desconfortavel, posso optar por ndo responder a alguma questao.

Fui informado/a de que o relato obtido a partir desta entrevista sera utilizado somente para fins
académicos e de que a pesquisa contribuira para a construcdo de conhecimento no campo teérico da
comunicacdo organizacional e da religiosidade do Batuque Galcho. Nesse sentido, as informacdes
desta entrevista poderdo ser publicadas no relatorio da pesquisa que sera defendido como dissertacdo
de mestrado no Programa de Pés-Graduacdo em Comunicacdo da Universidade Federal do Rio Grande
do Sul (PPGCOM/UFRGS), bem como em artigos, capitulos de livros e livros, mas que sera mantido
sigilo em relacdo a minha identificacdo. Fui informado/a ainda de que o &udio da entrevista serd
gravado para posteriores analises, bem como estou ciente de que posso me retirar da pesquisa a
gualquer momento, sem necessidade de justificativas, e, por conta disso, ndo sofrerei nenhum tipo de

contestacdo e/ou prejuizos.

Fui informado/a sobre os eventuais riscos de minha participacdo na pesquisa, a qual pode
causar mitigacdo, algum tipo de constrangimento, ou, ainda, trazer a memaria experiéncias e situaces
vividas que podem provocar algum desconforto psiquico. Estou ciente de que se me sentir de alguma
forma cansado/a ou desconfortavel, como nas situacfes citadas acima, posso solicitar, a qualquer
momento, interrupgdo da pesquisa. Fui informado/a ainda de que, em razdo dos protocolos sanitarios
no contexto atual de Covid-19, a entrevista acontecera, preferencialmente, por meio de plataformas
digitais gratuitas (Google Meet e/ou Teams) e/ou presencialmente, somente quando for solicitado por
parte do/a entrevistado/a que nédo se sentir confortavel para usar das plataformas digitais mencionadas,
respeitando os protocolos de distanciamento/seguranga e uso de mascara. Também fui informado/a de
gue nas entrevistas realizadas virtualmente poderdo haver riscos caracteristicos das instabilidades dos
ambientes digitais, que podem ocasionar queda na chamada de video ou ruidos no &udio do relato e,
em fungdo das limitacBes das tecnologias utilizadas, estou ciente de que os pesquisadores laborardo e
se esforgardo para manter sigilo das informagdes do meu relato, mas que 0s mesmos possuem
limitacOes para assegurar total confidencialidade, havendo, de alguma forma, algum risco de violacéo

pelas incertezas dos ambientes virtuais e/ou das tecnologias utilizadas.
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Também fui informado/a sobre os beneficios da minha participacéo, diretos ou indiretos, que
dizem respeito a reflexdo sobre os processos comunicacionais e culturais praticados nas/pelas
organizacGes/terreiros batuqueiros, o que pode contribuir, inclusive, com as rotinas e relacionamentos
da organizacéo liderada por mim. Nessa perspectiva, e de modo mais direto, dado o tema delimitado
para a pesquisa, me foi reiterado que a possibilidade de reflexdo sobre 0s processos comunicacionais
batuqueiros que se materializam especificamente no rito de “axé de fala” pode gerar um impacto social
e académico relevante para a comunidade batuqueira, visto que oportunidade de refletir sobre seus
aspectos podem iluminar e estimular a proposicao de novos de estudos e a construcdo de diferentes
saberes sobre o Batugue Gaucho. Além disso, sei que é estimado tempo de 01:00h para minha
participacdo na entrevista, tendo em vista a aplicacdo do questionario elaborado. Apb6s dar o
consentimento sobre a minha participacdo ao assinar este Termo de Consentimento Livre e
Esclarecido (TCLE), fui informado/a que posso, previamente a realizacdo da entrevista, ter acesso aos
topicos que serdo abordados, para ter ciéncia do teor dos seus conteddos.

Sobre o arquivamento das gravagOes das entrevistas, estou ciente de que o tempo de guarda
sera de cinco anos (a contar da data da realizacdo da entrevista), sob responsabilidade do Prof. Dr.
Rudimar Baldissera, orientador da pesquisa. Também estou seguro/a de que tenho livre acesso a todas
as informacGes e esclarecimentos adicionais sobre este estudo, podendo solicitar aos pesquisadores a
gualquer momento. Além disso, para minha seguranca, fui informado/a de que, ndo podendo assinar
presencial este documento (TCLE), ap6s o pesquisador Ié-lo e eu ter dado consentimento para
realizagcdo da entrevista, devo receber e guardar uma copia do registro de documento eletrdnico da

minha anuéncia.

Conjuntamente, fui informado/a de que o pesquisador responsavel pelo estudo, o Prof. Dr.
Rudimar Baldissera, ¢ docente do Programa de Po6s-Graduacdo em Comunicacdo da Universidade
Federal do Rio Grande do Sul (PPGCOM/UFRGS), sendo ele o orientador do autor da pesquisa,
Sérgio Gabriel Fajardo da Silva Neto, discente de mestrado em Comunica¢cdo ho PPGCOM/UFRGS.
Também estou ciente de que somente esses pesquisadores terdo acesso as minhas informacdes. Caso
seja necessario, também fui orientado/a a entrar em contato com o Comité de Etica em Pesquisa da
Universidade Federal do Rio Grande do Sul (CEP/UFRGS), que funciona das 08:00h as 12:00h e das
13:00h as 17:00h, através do fone: (51) 3308-3738 e e-mail etica@propesq.ufrgs.br, ou no enderego:
Rua Av. Paulo Gama, 110 - Sala 317 - Prédio Anexo 1 da Reitoria - Campus Centro, em Porto
Alegre/RS, CEP: 90040-060. Fui informado/a pelos pesquisadores de que, enquanto perdurar o
periodo de excepcionalidade das atividades remotas da Universidade Federal do Rio Grande do Sul
(UFRGS) decorrentes da pandemia de Covid-19, o contato com 0 CEP/UFRGS se d& somente através

do e-mail acima mencionado.

Assim, tendo sido informado/a sobre o contetdo de todo trabalho e compreendido a natureza e

0 objetivo deste estudo, manifesto meu livre consentimento em participar desta pesquisa, ciente de que
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ndo h& nenhum valor a ser pago e/ou recebido por minha participagéo. Este documento foi revisado e
aprovado pelo Comité de Etica em Pesquisa da Universidade Federal do Rio Grande do Sul
(CEP/UFRGS) e est4 em duas vias, uma ficara com o pesquisador, e a outra, com o/a entrevistado/a.

.............................. s s 8 e, de 2021

Assinatura do/a participante da pesquisa

Assinatura do pesquisador responsavel



