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RESUMO

Diaspora africana. Negros de varias origens sdo escravizados. Exploram sua
forca de trabalho. Apesar das investidas senhoriais contra a manutencao cultural
do povo negro em terras brasileiras, muita coisa ficou no aléem mar. Mas muita
coisa veio. Diante do processo de urbanizacéo brasileira, as dindmicas socio-
espaciais do povo negro estdo intimamente ligadas com a historia de suas
religibes. O Candomblé de nacdo Ketu € uma delas. A presente pesquisa
investiga relacdes dialdgicas entre espaco e este sagrado de matriz africana na
cidade de Maceié com o objetivo de discutir as dobras rituais da cidade. Para tal,
persegue-se algumas questdes: como poderiamos falar de Macei6 a partir desta
religido no que se refere a suas dindmicas no espac¢o habitado? Como este
sagrado se espacializa? Qual o papel da arquitetura neste processo? Diante da
cidade concreta, existe uma cidade ritual? Essa polarizacdo entre uma cidade
concreta e uma cidade ritual faz sentido ou o adjetivo “concreta” é ineficiente em
sua abordagem diante do fato de que, para além do sagrado em questédo,
existem outros codigos simbélicos em interacdo na cidade? A busca por
respostas ampara-se metodologicamente na construcdo de uma abordagem
qualitativa com contribuicbes dos métodos etnografico, indiciario e sécio-
espacial, utilizando diario de campo, fotografias, entrevistas abertas, croquis,
registros sonoros e audiovisuais como ferramentas. Dentre as diversas relacées
dialégicas identificadas aborda-se, no primeiro capitulo, as que ocorrem no
espaco do terreiro, no caso, o Ilé lya Mi Iponda Axé Igboalamo, que estava
situado no bairro Village Campestre Il em Maceio. No segundo capitulo tais
relacbes sdo ampliadas a partir de trés celebracées urbanas: a Lavagem do
Bonfim, no bairro do Pogo; o Xangd Rezado Alto, no bairro do Centro; e a Festa
das Aguas, na orla maritima Pajucara-Ponta Verde. O terceiro capitulo faz o
cruzamento dos dados tedricos e empiricos observando as dinamicas cidade-
sagrado em questdo enquanto -intra e -extra agenciamentos.

Palavras-Chave: Arquitetura. Urbanismo. Ritual. Candomblé. Espaco. Sagrado.
Terreiros. Celebragbes Urbanas.



ABSTRACT

African diaspora. Black people of various origins are enslaved and exploited.
Despite the assaults of the masters against the cultural preservation of the black
people in Brazilian lands, much has been left overseas. But a lot were brought.
The socio-spatial dynamics of the black people are closely linked with the history
of their religions in the Brazilian urbanization process. The Ketu nation
Candomblé is one of them. The present research investigates dialogical relations
between space and this sacred African matrix in the city of Maceio to discuss the
ritual folds of the city. To this end, some questions are pursued: how could we
speak of Maceié based on this religion regarding its dynamics in the inhabited
space? How was this sacred spatialized? What is the role of architecture in this
process? Since there is a concrete city, is there also a ritual city? Does this
polarization between a concrete city and a ritual city makes sense or is the
adjective “concrete” ineffective in its approach given the fact that, besides the
sacred in question, there are other symbolic codes interacting in the city? The
search for the answers is supported methodologically by the construction of a
qualitative approach with contributions from indicial and social-spatial
ethnographic methods using field diaries, photographs, open interviews, croquis
and sound and audiovisual records as tools. Among the various dialogical
relationships identified in the first chapter, those that occur in the terreiro space
are addressed — II& lya Mi Iponda Axé Igboalamo — which was in the Village
Campestre Il neighborhood in Maceid. In the second chapter, these relationships
are expanded based on three urban celebrations: Bomfim Wash (Lavagem do
Bomfim), in the Poco neighborhood; Rezado Alto Shango (Xangé Rezado Alto),
in the neighborhood of Centro; and the Waters Celebration (Festa das Aguas),
on the Pajucara-Ponta Verde seafront. The third chapter interlaces the theoretical
data with empirical data, observing the sacred-city dynamics in question as intra-
and extra-agency elements.

Keywords: Architecture. Urbanism. Ritual. Candomblé. Space. Sacred. Rite.
Rituals. Terreiros. Urban Celebrations.
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1 INTRODUCAO

Iba Agbo Agbo mojuba

Omode kekere mojuba

Elegba Esu Ona

(Saudo Esu, inclino-me.

A crianca pequena salida Esu.
Elegba Esu no caminho).

(VERGER, 2012, p.147)

No ano de 2010, ainda estudante de graduacéo do curso de Arquitetura
e Urbanismo, fui bolsista de Iniciacao Cientifica da pesquisa Tempo, Memoria e
Visualidade a expressividade plastica e afetiva dos monumentos urbanos de
Macei6/AL, orientado pelo Prof. Ms. Fernando Alves Honaiser, onde analisamos
e problematizamos as dimensdes materiais e subjetivas dos monumentos
urbanos encontrados durante praticas de derival nos bairros de Jaragua e
Centro na capital alagoana.

Naquele ano, em um dos muitos tangenciamentos de percurso - desvios
e rotas de fuga que a cidade nos propde no seu caminhar - me deparei
novamente a Praca 13 de Maio, bairro do Po¢co em Macei6, com um monumento
de materialidade simples? e deteriorada que ja havia me inspirado inquietacdes
em momentos anteriores, como em fevereiro de 2006 na ocasido de uma
celebracdo urbana ligada as religibes afro-alagoanas que naquele lugar
estreava: 0 Xang6 Rezado Alto. O monumento consiste na estatua de uma negra
em concreto em cima de um pedestal construido com a mesma matéria.
Apresentada em vestes brancas compostas por vestido e touca, ela segura uma
crianca branca em seus bracos.

Eu nunca havia reparado naguele monumento. Nao fosse o ponto de
encontro do evento que ali se concentrara, talvez a invisibilidade persistisse.
Minha primeira impressao, diante do local no qual se encontra, bem como a
escolha deste para a concentragdo do Xangd Rezado Alto, era a de que se
tratava de uma Preta-Velha, entidade espiritual dos terreiros de Umbanda,
reforcada, inclusive, por sua plasticidade, que lembra o estatuario de gesso
utilizados com fins ritualisticos nesta religido. O Xangd Rezado Alto, como

lUma das técnicas de pesquisa presente no urbanismo contemporaneo de influéncia
situacionista.

2Utilizo este adjetivo para indicar que tal monumento apresenta técnicas, materiais e plasticidade
comuns a localidade na qual esta inserida, no caso, o concreto.
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veremos adiante, € uma manifestacdo festiva e politica de afirmacao cultural,
ainda que relembre os tragicos acontecimentos da quebra dos terreiros do ano

de 1912 em Alagoas, principalmente na cidade de Macei6.
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Fotografia 01: Monumento a Mae Preta.

Fdnte: Carlos Edhafdo dé Santa Rita FonseEa, 2015.



21

Fotografia02: Monumento a Mae Preta — Detalhe.

&
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Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2015.
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O cortejo seguiu e so retornei a me inquietar com aquela Preta-Velha no
ano de 2010, no contexto da pesquisa jA& mencionada. Sem os estimulos da
celebragdo de 2006, pude observar mais atentamente seus detalhes, seus
vestigios, como no método indiciario que Ginzburg (2012) retomou de Morelli®.
Havia, nos degraus que formam a base do pedestal, restos de velas, algumas
totalmente brancas e outras bicolores, parte preta, parte branca. E o principal:
uma placa, imperceptivel pra mim até entdo, que apresenta 0s seguintes escritos

em caixa alta:

Fotografia03: Monumento a Mae Preta — Placa.
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Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2015.

Instaurava-se, naquele momento, outras inquietacfes: quem € a mae
preta? O que devemos a ela? Trés hipéteses poderiam servir como caminho: a
primeira, considerando o historico de repressao cultural, principalmente a partir
da elite branca em relacdo a escravizacdo da mulher negra, e também no que
se refere ao seu patrimonio religioso, parte do principio de que seria apenas uma
homenagem genérica as amas-de-leite do periodo colonial brasileiro. A segunda
hipétese, menos generalizada, tem a ver com os restos de velas que encontrei:
€ muito comum utilizar velas brancas e/ou bicolores (metade preta e outra
branca) no culto aos Pretos-Velhos. Seria, entdo, uma homenagem a essa

falange de entidades da Umbanda?

SPara a analise proposta nesta dissertacao recorri ao método indiciario para, justamente com
outros pressupostos metodoldgicos que serdo posteriormente apresentados, ir além do exposto
com o0 objetivo de acessar os cddigos simbélicos do sagrado em estudo em suas diversas
relagBes dialdgicas com a cidade.
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Uma terceira hipétese? e, para mim, a mais instigante: a homenageada
seria Tia Marcelina, martir real ou mitica da quebra dos terreiros de 1912? As
narrativas sobre tal evento contam que Tia Marcelina se recusou a sair de seu
terreiro no momento de sua invasao e foi morta pelos invasores. Ao resistir teria
dito: “Bate, moleque! Bate! Tira sangue, quebra osso, mas ndo tira saber®!”.

Embora ja tenha ouvido, nos ultimos anos, opinides que giram em torno
das hipoteses que demarquei, nunca procurei saber qual seria a resposta
correta. Ao contrario, considero instigante que esse monumento urbano possa
sugerir tais interpretacdes, e também outras, aqueles que se dispdem a
estabelecer um dialogo com essa forma de representacdo. Comecei, entdo, a
me interessar pelo imperceptivel, por elementos que estdo expostos e sdo
constantemente esquecidos; que sao vistos, mas ndo enxergados, embora
contribuam para contar a histéria da cidade e das micro-relacbes que esta
proporciona. Assim, como Mae-de-leite, Preta-Velha e/ou Tia Marcelina, o
monumento anuncia e denuncia dindmicas sécio-espaciais®, nesse caso, ligadas
a presenca do negro em Alagoas.

Com Mée Preta ecoando em minhas indagacdes, decidi investigar as
relacBes socio-espaciais entre a paisagem do Candomblé e da Umbanda em
meu Trabalho Final de Graduac&o intitulado A Cidade Entre o Orun e o Aiyé: a
paisagem sagrada das religibes de matriz africana em Maceio/AL, sob
orientacdo da Prof.2. Ms. Ana Caroline Sarmento Cavalcante de Gusmao. Nesse
contexto, utilizando a paisagem enquanto categoria de analise, identifiquei e
discuti algumas formas de apropriacdo da paisagem por meio destas religides.
Dividi em dois grupos, ainda que tal divisdo apresente fins unicamente
pedagdgicos, visando melhor desempenho na abordagem dos fenbmenos com

4Abrindo um paréntese historico, em 1968 estavamos em plena ditadura militar e € emblematica
a exaltacdo monumental de Mae Preta no dia em que a Lei Aurea oficializa a abolicdo da
escravatura, embora atualmente o povo negro ndo comemore esta data devido ao fato de que
as classes dominantes da época ndo integraram o negro nas novas configuragdes de producao
e reproducao do capital no Brasil (FERNANDES, 2007).

SNo momento da qualificacdo desta dissertagdo, o Prof. Dr. Ulisses Neves Rafael sugeriu
acrescentar uma quarta hipétese que parte de suas pesquisas através de seus informantes:
“poderia ser uma homenagem do proprio Governador Divaldo Suruagy, suposto membro dessa
elite branca, que talvez estivesse prestando homenagem a uma entidade do pantedo religioso
que ele préprio cultuava. Uma das minhas informantes disse que esse Governador costumava
frequentar sua casa em periodo de eleicdo para consultas religiosas. Esse terreiro, por acaso,
localizava-se no bairro do Pogo”.

6Marcelo Lopes de Souza (2013) sugere o uso do termo sdcio-espacial para enfatizar a dimenséao
social nos estudos espaciais, aspecto fundamental da analise que proponho.



24

destaque para suas manifestacoes festivas. Dessa forma, as apropriacdes
festivas também s&o apropriacdes liturgico-doutrinarias, como verificado no
trabalho supracitado: a) Apropriacdes Festivas, onde esse sagrado se apropria
da paisagem citadina através das festas e b) Apropriac¢des litargico-doutrinérias,
onde tais religides identificam e ressignificam fragmentos da cidade
estabelecendo experiéncias qualitativamente diferente das experiéncias
daqueles que ndo compartilham o mesmo cédigo-religido.

Ao concluir a pesquisa anterior foram observadas dinamicas
estabelecidas dialogicamente entre cidade e rito: como poderiamos falar da
cidade de Macei6é a partir destas religibes enquanto dinamicas do espaco
habitado? Pra quais espacos de Macei0 este sagrado me leva? Como ele se
espacializa? Qual o papel da arquitetura neste processo? Diante da cidade
concreta, existe uma cidade ritual’? Essa polarizacdo entre uma cidade concreta
e uma cidade ritual faz sentido ou o adjetivo “concreta” é ineficiente em sua
abordagem diante do fato de que, para além do sagrado em questdo, existem
outros cédigos simbolicos em interacdo na cidade? Buscando complexificar essa
pesquisa, principalmente no que se refere ao papel do espaco arquitetonico,
persigo estas questdes nesta dissertacao.

Para tal, alguns deslocamentos foram necessarios. O primeiro deles,
epistemoldgico, parte ndo mais da paisagem como categoria de andlise, mas do
espaco. Ndo pretendo, com isso, afirmar que a paisagem ¢€ ineficaz na
observacédo proposta, mas que, diante da organizacdo do pensamento, ou dos
aspectos metodolégicos escolhidos, esse deslocamento me possibilitou uma
melhor compreensédo dos fenbmenos bem como uma sistematizagcdo das
informacdes mais eficiente, inclusive no que se refere a escrita. A discusséo
destes processos estara presente em todas as secfes desta dissertacao,
entretanto, a Ultima secéo toma tais questdes demoradamente.

Considero necessario, para agora, demarcar em linhas gerais a

concepcao de espaco abordada neste trabalho. Desse modo, a partir de sua

“Compreendida inicialmente diante da aparente, e pouco sélida, dicotomia entre uma cidade com
seus ritos e rituais profanos e o que seria 0 seu oposto, a sagrada, onde emergem, através da
forma ritual, os codigos simbdlicos da religido em estudo. Esta dicotomia, entretanto, é
problematizada na Ultima secdo desta pesquisa que trata com mais propriedade a cidade ritual
enquanto categoria. Ressalta-se, desse modo, que as instancias do rito e do ritual independem

da sacralidade, embora a dimensé&o do sagrado seja enfatizada em minha pesquisa.
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epistemologia em Milton Santos® compreendendo-o enquanto “[...Jum conjunto
inseparavel de sistema de objetos e sistemas de agdes (SANTOS, 2017, p.21),
complementando-a enquanto categoria de analise com outros autores como
Guattari (2012), destacando que “A abordagem fenomenolédgica do espaco e do
corpo vivido mostra-nos seu carater de inseparabilidade (GUATTARI, 2012,
p.135)”, onde o autor reforgca na discussao do espaco as instancias “polifénicas”
da subijetividade, de modo que "o alcance dos espacgos construidos vai entéo
bem além de suas estruturas visiveis e funcionais (GUATTARI, 2012, p.140)”.
Assim, se a subjetividade é polifénica, assim também serdo o0s espacgos
geometrizados pelo individuo. Nesse sentido, recorro também a Michel de
Certeau gue define o espagco como lugar praticado, considerando as a¢fes que
lhes ocorrem enquanto cruzamento de méveis (CERTEAU, 2014).

Outra acdo fundamental foi estabelecer um recorte ainda maior para
compreender o objeto de estudo, a saber, a relacdo espaco-sagrado no ambito
das religibes de matriz africana em Macei6. No momento do Trabalho Final de
Graduacao ja foi feito um primeiro recorte: escolhi o Candomblé e a Umbanda
diante da diversidade religiosa de matriz africana no Brasil. J& nesta pesquisa e
de modo mais presente em sua primeira sec¢do, escolho falar de um dos
diferentes tipos de Candomblé que, diante de determinadas configuracdes
litirgicas e doutrinarias que serdo expostas posteriormente, convencionou-se
chamar Candomblé de Ketu, buscando aprofundar ainda mais a analise
reduzindo a amplitude do campo.

Em tempo, tais escolhas consideram principalmente os meus
pressupostos e acessos, fundamentais ndo sé para o desenvolvimento da
pesquisa, mas também para seu aprofundamento diante da tematica proposta.
Por conhecer melhor o Candomblé de Ketu - seja através das fontes académicas
e religiosas ou através das aproximagdes empiricas que me garantem acesso as
casas de culto e aos sujeitos envolvidos — a possibilidade de acessar seus
cadigos simbdlicos é mais promissora.

Retomando, ainda em relacdo a pesquisa anterior, 0S aspectos
metodoldgicos também mudaram de maneira significativa. Naguele momento a

abordagem do objeto de pesquisa, em campo, priorizava a utilizacdo de

8(2017; 2014; 2013).
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entrevistas fechadas com foco em associagdes livres para identificar as relagdes
entre 0 espaco citadino e as religibes em estudo. Complementavam tais
informacdes, o suporte bibliografico no ambito de suas respectivas cosmovisoes,
doutrinas e liturgias. Muitas dificuldades foram encontradas, em especial quanto
a rigidez do questionario, bem como a resisténcia para responder as perguntas,
sejam elas aplicadas pessoal ou virtualmente. Percebi, ainda na concluséo
daquele trabalho, a importancia do afeto no exercicio metodolégico, entendido
aqui no afetar e no afetar-se das relacbes entre pesquisador e 0s sujeitos
envolvidos na pesquisa.

Considerando os problemas da pesquisa anterior, no atual contexto
observei abordagens e posturas metodoldgicas que problematizassem a rigidez
relacional pesquisador-objeto de estudo principalmente em seus aspectos
afetivos e subijetivos.

No que se refere a Arquitetura e Urbanismo enquanto area de
conhecimento, me interessam algumas das abordagens contemporaneas que
ndo se esquivam dos didlogos com outros campos do conhecimento. Nessa
pesquisa foram considerados autores brasileiros como Paola Berenstein
Jacques que em obras como Estética da Ginga: a arquitetura das favelas através
da obra de Hélio Oiticica (2011) problematiza o racionalismo aplicado nas
analises espaciais e nos jogos dicotbmicos entre razdo e emocao; espirito —
corpo; esséncia — aparéncia; externo — interno; rua — casa; bairro — favela, como
introduz Ana Clara Torres Ribeiro; mais tarde, em Apologia da Deriva (2003) a
mesma autora ressignifica o urbanismo unitario, de orientacdo situacionista,
através das obras de Guy Debord, apresentando conceitos e métodos como a
deriva e a psicogeografia como instrumentos de analise da cidade, algo que iria
consolidar epistemologicamente, em 2012, seu urbanismo errante, através da
obra Elogio aos Errantes.

Alguns tedricos que se propdem a pensar 0 espaco arquitetdnico e
citadino também foram importantes para a analise proposta nesta dissertacao.
Joseph Maria Montaner, principalmente em sua obra Do Diagrama as
Experiéncias, Rumo a Uma Arquitetura de Ac¢éo (2017) contribui para a leitura
dos espacgos a partir dos valores da experiéncia, observando as dimensfes da
acao, inclusive participativa, e, com mais énfase, na problematizacdo de

dualidades como sujeito-objeto e subjetividade-objetividade, na qual o autor
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remete a uma heranca modernista persistente na contemporaneidade através do
olhar hegemdnico do capitalismo patriarcal, alertando que tais abordagens
devem ser questionadas, desestabilizadas e descontruidas®.

Outra referéncia importante para esta pesquisa € o arquiteto finlandés
Juhani Pallasmaa. Com forte influéncia bachelardiana, também tece suas
criticas as orientaces modernistas no pensar a arquitetura e o urbanismo. Se
Gaston Bachelard apropria-se dos quatro elementos'® em sua topoanélise,
Pallasmaa observa os espacos arquitetdnicos e urbanisticos através das
experiéncias do corpo, como em Os Olhos da Pele (2011), discussao ampliada
posteriormente em As Maos Inteligentes: a sabedoria existencial e corporalizada
na arquitetura (2013'') e complementada nas obras A Imagem Corporificada:
imaginacdo e imaginario na arquitetura (2013). Em seus dialogos com a
fenomenologia, Pallasmaa observa instancias significantes da andlise espacial
agui proposta, principalmente em suas interacdes com a psicologia, a filosofia, o
imaginario, as questdes do corpo, da linguagem, entre outros. Tais questdes
contribuiram para acessar a dimenséo simbdlica da arquitetura, de fundamental
importancia para a tematica proposta nesta pesquisa.

Entretanto os conceitos mais significativos para o desenvolvimento desta
pesquisa presente em Pallasmaa giram em torno do préprio conceito de
arquitetura'?, transcendido neste autor para além dos propdsitos praticos e
utilitarios e alcancando um papel de mediagéo que influencia diretamente nosso
entendimento do mundo onde “Toda paisagem e toda edificagdo € um mundo
condensado e uma representacdo microcosmica de nosso lugar dentro dele
(PALLASMAA, 2018, p.15)". Cumpre papel fundamental, nesse pensamento, a
concepcao da arquitetura em seu vinculo indissociavel com o arquétipo da casa
e das dinamicas do habitar. Tais questdes sdo verificadas e ressaltadas, nesta

dissertagdo no contexto religioso do terreiro enquanto espacializagdo do

9As contribuicBes de Montaner nesta pesquisa referem-se, como esse paragrafo sugere, mais a
uma postura em relagdo ao conjunto dos elementos em andlise do que a aplicagéo do diagrama
enquanto método, proposta do autor nesta obra, muito embora essa metodologia seja promissora
em abordagens pds-estruturalistas em torno dos universos tematicos da arquitetura e do
urbanismo.

10A Terra e os Devaneios da Vontade (2019), A Psicanalise do Fogo (2008), A Agua e os
Sonhos: ensaios sobre a imaginacao da matéria (2018), O Ar e 0s Sonhos: ensaio sobre a
imagina¢do do movimento (2001), entre outros.

11Ano da edi¢do em portugués.

1?Reflexdes presentes num conjunto de ensaios do autor distribuidos em duas obras: Habitar
(2017) e Esséncias (2018).
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sagrado, onde a Casa de Culto atua na mediacdo ndo sO das questbes
microcosmicas, como disse Pallasma, mas também das agéncias
macrocésmicas da cosmovisdo nagb-ioruba’® em suas relacdes dialégicas entre
o Orun, o plano das divindades4, e o Aiyé, a morada do homem.

Outros campos do conhecimento como a Filosofia da Histéria em
Benjamin (2016) e a Geografia (a epistemologia do espaco em Milton Santos*®,
tratada anteriormente e a pesquisa sécio-espacial em Marcelo Lopes de Souza
(2013), por exemplo) contribuiram para a constru¢do do referencial teérico das
categorias utilizadas. Retomo a falar de tais contribuicdes na ultima se¢&o desta
dissertacao.

Por fim, foi no método etnografico que encontrei as discussées que
procurava em relacdo aos aspectos praticos para seguir o conselho de Montaner
(2017) em relacéao a dualidade objetividade-subjetividade e sujeito-objeto. Tais
guestdes sdo muito bem colocadas por antropologos como Favret-Saada (2005),
ao estudar a feiticaria no Bocage Francés e destacar a importancia do afetar-se
engquanto génese de uma leitura original proveniente da experiéncia de campo;
também Marcio Goldman (2003), ao ouvir os tambores dos mortos e considera-
los “desvios etnograficos” que devem ser discutidos enquanto experiéncia em
sua busca por uma antropologia simétrica; e outros antropélogos como Pierre
Verger (2008; 2012), Roger Bastide (1989), Vagner Gongalves da Silva (1995;
2000; 2005) e tantos outros que problematizaram as relagdes “nds-e-eles”, ainda
gue, em alguns casos, mais explicitas em suas biografias;

Mais ajustes, entretanto - talvez por minha formacg&o enquanto arquiteto
e urbanista — devem ser considerados ao aplicar o método etnogréafico ao campo
de pesquisa em arquitetura e urbanismo. Destaco dois deles: o primeiro, refere-
se ao estudo do familiar e do cotidiano, em contrapartida a abordagem

antropoldgica classica em observar o exético'®. O segundo, e para mim o mais

Bpara ficar na especificidade tratada nesta dissertacao no que se refere ao Candomblé de Ketu.
Outras cosmovisfes poderiam ser consideradas/aplicadas nesse processo interacional, inclusive
dentro do préprio Candomblé.

140 termo “divindades” sugere o culto a varios deuses, configurando-se, em primeira andlise,
como politeismo. A cosmologia nagb-ioruba, entretanto, problematiza esta afirmacdo ao
entender-se monoteista e apresentar os Orixas como emanacfes de uma Unica divindade, mas
que podem também ser entendidas como deuses.

15(2017; 2014; 2013);

16A fixacdo no exdético enquanto postura metodolégica faz com que, por exemplo, Evans-
Pritchard (2004) em seu Bruxaria, Oraculos e Magia entre os Azande — publicado em 1937, mas
com campo entre 1926 e 1929 — discuta a magia e a bruxaria entre esse povo do Sud&o



29

dificil, € o exercicio ininterrupto de ndo romantizar o universo das relagfes e
sujeitos envolvidos numa tematica que tanto estimo: o das religides.

O primeiro ajuste foi realizado lembrando o conselho de Giumbelli (2006,
p.263) através do pensamento de Otavio Velho (1997): “[...] € preciso exorcizar
0 recurso da exotizagao”. Articula-se, quanto a essa questdo, a abordagem
etnografica utilizada nesta pesquisa em dialogo com a Antropologia Urbana, na
qual observa-se o pioneirismo no Brasil com Gilberto Velho (2013), atenta ao
familiar e ao cotidiano. Assim, observa-se 0 método etnografico proposto por
Magnani em suas obras'’ e nas acbes do Nucleo de Antropologia Urbana da
USP (NAU-USP), que sintetizo em duas partes.

A primeira delas trata-se da construcdo do referencial tedrico que
fundamenta a prética etnogréfica. Em primeiro lugar Magnani deixa claro que o
método etnografico ndo € o registro detalhado da observagdo nem o registro
exato do que os sujeitos envolvidos relatam. Muito influenciado pela antropologia
interpretativa de Geertz (1989), afirma ser a etnografia um risco elaborado para
uma descricdo densa enquanto esforgo intelectual, uma postura em relagéo ao
campo onde, através da observacao participante, sdo colhidos e registrados
fragmentos reunidos posteriormente em um todo organico no momento da
escrita. Tais fragmentos sugerem ou, por vezes sao eles mesmos, “momentos
etnograficos”, insights, sacadas.

Retoma-se, neste ponto, a discussdo sobre o exético. Observa-se na
Antropologia Urbana esforco metodolégico, no caso, etnografico, para
transformar o exético em familiar e o familiar em exotico. Entretanto, torna-se um
exercicio de estranhamento no sentido de problematizar as acdes e sujeitos em
estudo, ou seja, aquilo que nos é habitual. Um deslocamento. Considero que
esta postura é fundamental na analise do arquiteto e urbanista perante a

arquitetura, a cidade e as dinamicas soécio-espaciais ocorridas. Se em nosso

ignorando as magias e bruxarias urbanas e rurais que pulsavam vivas por toda Europa naquela
época. E possivel que tal posicéo observe o viés eurocéntrico de associar estas duas préaticas
espirituais unicamente com o “selvagem”, problematizagcéo que também faz Giumbelli (2006) em
sua busca por uma antropologia simétrica.

7Principalmente a ultima parte do livro Da Periferia ao Centro: trajetérias de pesquisa em
antropologia urbana (2012), e em artigos como De Perto e de Dentro: notas para uma etnografia
urbana (2002) e Etnografia Como Préatica e Experiéncia (2009), nome também de um dos
mdédulos do curso de Extenséo em Antropologia Urbana oferecido pelo NAU-USP disponivel pelo
canal deste Nucleo através da plataforma YouTube em
https://www.youtube.com/watch?v=XER9Y4lI-4j0.
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caso pretende-se observar na cidade sua camada ritual, categorias que serao
explanadas no decorrer desta pesquisa, faz-se necessario deslocar o olhar para
além da materialidade propostas nas edificacdes, considerando seus aportes
subijetivos.

Na prética etnogréfica proposta por Magnani ndo se busca explicar os
fendmenos identificados e perseguidos ou ainda o conteudo colhido na pesquisa
de campo, mas analisar e propor uma nova pista resultante do cruzamento entre
0s conhecimentos daquele que pratica a etnografia e dos sujeitos envolvidos. La
e ca, cada qual com suas proprias referéncias. Elabora-se, desta forma, uma
leitura especifica. A cidade, vista por este autor como totalidade, apresenta-se
como um conjunto infinito das pistas que produzimos na leitura de suas
dinamicas. E importante deixar claro que “A cidade ndo é unidade. Sua
apropriagao € especifica para cada ator social” (MAGNANI; NAU-USP, 2018).
Entretanto, vale enfatizar, também néo € dualidade, no sentido de polarizacdes
demarcadas espacialmente: a cidade, enquanto totalidade, abriga uma
diversidade de camadas.

A segunda parte da separacdo proposta anteriormente para a
compreensao do método etnografico proposto por Magnani e pelo NAU-USP
(2018) consiste no estabelecimento de um protocolo de pesquisa. Desde ja
antecipo que, apesar da rigidez que o termo protocolo sugere, a sua aplicacado
observa, claramente, a desestabilizacdo. Assim, as categorias e processos
propostos sdo relativizadas, fragmentadas, diluidas, dissolvidas, etc., no
exercicio empirico. Assim, ndo se pretende nesta pesquisa acomodar os fatos
em estudo nas categorias propostas, pois a prépria classificacdo é uma
arbitrariedade, mas uma disposicdo prévia ou de partida visando organizar a
investigacdo. Como o protocolo sugere, parti de trés etapas fundamentais: pré-
campo, trabalho de campo e p6s-campo (producéo e analise de relato).

O pré-campo teve por objetivo a busca, estudo e organizacédo de
informacgdes necessarias para o entendimento do objeto de estudo, levando em
consideracao, inclusive, as etapas posteriores da pesquisa. Nesse contexto, foi
realizada pesquisa bibliografica sobre a tematica em estudo, com énfase nos
aspectos liturgicos e doutrinarios do Candomblé de Ketu — incluindo categorias
indissociaveis a religido como sagrado e mito - bem como as pesquisas

realizadas em torno deste universo tematico.
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No que se refere a pesquisa bibliogréfica, o exercicio do discernimento
€ constante, posto que boa parte dos autores — com énfase naqueles
considerados classicos - que tratam do universo religioso afro-brasileiro
abordam-no sob viés do eurocentrismo e do exotismo, em especial no que se
refere ao enquadramento antropoldgico enquanto area de conhecimento. Dessa
forma, na medida em que séo fontes importantes de consulta, faz-se necessario
tensionar suas questdes considerando os deslocamentos epistemoldgicos e
metodoldgicos por mim observados em momento anterior.

Justifica-se esta acdo pois, em campo, eu estaria confrontando um
conjunto de cddigos simbdlicos que precisa ser acessado, mesmo em partes,
para compreender suas espacializacfes. A leitura auxilia na percepcao dos
indicios. Esse ponto é de fundamental importancia pois sao religibes pautadas
na oralidade e nas dinamicas entre sagrado e segredo que néo estou, pelo
menos oficialmente, autorizado a participar, por isso a atencdo dada aos dados
vestigiais, ou indiciarios ja citados. A esse processo associou-se busca por
materiais que ajudem na compreensao da tematica proposta, tais como videos,
plantas baixas de terreiros, terreiros em Maceid, eventos e outros materiais que
nao precisam ser, e nem foram, unicamente académicos.

Por fim, foi observado o planejamento da pesquisa de campo. Neste
momento procurei cartografar as referéncias afro-brasileiras que eu conseguia

identificar na cidade de Maceio, como mostra a figura a seguir:
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Mapa 01: Minhas Referéncias Afro-brasileiras em Maceio.
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A espacializacdo apresentada expbe as Casas de Culto de matriz
africana nas quais tive ou tenho contato académico'® e afetivo; lugares
significantes como o comeércio de produtos religiosos afro-brasileiros no Bairro
da Levada e o monumento a M&e Preta, jA mencionado e, por fim, as
celebracbes urbanas ligadas as religides afro-alagoanas: a Festa das Aguas,
Lavagem do Bonfim e Xangb Rezado Alto. Trés espacos, tempos e discursos
diferentes da apropriacéo festiva de por¢cdes publicas citadinas.

Estas referéncias quanto ao universo afro-religioso maceioense me
fizeram refletir sobre dois movimentos ao considerar a hipétese de uma dobra
ritual da cidade. O primeiro tem a ver com o espaco do terreiro, onde a dimenséao
do sagrado é dada, ou seja, faz parte de sua constituicdo enquanto existéncia e
espacialidade. Ja o segundo, menos explicito, € acessado através de momentos
especificos em que agrupamentos da religiosidade em questao instauram seus
cddigos simbolicos especificos na cidade. Aqui, mais uma vez, trata-se de uma
separacao com fins pedagdgicos, pois a cidade, como ja abordei, revela-se em
inUmeras camadas que se sobrepdem em dindmicas espacgos-temporais.

Diante do exposto, a construcao do olhar em relacdo da cidade é téao
poliédrica quanto a propria natureza do espaco, sua categoria central. A
arquitetura “[...Jtrata tanto dos proprios espagos quanto dos eventos que tomam
lugar nos espagos!®, dessa forma, para identificar, analisar e discutir suas
relacdes dialdgicas entre espaco e sagrado € indispensavel observar as micro-
relacBes que pulsam na vida citadina. E nesse contexto que apresento algumas
de suas dobras através das dinamicas espaco — Candomblé de Ketu — espaco
sagrado.

A verificagcdo dessas questbes, provenientes das inquietacdes e
hipéteses tipicas da etapa pré-campo da pesquisa nos faz retomar a questéo de
planejamento. Para verificar o primeiro movimento, referente ao espaco do

terreiro, busquei dentre os terreiros cartografados aquele no qual eu tenho mais

BNao soO no que se refere as minhas pesquisas de graduacao e de mestrado, mas também do
Projeto do IPHAN para Salvaguarda do Patriménio Imaterial de Alagoas que participei através
do grupo de pesquisa Representacfes do Lugar da Faculdade de Arquitetura e Urbanismo da
Universidade Federal de Alagoas sob orientacdo da Prof.2 Josemary Ferrare, onde fiquei
responséavel pelas referéncias culturais afro-alagoanas. Através da metodologia do Inventéario
Nacional de Referéncias Culturais (INRC) pude acessar alguns dos terreiros de Macei6 e de sua
regido metropolitana, recorte no qual o grupo supracitado executou suas pesquisas. Os dados
colhidos nesse contexto foram constantemente consultados nessa dissertacao.

19TSCHUMI, 1996, p.13 (apud FONTES, 2013, p.312).
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ligacOes afetivas e, talvez por consequéncia, acessos. Tratava-se do Ilé lya Mi
Iponda Axé Igboalamo, localizado no bairro do Village Campestre Il, cujo
dirigente, Pai Marcinho de Odé era também um grande amigo e, confiando em
minha pesquisa, me concedeu abertura para participar das atividades de sua
Casa.

O deslocamento do tempo verbal no paragrafo anterior para o passado
no que se refere a Casa em estudo e ao Babalaorixa responsavel me faz abrir
aqui um triste paréntese. O terreiro, tal qual serd apresentado por mim nesta
dissertacdo, ndo existe mais. Essa perda é consequéncia de outro e mais grave
acontecimento: Pai Marcinho, ap6s enfermidade que o debilitou por alguns dias,
completa sua missdo no Aiyé e é conduzido por Odé até o Orun?. Tudo isso
ocorre nas etapas finais desta pesquisa, 0 que me faz, diante desta virada
etnogréfica, repensar novamente seu alcance, pois mudangas desta natureza
geram impactos significativos. Entretanto, ainda que estes dados sejam de
grande valor para a discussdo proposta, optei por enfatizar o recorte
anteriormente estabelecido e minha pesquisa seguird exatamente até onde ela
foi: os ultimos dias de Pai Marcinho e de seu Ilé Axé. As questdes posteriores a
estas ocorréncias - e aqui reforco sua importancia - deveréo estar presentes em
outro momento de pesquisa.

Retomando o objetivo da escolha de apenas um terreiro dentre as
opches existentes na cidade de Maceid, considerei a possibilidade de uma
observacado-participante mais efetiva, com tempo para vivenciar o espaco e o
conjunto de relacfes que ali sdo estabelecidos. Em termos metodoldgicos, esta
de acordo com as premissas de Magnani e de seu Nucleo de Antropologia
Urbana, nas quais, visando uma descricdo densa nos moldes de Geertz (1989),
faz-se necessario processos de negociacdes, trocas de confianca, entre outros.

Tais processos foram realizados através de visitas iniciais para conhecer
o local, conversar com as pessoas, vivenciar o cotidiano do Ilé. Ao mesmo
tempo, muitas conversas foram estabelecidas com Pai Marcinho acerca das
minhas pretensdes de pesquisa em sua Casa, sobre sua visdo do Candomble,
entre outros assuntos. Muito receptivo, o Babalaorixa observava atentamente

meus objetivos, acompanhava de perto meus questionamentos e discutiamos

20Ver Glossério, pagina 256.
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conjuntamente a melhor forma de efetivar esta observagéo-participante, onde
ele sugeriu que eu ndo premeditasse tanto minha insercdo e me deixasse levar
organicamente pelas atividades que l4 ocorriam, sempre deixando claro que
minhas pretensdes teriam sucesso proporcionalmente a minha disposicdo em
realizar estas vivéncias. Em alguns meses as negociacbes e trocas de
confiancas foram estabelecidas e percebi que nédo teria um grau de abertura
desta dimensao em outras casas, o0 que justifica minha escolha.

Planejadas as experiéncias empiricas para a verificagdo das questdes
que existiam apenas em inquietacdes e hipoteses, continuei seguindo o
protocolo de pesquisa proposto por Magnani e o NAU-USP em relacdo a
pesquisa de campo: a) deixar-se levar, ou seja, hdo observar o planejamento do
campo de forma rigida, aproveitar situacbes inusitadas e outros
tangenciamentos que podem trazer dados novos ao, inclusive, abrir mao de
alguns de meus pressupostos; b) reconhecer-se, perceber que enquanto
pesquisador eu estou influenciando e sendo influenciado na acdo da pesquisa;
c) ser recebido, entendendo que o pesquisado escolhe o pesquisador e ndo o
contrario, entdo, dar margem para que as relacdes acontecam ou ndo da forma
gue prevemos; d) estabelecimento de eixos de observacao ao reconhecer dados
gue podem ser relevantes para a pesquisa; €) coleta de material através de
ferramentas de pesquisa como caderno de campo, fotografia e desenho??;
atentar o olhar para os f) cenarios, atores e regras, observando a descricdo do
campo a partir desta triade.

Tais protocolos foram observados nesta pesquisa como principios
norteadores para o trabalho de campo. As visitas ao terreiro em estudo partiram
de uma conversa descontraida até uma imersdo mais profunda onde me foi
permitido participar de alguns rituais e pernoitar no terreiro, no contexto do
Ajodun Igboalamo?? onde alguns de seus preparativos foram por mim
acompanhados a partir das 18h do dia 13 de abril de 2019 até as 21h do dia 14

21A utilizacdo de croquis foi importante nesta pesquisa no que se refere as representacoes
espaciais do sagrado do terreiro em estudo na primeira sec¢éo, principalmente nos casos em que
nao era possivel utilizar do recurso fotografico: planta baixa, cortes e ambientes em que ndo me
foi autorizado fotografar.

22Pai Marcinho me explicou que este evento é composto pelo conjunto de ritos festivos ao seu
Orixa, Oxéssi. Ajodun significa, para ele, um ato importante feito por alguém, no caso, Ox6ssi ou
Odé. Em Beniste (2012, p.81) Ajédin significa “Festa anual para celebrar um aniversario”, o que
corrobora com o contexto festivo dos ritos acompanhados no terreiro.
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deste més. Naquele momento, além dos ritos principais compostos pela
Alvorada de Oxossi as 4h da manhé e a Celebracao deste Orixa — onde ocorreu
também a confirmacgdo de uma la6*® — foram observadas ac¢bes corriqueiras
como almoco e café da manha realizados no ambiente do Barracéo do terreiro.

Os eixos de observacdo foram delimitados em torno das questdes
espaciais das quais destaco inclusive as relacdes corpo-incorporacdo onde
através da utilizacdo de elementos materiais e imateriais instaurava-se o
sagrado, com seus proprios cendrios (desconfiguracdes, configuracdes e
reconfiguracdes de layouts, musica, cheiros, entre outros), atores (adeptos e
assisténcia, hierarquias e cargos) e regras (corpo doutrinario e litargico).

A Ultima etapa do protocolo de pesquisa ja mencionado consiste na
sistematizacdo dos dados colhidos visando, na Antropologia Urbana, o relatério
etnogréfico e, em meu caso, a escrita da dissertacdo. Consistiu no acesso aos
dados brutos colhidos em campo e registrados em seu caderno, além das
fotografias e ilustracfes rapidas elaboradas naquele momento. A reunido destas
informacdes compds o relatdrio da pesquisa, ainda sem conexdo com 0 aporte
teorico.

As discussbes propostas neste trabalho, como apresentadas
anteriormente, estdo organizadas a partir do que cartografei enquanto
espacializacbes do sagrado afro-brasileiro em Maceié. Sdo dois movimentos
dentre uma infinidade de movimentos possiveis: o primeiro refere-se a um
terreiro de Candomblé, onde as demarcacdes espaciais, religiosas e
comunitarias estdo bem estabelecidas e exaltadas através das caracteristicas
litrgicas e doutrinérias organizadas através da Nacao Ketu. Tais demarcacdes,
entretanto, passam a ser tensionadas, reconfiguradas e até mesmo diluidas no
segundo movimento, no qual ocorre o transbordamento dos limites do terreiro
em direcdo aos espagos publicos da cidade de Maceid, onde a mudanca de
escala de observacao para posterior analise espacial insere o terreiro estudado,
em movimento anterior, na generalidade das manifestacdes afro-religiosas que

se apropriam de determinadas porc¢des publicas em contexto festivo, diminuindo

23Um dos diversos ritos do Candomblé no qual uma lyawé — individuo que ja passou pelo primeiro
rito de iniciacdo desta religido e que é responsavel por incorporar o Orixa no qual foi consagrado
— reforga seu compromisso com seu Orixa e com a religido. Ocorre no primeiro, no terceiro, no
quinto e no sétimo ano ap0s sua primeira iniciacao.
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seu protagonismo em detrimento da generalidade das religibes de matriz
africana reunidas naquele contexto. Os movimentos supracitados sao discutidos
organizados e relatados nesta dissertacdo em suas duas primeiras secoes.

No primeiro, construo um relato de observacéo referente as relages
dialégicas espaco-espaco sagrado na escala de observacgéo do terreiro, o llé lya
Mi Iponda Axé Igboalamo local onde tais relacdes estdo condensadas e
consolidadas. Na secdo posterior proponho a ampliacdo desta escala de
observacdo no ambito citadino e, mais especificamente, das trés celebracdes
urbanas ja citadas, onde suas manifestacdes atuam de modo menos explicito
enquanto dobra ritual da cidade. Nesses dois movimentos indaguei como o
Candomblé se espacializa em termos de sua configuracdo arquitetbnica e
privada e como este sagrado dialoga com a cidade, recorrendo aos contextos
nos quais os adeptos desta religido se apropriam do espaco publico de Macei6
estabelecendo vinculos espaciais mais ou menos duradouros, no entanto,
qualitativamente diferentes daqueles que ndo comungam dos mesmos codigos
simbdlicos deste sagrado.

Nesta pesquisa, as sec¢des supracitadas, que tratam respectivamente do
espaco do terreiro e das relacdes entre cidade e sagrado afro-brasileiro,
apresentam caracteristicas do relatorio de campo como descri¢cées, reflexdes e
insights, embora eu tenha recorrido a teoria quando necessério. J4 a terceira e
dltima secdo amplia o suporte tedrico na perspectiva de aprofundamento da
discussédo proposta e da elaboracdo de categorias de andlise através do
cruzamento com a empiria, observando as dobras identificadas nas secdes
anteriores enquanto -intra e -extra agenciamentos.

A estrutura que proponho para esta dissertacao foi praticamente imposta
pela experiéncia de campo orientada — com uma imensa flexibilidade — pelo
protocolo de pesquisa ja apresentado. Desse modo, procurei vivenciar as
dindmicas socio-espaciais do sagrado afro-alagoano e confrontar os meus
pressupostos com as diversas camadas de dados colhidos em observacéao-
participante. Assumo, de antemao, o compromisso com a abordagem “simétrica”
no exercicio etnogréfico, evitando, ainda que consciente das interferéncias do
pesquisador em campo, a conformacgao de juizo de valor ou de “traducao” das
experiéncias acompanhadas, tentando entende-las através das explicacoes

dadas pela comunidade e de seus respectivos codigos simbolicos. Trata-se,
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portanto, de uma elaboracdo conjunta onde os pressupostos e agencias dos
sujeitos envolvidos ndo s6 foram importantes como também assumem
protagonismo, principalmente no que se refere ao conjunto de informacfes em
torno das cosmovisdes envolvidas e de suas formas de espacializagéo. Desenho
essa pesquisa, entdo, apresentando primeiramente a vivéncia destes espacos —
e aqui incluo os aspectos de sociabilidade com os sujeitos — para,
posteriormente, me debrucar teoricamente a partir destas experiéncias com o

objetivo de entendimento do objeto de estudo.
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2 A CASA DE MINHA MAE OXUM DA FORCA DO CACADOR DA
PROFUNDEZA DO RIO

Retomando a espacializacdo cartografica de minhas referéncias
religiosas afro-alagoanas e, como mencionado anteriormente, a decisdo de
escolher o llé lya Mi Iponda Axé Ighoalamo como campo para analise espacial
através de observacao-participante, apresento nesta secao o relato construido a
partir destas experiéncias, realizadas em especial no contexto das festividades
do Orixa Oxossi em abril de 2019.

O llé, apropriacao brasileira da palavra Ilé em loruba (BENISTE, 2014)
- termo geralmente utilizado pelos adeptos do Candomblé e que corresponde,
em significado, ao que chamamos de terreiro - localizava-se no bairro Cidade
Universitaria em regido conhecida como Village Campestre II, a Avenida
Tancredo Neves de n° 202, considerada parte “alta” na orientagao popular dos
maceioenses em referéncia topografica a sua parte “baixa”, litoranea.

Acessei o local do terreiro através do bairro Benedito Bentes e de suas
movimentadas ruas com pavimentacdo. Este movimento parece ter acabado
junto com o asfalto: tivemos que acessar ruas de barro, utilizadas como vias
alternativas devido sua infraestrutura, esburacando nosso percurso, mas nos
livrando dos engarrafamentos. Eu nunca havia transitado por este local. Olhando
em volta, muda-se a configuracdo urbana que estou acostumado em meu
cotidiano, seja na arquitetura de suas residéncias, nos tamanhos dos lotes ou
em seus usos. Paulatinamente as casas e comércio, em suas tipologias
costumeiras, parecem sumir, dando espaco a sitios, chacaras e outras
propriedades privadas, com muros altos, nesses estilos. A experiéncia me faz
lembrar algumas ruas de cidades do interior de Alagoas, aquelas onde o
veraneio predomina.

Ao0s poucos as residéncias tipicas comecam a (re)aparecer. Percebo o
terreiro como visto em outras visitas e situacdes anteriores a esta pesquisa, ou
ainda quando planejava meu acesso utilizando ferramentas como o Google
Earth. Noto a diferengca do meu olhar em relagdo ao terreiro. Visita-lo num
contexto de uma festa e num contexto de pesquisa me fez atentar para outros

elementos.



42

O terreiro esta estrategicamente situado: uma esquina, numa
encruzilhada. Este espaco composto pela intersecao de vias, ou caminhos, para
aplicar um termo mais utilizado no Candomblé, é identificado como ponto de
forca de Exu, responsavel pelo movimento, pela comunicagdo entre 0s
individuos e os Orixas. E Exu, Orixa mais préximo dos homens, quem carrega
as oferendas no transito Aiyé-Orun, a saber, entre a morada do homem, o plano
material e a morada dos Orixas, plano espiritual, estabelecendo, para além de
uma oposicao entre sagrado-profano, espacos de correspondéncia, como duas
metades de uma Unica cabaca. Exu cumpre papel fundamental nas
espacializacbes do sagrado na cidade e, por consequéncia, sera sempre

retomado nesta pesquisa.

Croqui 01: Planta de Situag&o e Locagao.
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Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.
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2.1 O Muro

Retoma-se o muro do terreiro e a primeira impressao que este me causa
é de autoafirmacgéo. Sabe-se, diante da bibliografia académica ou religiosa do
Candomblé, bem como de minha experiéncia empirica no estudo do espaco
arquitetbnico dos terreiros que, muitas vezes, estes utilizam nos invélucros
murais de seus lotes e edificacdes, camadas de tinta branca. Em muitos casos
ndo héa identificacdo de que ali trata-se de um Ilé Axé, ou Casa de Axé,
considerando estrategicamente uma arquitetura do disfarce.

Tais estratégias podem ser analisadas sob varias perspectivas. Pode se
tratar de uma comunidade religiosa discreta que, com postura mais fechada, que
prefere ndo se identificar diante da alteridade urbana. De outra forma, mas em
didlogo, podem utilizar do artificio do disfarce para evitar o assédio
preconceituoso, posto que tais religides sdo recorrentemente atacadas perante
outras representacgodes religiosas. Ou ainda, podem evocar, na construgao de um
imaginario espacial, ou seja, de uma imagem poética — no sentido bachelardiano
(1988) — as representacfes dos terreiros como estes costumeiramente sao
vistos: edificacGes de materialidade simples, muros brancos.

De qualquer forma, para a analise espacial, é preciso recorrer, atento
aos dados indiciarios, a historia. Sobre este assunto, Risério (2013) recorre a
Constituicdo Politica do Império que, através de uma permissdo e de uma
proibicao, influenciou diretamente no espaco arquitetdénico dos terreiros. O autor
nos lembra que este aparato legal reafirma a Igreja Catdlica Apostolica Romana
como braco oficial e religioso do império ao mesmo tempo em que permite o
culto doméstico de outras religides, desde que ndo manifestada no exterior de
seus templos.

Trata-se, com as palavras do autor, de uma “proibicdo arquitetdnica
(2013, p.160)", posto que tal efeito proibitivo teria consequéncia direta nas

configuracbes materiais dos edificios, que, na analise de Risério:
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[...]terreiros n&o poderiam assumir a forma exterior de templo.
Impedidos de aparecer como tais, em sua exterioridade, os templos
negros existiriam entdo apenas para dentro de suas fachadas. Dai que
tenham se materializado, geralmente, em casas comuns. De feitio
popular. Feitas de taipa. Casas de barro e palha em bairros urbanos
ou chacaras. Dos calundus seiscentistas aos terreiros dos séculos XIX
e XX, o mistério e a africanidade ficariam guardados em cémodos
internos. Em espacos que ndo se desvelavam fisicamente em sua
prépria e real natureza. Que ndo davam na vista. Com isso, podemos
ter perdido muito, em matéria de sensibilidade técnica e competéncia
estética (2013, p.161).

Além do exposto, 0 mesmo autor € enfatico ao afirmar que a influéncia
do povo negro no Brasil no que se refere as dimensdes urbanisticas e
arquitetdnicas nao é significante, sejam estas nos periodos coloniais ou pés-
coloniais (RISERIO, 2013). O arquiteto Giinter Weimer parece discordar desta
afirmacdo. Em seu livro Arquitetura Popular Brasileira (2012), mais atento ao
campo ampliado da arquitetura e do urbanismo — analisando o espago
arquitetdnico em suas tipologias, métodos construtivos, variantes de plantas, etc.

Weimer apresenta o que seria a contribuicdo negra na arquitetura
popular brasileira, identificando, para exemplificar, as influéncias quimbundo em
mocambos no Recife; as influéncias quicongo nas cubatas de sombra na praia
de Piedade e outras influéncias do que chamou de arquitetura bantu como a
tipologia cone-sobre-cilindro em cobertas de barraca de acarajé em Lauro de
Freitas e nas cacimbas (poc¢os), terminologia de origem ganguela; e arquitetura
sudanesa, no que se refere a suas influéncias, a exemplo das casas de taipa no
Nordeste.

Foge dos objetivos deste trabalho julgar quem estd com a razao.
Entretanto, como estas questdes sdo encaradas pela comunidade em estudo e
como se espacializam em arquitetura? Como 0 espaco arquitetdnico reage a
irrupcao deste sagrado?

Destaco, primeiramente, que em sua fachada principal, ou seja, aquela
orientada para a Avenida Tancredo Neves e que apresenta a Unica porta de
acesso ao interior do terreiro encontra-se, pintado em laranja, o nome do terreiro:
ILE IYA Mi IPONDA AXE IGBOALAMO. Como dito anteriormente, ha uma
autoafirmacao, nesse caso da comunidade diante da alteridade urbana.

Ainda que o ioruba pintado no muro possa expressar a atividade do local
— nem todos conseguem acessar sua traducdo — este codigo simbdlico e

percebido, estranhado, apropriado e (re)interpretado pela vizinhanca e por
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pessoas que por ali transitam. Ao mesmo tempo, tal estranhamento age como
um segredo gue aguarda seu desvelar: os “iniciados” neste universo codificado
conseguem identificar que o lugar se trata de um terreiro de Candomblé. De todo
modo, 0 sagrado se expde e se espacializa, nesse caso em comunicacgao verbal.

No entanto, outros elementos ndo-verbais enfatizam a natureza daquele
edificio, inclusive para os leigos. Em momentos onde o rito esta sendo
executado, o alcance musical dos atabaques estabelece uma paisagem sonora
que transborda a demarcacéo fisica do terreiro, ampliando seu alcance a escala
da rua. Em outros casos, o boca-a-boca e os “olhos da rua” (JACOBS, 2011),
especularia sobre as atividades do local mesmo que seus muros fossem
completamente brancos. Assim, onde, diante da cidade, seria apenas um muro,
para nos é um indicio de sua dobra ritual.

Outros elementos reforcam a autoafirmacédo do grupo religioso através
de sua fachada principal. Fixados com cimento e encimando o muro, vasos,
quartinhas e talhas de barro, que acomodam ou recolhem em seu interior,
liguidos com finalidades rituais especificas; uma coruja de barro, olhando a rua,
localizada no eixo da viga da porta de acesso ao terreiro, animal associado a
narrativas miticas e algumas qualidades®* da Orixa Oxum, dona do terreiro,
como Yeye Oké, a Senhora das Corujas; um Ofa de Oxdssi, a saber, um arco e
flecha em metal, simbolo deste Orixa importante para a casa, representando o
Cacador. Também compde com a fachada, embora tenha seu mastro fincado
nao Nno muro, mas no patio do terreiro, uma bandeira branca, presente na maioria
dos terreiros para indicar que ali funciona um Candomblé.

Estes elementos ja seriam significativos para, através de analise
espacial, observar a autoafirmag¢do comunitaria, religiosa. Porém, deixei por
altimo um outro elemento que consegue enfatizar ainda mais a postura
supracitada e revelar a dobra ritual da cidade: Exu Ona. Este € moldado com um
amalgama?® de terras de varias procedéncias, com sangue verde (sumo de
folhas) e vermelho (sangue), que lhes concedem péatina sacrificial, e outros

elementos. Apresenta-se plasticamente como uma escultura de composicéo

240s Orixas no Candomblé apresentam diferentes qualidades na constituicdo de suas
caracteristicas. Desse modo, o mesmo Orixa pode apresentar diferentes personalidades,
baseadas nas narrativas miticas, a depender de seus caminhos e de suas rela¢cdes com o
iniciado e com os outros Orixas.

25Informacg6es colhidas no terreiro durante observagéo-participante.
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ambigua: forma e disforma, animal-homem, abstrato e figurativo, onde é possivel
verificar chifres (dois cornos animais, maiores, e espinhos de metal que
geralmente séo utilizados em cima de muro como seguranca contra ladrdes) e
pénis, representado por um grande facdo. Possui altura em torno de 70
centimetros e esta localizado na cal¢cada da fachada principal, encostado no
muro, ao lado esquerdo de quem entra no terreiro através de sua Unica porta,

posicéo tipica dos assentamentos?® de Exu.

Croqui02: Fachada Principal do I1é lya Mi Iponda Axé Igboalamo.
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Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.

A qualidade Ona é compreendida pelos membros do 11é como o Dono ou
Senhor da Rua e cumpre a funcéo de sentinela, muito comum a figura de Exu
como Guia e Guardido dos caminhos e das portas que dao acesso ao terreiro.
Por sua associagdo com a rua, é nela que ele recebe suas oferendas de padé?’,
aguardente, bodes, galos, entre outros. Ainda quanto a este Exu e,
consequentemente, sobre sua presenca, o dirigente da casa, Pai Marcinho, nos

esclarece:

26Conjunto de elementos materiais trabalhados ritualisticamente que concentram, em suas
composicdes, conjuntos simbdlicos especificos de cada divindade. Representam uma hierofania
(ELIADE, 2012), ou seja, a irrupcao material do sagrado e a ancoragem de sua forca, axé, com
finalidades especificas dentro do terreiro.

2’Geralmente farofa crua de milho que, a depender do contexto, pode ser acrescentada farinha
de mandioca, pimenta e outros elementos.
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O nome do Exu que mora na porta do terreiro € Ond, o Exu da Rua.
Nem todas casas ele vai ter liberdade de estar na rua, por conta da
intolerdncia. Também pode ser uma caracteristica daquele sacerdote.
Tem muito sacerdote que tem na cabeca que se mostrar o sagrado ta
profanando ele e eu ndo tenho essa visdo, eu tenho a visdo que a gente
ndo pode mostrar o sagrado de uma forma que as pessoas nao
entendam como aquilo ta sendo mostrado e ai cada um pense o que
gueira, né? E também acho que o que é pra ser guardado a gente tem
gue ter entendimento, discernimento pra isso e ndo mostrar. Mas Ona,
na minha casa, aqui no culto do Ilé Axé Igboalamo ele mora na rua
mesmo pra ele ter contato, pra que as pessoas passem por ele, vejam
ele?®, Falem de bem, falem de mal, cada um que pense o que ele seja.
Por isso que eu coloquei ele com a caracteristica bem de um animal,
meio homem, para que as pessoas vejam Exu de uma forma que é pra
temer, respeitar e idolatrar. Ond, ele sempre vai morar do lado
esquerdo ou dentro ou fora do terreiro, mas sempre muito proximo da
rua (GOMES, 2018).

Estes esclarecimentos revelam indicios significativos das relagdes entre
sagrado-segredo transmitidas oralmente e espacialmente por aquela
comunidade religiosa. Devido a inexisténcia de uma centralidade reguladora,
como existem em outras representacoes religiosas, bem como a sistematizacao
das tradi¢des doutrinarias e litirgicas em livros sagrados, cada terreiro apresenta
certa autonomia para articular tais relagbes, sempre pautadas na formacao
inicidtica de cada Pai ou Mae-de-Santo e, posteriormente, da postura
interpretativa que estes sujeitos fazem da tradicéo religiosa que estéo inseridos.

Na construcdo destas tradicbes, alguns sacerdotes serdo mais
resistentes as mudancas em relacéo aquilo que aprenderam e outros serao mais
flexiveis quanto a insercao de novos elementos em suas formas de observar o
culto, fundamentando estas inova¢gbes em fatores diversos como as préprias
narrativas miticas, o contato com outras casas e religides, acesso a informacéo,
entre outros. Em ambos o0s casos cabe problematizar a concepc¢ao cristalizada
do que seria tradicdo, ou ainda de pureza?®, observando-a enquanto
dinamicidade e movimento: existem tantas tradicdes quanto o niumero de casas

de culto desta natureza.

28E interessante verificar a consequéncia desta interacdo em mim mesmo. No momento da
pesquisa, fiquei intrigado com a figura de On4&, observando detalhadamente os materiais que lhe
davam forma ao mesmo tempo em que tentava acessar aquele cddigo simbdlico. O
estranhamento e a reveréncia surtiram efeito em minha abordagem e acabei “esquecendo”, em
todas as oportunidades, de tirar foto da fachada do terreiro.

2%Frequente na discussdo de muitos autores na abordagem antropoldgica das religides de matriz
africana no Brasil, tais como Arthur Ramos (2013), Roger Bastide (1989), Elbein dos Santos
(2008), entre outros, que contribuiram para exaltar o que seria a “pureza nagd” no Candomblé,
concentrada principalmente no Estado da Bahia enquanto centro disseminador da tradicdo.
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A gquestdo espacial ajuda a compreender a fragilidade do argumento
tradicionalista, passivel de verificacdo inclusive no depoimento de Pai Marcinho.
Através de seus aspectos materiais e subjetivos, € possivel afirmar que,
invariavelmente, adaptacdes devem ser realizadas ao considerar a instauracao
de um terreiro e estardo sempre condicionadas as dindmicas de conformacéo e
manutencdo do espaco, dentre estes a hierarquia econbmica, o aparato
burocratico, a sociabilidade, a subjetividade. Tais condicionantes irdo influenciar
diretamente no culto.

Estas questfes sdo importantes para discutir o Candomblé enquanto
religido. Desse modo, e diante do estimulo que a autoafirmacéo espacial da
comunidade em estudo me proporcionou, o que seria Candomblé de Ketu? De
acordo com Nei Lopes (2011) o termo Nacdo no ambito do universo afro-
religioso, para além de designar arbitrariamente a origem dos negros

escravizados trazidos para o Brasil,

[...]designa também as unidades de culto, caracterizadas pelo conjunto
de rituais peculiares aos individuos que cada uma das divisdes étnicas
que compunham real ou idealizadamente, a massa de africanos vindos
para as Américas. Exemplos: a nagao ketu; a nagado angola etc. ‘De
nacao’ é expressao usada para designar determinada linha de culto
tida como africana em relacdo a outra j& abrasileirada ou crioulizada
(p.480).

Sabe-se, no entanto, que ndo ha Candomblé na Africa. Sua constituicio
religiosa é resultado de um conjunto especifico de ressignificacdes elaboradas
por fracdo do povo negro no espaco brasileiro naquele contexto. Assim, as
designacgdes que exaltam a africanidade destes cultos deveriam se referir mais
a preponderancia desta referéncia em seus aspectos doutrinarios e litirgicos do
gue a manutencdo destas tradicbes tal qual eram praticadas no continente
africano. Retomarei esta questao quando tratarmos especificamente de um dos
espacos do terreiro denominado Il1€ Orixa.

De volta ao conceito de Nag&o, observando agora o contexto especifico
de uma de suas manifestacbes, o Candomblé de Ketu, refere-se as tradigbes
afro-religiosas do povo ketu pertencente ao tronco Nago-loruba®® das quais
destaco como caracteristica principal o culto aos Orixas, como lemanja, Oxum,

Ogum, e Xango, este ultimo tdo cultuado no Nordeste brasileiro que em alguns

80Qutra forma, dentro dos estudos afro-brasileiros, de classificar os negros escravizados deu-se
através de agrupamentos linguisticos (VERGER, 2002).
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de seus Estados como Alagoas e Pernambuco seu nome confunde-se com o
préprio culto. O terreiro em estudo, A Casa de Minha Mae Oxum da Forca do
Cacador da Profundeza do Rio, traducdo do loruba feita por Odé Onibokuln
(Babalaorixd Marcinho de Odé), responsavel pela casa, estd inserido nesse
contexto.

Considero interessante observar, na toponimia desta casa de culto, a
evocacdo de espacos de natureza naturante como a mata (indiretamente
representada no oficio do cagador) e o rio profundo, lugares sagrados para o
Candomblé. Diante da fachada do terreiro, me pergunto: como estes espacos se
configuram dentro de um lote no bairro do Village Campestre [I? Quais
estratégias de adaptacao que esta comunidade executa para a manutencao de
seus cultos?

S6 entrando para descobrir. Mas antes, cabe trazer para esta andlise
espacial as dinamicas corpo-arquitetura. O acesso ao terreiro ndo se da da
mesma forma para os iniciados e nado-iniciados, ainda que todos entrem pela
mesma porta. J& a partir da calgada, saudando Exu Onéa, os religiosos o saudam
e pedem licenca, iniciando um percurso de saudacao, em siléncio, por entre os
espacos sagrados da casa, findando na reveréncia aos mais velhos na religido
que ali estdo presentes. Para tal, curva-se o corpo, geralmente em cima de uma
esteira de palha, e batem pa63' (pronuncia-se pad), palmas ritmadas® que
significam, de acordo com informante®? da casa, algo que se quer dizer, mas ndo
cabe em palavras. Em momentos especificos deste processo podem também
deitar-se de brucos no chdo em reveréncia a aquilo ou quem deseja-se saudar

e colocar a cabeca e o coragao no chao; (dobale) (LOPES, 2011).

31“Do ioruba owo, ‘mao’, acrescido do elemento pa, ligado a ideia de ‘esfregar’, ‘bater’ (LOPES,
2011, p.530)".

82Geralmente trés ciclos de palmas compostos cada um por trés palmas iniciais e mais sete,
divididos por dois intervalos.

33Um Filho-de-Santo de Pai Marcinho.
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Fotografia 04: 11é Igbhd.

Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.
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FotografiaO5: A Porta, dentro.

Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.
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2.2 Exu Lon&, Mariwb e Ilé Esu Elebgara

Dentro do Ilé, do lado esquerdo de quem entra, localiza-se o
assentamento de Exu Lon&3*, segundo elemento da triade de protecdo do
terreiro, entendido nesta comunidade como “Exu do lado de dentro” e “Senhor
dos Caminhos”. Materialmente, trata-se de uma esfera que sugere uma cabeca
com espinhos de ferro, moldada em terra (mesmo procedimento realizado com
Exu Ond) dentro de um alguidar de barro, utilizando um tronco de arvore como
pedestal. Seus sinais antropomorficos correspondem aos olhos e nariz,
representados com bulzios encravados. Em seu espaco, alguns elementos de
sua representacao simbolica estdo presentes como o fogo (tocha), o cacto, o
tridente e a cor vermelha, ainda que estes trés facam parte da parede externa
do Ilé de Exu. Vasos de barro, com tampa, também estdo presentes para o
depdsito de oferendas.

O ultimo elemento que confere as sentinelas da casa refere-se ao Ilé de
Exu, a Casa de Exu que, como o proprio nome sugere, moram os Orixas Exu do
terreiro. Trata-se de uma edificacdo em alvenaria, sem janelas, com piso de
cimento batido e dimensfes suficientes para abrigar os assentamentos deste
Orixa, que sdo depositados em cima de bancadas baixas de concreto. As
paredes externas sdo pintadas em vermelho, cor associada a este Orixa,
juntamente com o preto. As internas sdo brancas. Em alguns momentos dos
rituais acompanhados, a mesa de jogo de buzios de Pai Marcinho também fica
|& dentro.

Os assentamentos s&o um “conjunto de objetos simbdlico que, reunidos
e convenientemente tratados, concentram o axé do orixa de determinada pessoa
ou coletividade. Seu principal elemento é o ota” (LOPES, 2011, p.79-80), minério
especifico para cada Orixa onde é depositado seu axé. A maioria desse conjunto
de objetos parece ficar submerso em terra dentro de um vaso de cimento, onde
estdo fincadas algumas de suas respectivas ferramentas, a saber, simbolos
moldados em ferro, pintado de preto que, no caso de Exu, possuem forma de

principalmente arpbes e tridentes. Outros elementos como chifres, velas,

34“Do ioruba 0l9, ‘dono’ + ona. ‘caminho’, ‘estrada’ (LOPES, 2011, p.405)”.
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quartinhas e carcaca da cabeca de animais sacrificados também estédo
presentes no Ilé de Exu.

No Ilé Ighoalamo o acesso a Casa de Exu ndo € permitido, embora esta
figue sempre com a porta aberta e seja concedido aos néo religiosos olhar para
seu interior através dela. Se estabelece, através da linha que separa o ambiente
do patio do terreiro, uma restricdo. Sua localizacdo, no angulo reto inferior e a
esquerda do retangulo que corresponde ao lote, situa-se 0 mais proximo possivel
da encruzilhada. Esta posi¢do, de acordo com Pai Marcinho, traz mais for¢a ao
llé de Exu, imantando-o com o axé do local que lhe é consagrado dentro e fora
do terreiro.

Coloca-se na porta da Casa de Exu, na parte superior de sua caixa, 0
Mariw®, espécie de franja irregular confeccionada a partir do desfiamento das
folhas de dendezeiro. Cumpre a fungcéo de afastar os Eguns, espirito ou alma
dos mortos, que podem assediar 0s vivos e atrapalhar os rituais realizados no
terreiro. Sua confeccgdo, € feita pelos proprios membros do Il€, sempre do sexo

masculino, € acompanhada por canticos da religiao:

Nesta relacdo devemos considerar a importancia do igi ope ou ope
segisegi, mais conhecida como a palmeira do dendezeiro, que, pela
sua ampla utilizacdo, é encontrada plantada em todos os candomblés
possuidores de terreno amplo. Foi a primeira palmeira plantada na
terra, suas folhas sdo denominadas im0 ope, sendo as folhas mais
novas do alto da palmeira devidamente preparadas e desfiadas, e
colocadas no alto das portas e em todos os locais de passagem. A
partir de sua preparacao, passa a denominar-se mariwé. O mariwo so
pode ser desfiado por homem e numa posi¢cdo devidamente sentada.
Simboliza o pacto de Ogin com os homens, que esta devidamente
registrado no odu Okanran méji em seu 4° caminho (BENISTE, 2012,
p.254).

Pai Marcinho revela que outro simbolismo do Mariwé é o da diversidade
pois, olhando para as pontas inferiores que compdem a franja é possivel verificar
que nenhuma palha € igual a outra, elas séo diferentes, mas compdem uma
unidade. E importante destacar que o Mariwd n&o é colocado apenas na porta

do llé de Exu, mas em todas as esquadrias presentes no terreiro.
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Fotografia 06: Feitio do Mariwo.
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Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.
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Fotografia 07: Feitio do Mariw®.
Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.
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Verifica-se nos objetos apresentados até este momento a conformacgéao
de um duplo constitutivo: material e simbdlico, diante do sagrado que se irrompe.
Para além das concepcbes da antropologia classica que verificava nestas
experiéncias exemplos de animismo e fetichismo, observa-se neste trabalho a

concepgao de hierofania em Eliade (2012), momento no qual irrompe-se o

D

sagrado, neste caso através de rituais religiosos afro-brasileiros, e o objeto
transubstanciado, reconfigurando qualitativamente sua natureza. Desse modo,
0S assentamentos e o mariwd ndo estdao contidos em suas constituicoes
materiais, mas sdo tangenciados em suas extensdes simbdlicas. Tal concepc¢éo
€ de fundamental importancia para compreender as consequéncias espaciais
estabelecidas na dobra do sagrado.

E nesse contexto que compreendemos quando Pai Marcinho fala que, a
atuacdo dos sentinelas do terreiro — que guiam as pessoas até o llé, que o
protegem e descarregam a energia negativas de todos, encarnados e
desencarnados — é feita em conjunto: Exu On&, do lado de fora, se comunica
com Exu Lond, do lado de dentro e este Gltimo comunica-se com 0s Exus
assentados no Ilé de Exu. Desse modo, hd uma extensao subjetiva do espaco
do terreiro que expande os limites materiais de seus lotes, que chamo aqui de
linhas de fuga, como por exemplo: a a¢do dos sentinelas, a busca de palhas no
entorno do terreiro para confec¢ao do mariwd, a compra dos elementos materiais
necessarios para a realizacdo dos rituais, o alcance sonoro dos atabaques, a

entrega dos ebds em pontos estratégicos da cidade, entre outros.
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Fotografia08: Assentamento de Exu Lona.
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Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.
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Fotografia 09: Assentamento de Exu Lona.
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Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.
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Fotografia 10: Exu Lona.

Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.



Fotografiall: llé Esu Elegbara — Esquema.
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Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.
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Fotografial2: Ilé Esi Elegbara - Fachada.

Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.
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Fotografia 13: llé Esu Elegbara — Assentamentos e BUzios.

Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.
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Fotografia 14: llé Esu Elelgbaial i Topon|¥m|a.
I\ | I | I 3

Fonte: Carlos Eduardo de Santa tha Fonseca 2019 ‘

Fotografia 15: llé Esu Elegbara — Cdodigos Simbdlicos: Tridentes.
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Fotografia 16: Ilé Esu Elegbara Mais As[sentamento‘s
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Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Foﬁseca, 2019.
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2.3 11é Igh6

De volta ao que chamei inicialmente de “patio” do terreiro temos o 1Ié
Igbo, termo usado pelo dirigente da casa, mas também conhecido como I1é Ighé,
do ioruba llé, casa e Igh6/igbé, floresta, bosque, campo35. Em termos métricos,
trata-se do maior espaco, que, como sua toponimia sugere, é o lugar das folhas,
das arvores, do mato, no qual estdo assentados os Orixas que devem ficar no

“tempo”, do lado de fora, como revela Pai Marcinho:

Ao lado do Ilé Exu fica o 1lé Igbo, a casa da mata. E onde mora Ewa,
Oxumaré, Iroko, Nand, Omolu, Ossain, que sdo os Orixas que
geralmente o costume né, das casas, tem de dizer, os Orixas de tempo,
sdo os ilus, os ighas de fora, né? S&o assentamentos em lugares
estratégicos da casa que servem de pontos de prote¢do contra magia,
contra bruxaria e também de trazer forca né? Uma forca energética,
algo que a gente possa ter contato sempre. E ai a gente precisa que
esses assentamentos levem agua da chuva, levem vento, caiam folha
sobre eles, pra que eles estejam sempre com essa sintonia, né? Tem
casas que optam por nao ter o Ilé Igbhé e ai essas divindades, elas vao
morar dentro do quarto do santo, dentro do Ilé Orixa. Isso vai muito de
cada casa, do espacgo que aquele ambiente tem, que aquele terreiro
vai ser montado (GOMES, 2019).

Esse depoimento trouxe informacdes importantes que ajudam a elucidar
como a configuragdo arquitetdnica do terreiro atua enquanto pedagogia néo-
verbal. Nesse contexto, observa-se primeiramente na denominacao do espaco
como “casa da mata” uma diferenciagdo — encarada aqui como relacional e néo
como oposicao — no que se refere ao espaco edificado, que estabelece limites
explicitos entre dentro-fora, edificado-natureza, interior-exterior, artificial-
“tempo”. Tais configuragdes séo ressignificacées simbdlicas que s6 podem ser
acessadas através dos codigos simbdlicos do sagrado, posto que em termos
meramente materiais seriam problematizadas afinal, todos os ambientes estao
devidamente inscritos no perimetro do lote, confinados através de seu invélucro
mural.

Sobre esta questéo afirma Muniz Sodré (2002):

S5BENISTE, 2014, p.356.
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Embora as culturas africanas ndo fagam nenhuma distingdo radical
entre o profano e o sagrado, o espaco do terreiro pode ser classificado
como ‘profano’ (eventuais residéncias de pessoas da comunidade) e
sagrado. Juana Elbein prefere falar de dois tipos de espacos sagrado,
com caracteristicas e fungBes diferentes: ‘a) um espaco que
qualificaremos de ‘urbano’, compreendendo as construgdes de uso
publico e privado; b) um espaco virgem, que compreende as arvores e
uma fonte, considerado como o ‘mato’, equivalendo a floresta africana’.
Cada uma das casas-templo (ilé-orixd) é consagrada a uma divindade
especifica do pantedo nagd, aglutinando, assim, num pequeno espaco,
as representacdes dispersas por vastas regides na Africa. Ai, o urbano
interage, troca, com o elemento ‘mato’ (p.54).

Algumas ressalvas devem ser feitas em relacao a citacdo anterior com o
objetivo de contextualizacdo e adaptacdo destas informagdes no que se refere a
realidade dos terreiros em Macei6 e, especificamente, ao 11é em estudo. Sodré
baseia suas informacdes utilizando os terreiros baianos como parametro. Na
Bahia estes espacos muitas vezes possuem grandes dimensdes e permite-se a
construgédo de residéncias unifamiliares dentro de seus lotes, instaurando-se
desta forma um uso misto. E o caso de terreiros como o llé Axé Op6 Afonja e o
llé Oxumaré Araka Axé Ogodo, a Casa de Oxumaré3®, por exemplo.

Problematiza-se, entretanto, a polarizacdo que o autor estabelece —
ainda que de maneira suave - entre profano e sagrado, pois, inseridas na
configuragdo espacial do terreiro enquanto residéncias unifamiliares, estas
provavelmente se submetem a dinamicas especificas da atuacdo do sagrado,
seja em sua constru¢cdo ou em sua manutencdo enquanto lar. Dessa forma, o
sagrado atua enquanto instancia reguladora condicionante, estabelecendo
influéncia direta na conformacéo destes espacos.

Outro ponto fundamental que devemos problematizar refere-se da
mesma forma a questfes de escala. Quando os lotes dos terreiros baianos
permitem, os Orixds possuem suas respectivas edificacdbes de modo
independente. Nesse contexto, Ogum tem sua casa, Oxum tem outra, Xangod
outra, assim sucessivamente. Cada qual obedecendo seus cédigos simbdlicos
gue em conjunto ajudam a compor o rito ou ainda, uma arquitetura ritual, conceito
gue abordarei na ultima sec¢ao desta dissertacao.

Estas questdes devem sempre considerar o contexto local, confrontando

um espaco ideal, onde os fundamentos religiosos podem ser aplicados

6Terreiros importantes no que se refere a tradicdo do Candomblé de Ketu. Estdo localizados na
cidade de Salvador, Estado da Bahia e possuem procedéncia inicidtica com os primeiros
Candomblés.
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espacialmente tal qual sdo observados em seus universos doutrinarios e
litdrgicos e um espaco possivel, aquele que a comunidade pode ter acesso no
momento, adaptando as premissas ideais na (re)significacéo e (re)configuracao
simbdlicas de seus espacgos. Dessa forma, mesmo em situacdes como a do
Orixa Exu, que sempre deve ser cultuado e assentado individualmente3” em uma
construcdo separada, ao lado esquerdo de quem entra no terreiro, ha variacado
na escala dessas constru¢gdes: pode ser uma casa, um quarto, uma pequena
casinha como as que s&o costumeiramente construidas para abrigar
magquinarios como bombas elétricas ou, em dimensdes ainda mais reduzidas,
um canto de parede isolado geralmente por uma cortina.

Outros exemplos serdo observados no decorrer desta pesquisa, como é
o caso do llé Orixa que, diante das restricbes espaciais hdo consegue construir
uma casa para cada Orixa cultuado, constréi-se apenas uma edificacdo que
redne, em seu interior, 0s assentamentos dos Orixas que nao ficam no tempo,
ou seja, que sao cultuados dentro de uma edificacao.

Observa-se, entdo, no diadlogo entre as informacdes colhidas em Pai
Marcinho e em Muniz Sodré, mais um exemplo de espacializa¢do do sagrado
onde a categoria espaco interfere ativamente nas dinamicas rituais. Desse
modo, “cada casa €& um caso’, como costuma-se ouvir nos terreiros de
Candomblé quanto aos aspectos doutrinarios e litirgicos dos quais faz parte a
guestao espacial.

Verifica-se em Sodré a interacdo entre dois espacos: urbano, baseado
na materialidade do concreto e nas dindmicas relacionais de seus usos profanos-
sagrados, publicos-privados; e do mato, onde estdo reconfiguradas e
ressignificadas as matas virgens, as florestas, as aguas doces e salgadas, 0s
animais, entre outros. No primeiro espa¢o observamos no terreiro em estudo
edificacbes como as Casas de Exu, dos Orixas, de Oxala, da Jurema e
ambientes como o Barracdo, a Cozinha e a Camarinha. O segundo espaco
corresponderia ao 1lé Igbh6. No entanto, acrescentamos aqui, diante da
polarizacdo proposta, espacos intermediarios que nao se encaixariam

confortavelmente de maneira isolada em ambos 0s espacgos.

87Ainda que divida os espacos com as diferentes qualidades de Exu cultuadas e assentadas na
casa.
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E o caso, por exemplo, do que Pai Marcinho chama de “Oca do Caicara’,
onde esta assentado a entidade mentora da Casa, o Caboclo Caicara; e alguns
espacos onde estdo assentados alguns dos Orixas. Apesar de estarem
localizados no Ilé Igho por conta da necessidade ritualistica de serem cultuadas
‘no tempo”. Assim, sem coberta, estdo conectadas com o Ilé Ighd, mas
apresentam necessidades de delimitacdes destes espacos, materializadas
através de paredes baixas de concreto e isoladas através de portas de madeira.
Retomaremos estes espac¢os em outra oportunidade.

Retornando ao espaco do Ilé Igbdé do 1lé Igboalamo observo que a
comunidade costuma dividi-lo em trés partes: o patio que acessamos logo ao
adentrar no terreiro e que da acesso ao barracdo, este ultimo um elemento
central da casa e que é responsavel pela reparticdo supracitada; um corredor na
lateral direita do barracdo, que da acesso a Casa da Jurema; e a parte dos
fundos, na qual podemos acessar a cozinha e, com permissdo apenas aos
iniciados, a camarinha, onde o barracdo tem acesso através de sua porta dos

fundos.
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Croqui 04: Espacgos do Terreiro.
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Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.
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Na primeira parte, encontra-se a direita do Ilé de Exu os espacos
identificados anteriormente como intermediarios. Eles sdo compostos,
genericamente, por solo de cimento batido, com algumas por¢cdes em terra, onde
geralmente sdo depositados alguidares que acolhem oferendas; uma pequena
elevacdo em concreto que serve de base para vasos, quartinhas, igbas e
ferramentas que compdem o assentamento de determinados Orixas.

Ao falar destes ambientes Pai Marcinho néo revelou muitos detalhes3®
quanto aos Orixas especificos que estdo assentados naqueles espacos, o0 que
me fez recorrer ao método indiciario somado ao conhecimento prévio do universo
do Candomblé para tentar acessar os codigos simbdlicos que se espacializam
no ambiente em quest&o através de objetos e adornos. A esquerda, no ambiente
colado com o Ilé de Exu observa-se dois grandes vasos verdes dispostos lado a
lado onde séo depositados, respectivamente, em seu topo os ighas. Um deles
nao apresenta ferramentas, o que dificulta a especula¢édo. J4 o segundo, a sua
direita, apresenta claramente a ferramenta do Orixa Ossain, objeto moldado em
metal composto por sete hastes, na qual a haste do meio eleva-se formando um
passaro.

Ossain, Orixa responsavel pelo dominio das folhas, eximio conhecedor
de sua magia, é cultuado “no tempo”. Suas cores sao o verde e o branco e estéao
presentes nas guias que enroscam sua ferramenta no assentamento do terreiro
em estudo. Seu culto ndo € s6 fundamental como também indispensavel pois,
como diz um ditado citado recorrentemente na comunidade: “Sem folha nao tem
Orixa”. Por essas questdes, ndo se colhe folhas nem acessam seus segredos e

magia sem antes fazer uma oferenda a Ossain.

38Foi rapido o momento no qual Pai Marcinho explicou, in loco, a espacializacédo de seu terreiro.
Muitas destas explicacBes deram-se também através das redes sociais. Nosso objetivo, meu e
dele, era de realizar primeiramente este passeio rapido e, em outros momentos, tratar de cada
espaco mais demorada e detalhadamente. Sua hospitalizacdo, entretanto, interrompeu este
processo e consequentemente o cronograma da pesquisa. As informacg8es apresentadas aqui
estdo complementadas através da reunido de dados colhidos no terreiro proveniente de outros
informantes e também do meu entendimento pessoal do espago do terreiro.
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Fotografia 18: lIé Igb6 — Assentamentos.

Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.
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Fotografia 19: Assentamento de Ossain.
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A direita do espago no qual encontra-se o assentamento de Ossain, um
arco-iris pintado na parede sugere que ali esta presente o Igba Oxumaré pois
aguele é um de seus simbolos mais importantes, juntamente com as serpentes.
Vasos de barro pintados com varias cores estdo encravados na parede de fundo
deste ambiente, dentro do desenho do arco-iris e parece derramar esta energia
nos assentamentos que estédo logo abaixo, como no espaco anterior, em cima
de uma base de concreto assentada no ché&o de terra.

Existem dois assentamentos neste espaco: certamente o de Oxumare,
a direita, com um grande vaso pintado de amarelo e ornado com grafismo
abstrato que nos remete a arte africana. Acima deste vaso encontra-se o igba,
uma concha e sua ferramenta, esta também moldada em ferro composta por
uma haste central serpenteada, em suas laterais, por duas serpentes, lembrando
o caduceu de Hermes. A guia deste Orixa enrosca este objeto. Quanto ao
assentamento da esquerda sO posso especular: talvez, devido ao conjunto
simbdlico apresentado — principalmente no que se refere a serpente -, 0 vodum?3°
Dan ou Bessen, que seria equivalente ao Orixa Oxumaré na Nacéo Jeje*° e que
também costuma ser cultuado em Candomblés de Ketu através de associacao

sincrética comumente denominada de jeje-nag6.

%90s Voduns sao os deuses cultuados na Nacdo Jeje e possuem certa correspondéncia aos
Orixas da Nacéo Ketu.

40Se no Candomblé de Nacédo Ketu sdo cultuados os Orixas, nos Candomblés de Nacgdo Jeje
sdo cultuados os Voduns, divindades provenientes mitologicamente da cosmologia Fon e
geograficamente da regifo conhecida como Reino de Daomé, na Africa (PARES, 2007)
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Fotografia 20: Assentamento de Oxumaré.

Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.
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No centro da primeira parte do llé Igbd encontra-se Iroko, Orixa que rege
o Tempo - e, por isso, muitas vezes também chamado por este dominio - e a
ancestralidade. Espacializa-se nos terreiros como uma arvore velha, se possivel
uma Gameleira Branca. Quando ndo é possivel escolhe-se, estrategicamente,
uma outra arvore, como fez Pai Marcinho ao escolher o Cajueiro presente em
seu llé Ighd que, sacralizado, ganha adornos como cipds, lacos vermelhos e fitas
coloridas.

Aos pés de Iroko, encontra-se 0s assentamentos de Oxéssi e Ogum que
as narrativas miticas nos apresentam como irmaos e, por isso, costumam ser
assentados juntos. O primeiro é o Orixa de Pai Marcinho e, juntamente com
Oxum e através de seu oficio de cacador, esta presente na toponimia do terreiro,
dados que ajudam a compreender sua importancia. Oxéssi ou Odé é o Orixa das
matas, da caca, da floresta, dos animais, que busca a abundancia para a
comunidade. No Ilé Ighoalamo Seu assentamento estd encoberto por plantas,
ferramentas e tecidos - estes ultimos utilizados na indumentéria de Pai Marcinho
quando Ox0ssi vem ao Aiyé - o que me dificultou visualizagdo. Sobressai-se,
entretanto, a ferramenta moldada em ferro sob forma de um arco e flecha, o ofa,
simbolo deste Orixa. Para mim este objeto apresenta uma peculiaridade que néo
havia visto antes em outros terreiros: a ponta de sua flecha é encimada por um
facdo também esculpido em ferro, provavelmente para representar seu irmao
mais velho, Ogum, no qual como foi dito, divide 0 mesmo espaco.

Pude perceber a presenca de Ogum neste assentamento, para além da
narrativa mitica e do facdo presente no ofa de Oxdssi, através da existéncia de
muitas pecas em ferro, seu dominio - que o garante também como Orix4 da
metalurgia, da guerra e até mesmo do desenvolvimento tecnol6gico - além de
oferendas de inhame, seu alimento favorito, depositadas em alguidar de ferro e
nao de barro, como no caso dos outros Orixds. Da mesma forma, percebi a
existéncia de um grande facdo, um dos simbolos de Ogum por vezes
acompanhado de um escudo - utilizado pela comunidade para colher palhas de
arvores maiores bem como pelo Asogun, o Oga responsavel pelos sacrificios

rituais, acéo de grande responsabilidade.
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Fotografia 21: Iroko e o llé Ighé.
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Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.
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Ainda na primeira parte do Ilé Ighd, no lado oposto ao Ilé de Exu,
encontra-se a “Oca do Caicara”, a morada do caboclo mentor da Casa,
incorporado por Pai Marcinho. E interessante observar que este Caboclo ndo
compartilha do status de Orix4, como 0s outros que tratamos até agora. Ele é
uma Entidade, um Guia, um Espirito de Luz. Sobre essa questdo e sobre o

espaco de Caicara, Pai Marcinho nos explica:

E aquele espaco ali que mora o Caboclo Caicara, que é o mentor daqui
de casa, é uma oca, é a casa do Caboclo, ndo tem um nome especifico
pra dar. Diferente como a gente pode dar aonde moram os caboclos
da casa de Candomblé, que geralmente é no Conga, né? Que aqui em
casa fica na Jurema, Jurema, Conga... Isso na visao de Pernambuco,
né? Eu ndo sei como é que se chama na visao da Bahia, né? Porque
a Bahia cultua caboclo diferente da gente, né? Entdo tem essa
separacdo. Vamos dizer que Caboclo na Bahia ele é cultuado como
uma divindade brasileira ancestral, € o Orixa que a Africa ndo conhece.
Ent&o ele tem uma casa propria porque ele é cultuado como um Orixa
e a gente cultua Caboclo como um anjo da guarda, como um
mensageiro de luz, como uma entidade muito evoluida, né? Os
Caboclos da Jurema, né? A forma de danca é diferente, a forma de
culto é diferente, a forma de incorporacao também é diferente, mas eu
chamo o espaco ali de Caicara muito da oca do meu Caboclo, sempre
t6 falando assim a oca do Caigara, a casa do Caboclo, ndo tem um
nome assim muito especifico (GOMES, 2019).

A fala de Baba Marcinho provoca uma discusséo interessante, através
do espaco do Caboclo Caicara, no que se refere a confluéncia de tradicbes que
as casas de culto de matriz africana costumam reunir. Neste caso especifico,
Marcinho demarca de maneira explicita sua viséo, logo, a visdo da comunidade,
observando a origem pernambucana de sua abordagem do sagrado afro-
brasileiro, pois foi l4 que, em sua biografia, buscou seus fundamentos. Destaca-
se gue, ao mesmo tempo em que nao fala numa religiosidade afro-alagoana,
diferencia-se da Bahia na construcdo de sua tradicdo, estabelecendo-se
referencialmente em Pernambuco, o que denota certo distanciamento
reivindicatorio geralmente utilizado por outras casas de culto na demanda por
associacdo com os candomblés baianos na disputa por legitimidade tradicional.

Quanto a essa questao a presenca do culto a Jurema é muito importante.
Trata-se de um culto independente de matriz africana e sobretudo de matriz
indigena, embora também influenciada por manifestacdes europeias como o

catolicismo, a feiticaria e o esoterismo*'. Muito presente no Norte e no Nordeste

“IDurante as dinamicas do processo de urbanizacéo brasileira varios elementos do esoterismo
europeu chegam ao pais e, por vezes, s&80 mais ou menos incorporados nos universos religiosos
afro-brasileiros por agrupamentos que possuem em suas conformacdes doutrinarias e litirgicas
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e com forte representatividade em Pernambuco, também estd presente em
alguns terreiros de Candomblé de Alagoas, dividindo seu espaco fisico e
simbdlico. Dessa forma, quando pai Marcinho se diferencia do Candomblé
baiano - espaco recorrido com frequéncia por outros Pais e Maes-de-Santo na
busca por status de pureza tradicional e por legitimidade — constréi seu territério
no ambito material e imaterial do sagrado e, por consequéncia, sua
espacializacéo.

E nesse contexto que a Oca do Caigara vai ser inserida, dividindo espaco
com os Orixas. Ainda que apresente suas respectivas delimitacbes através de
paredes baixas de concreto, Caicara estd no mesmo terreiro, divide o espaco do
llé Igb6. Se tal configuracdo compfe o espaco ideal, ndo sabemos. O que
conseguimos acessar é que, dentre as negociacfes e conflitos presentes no
universo doutrindrio e litirgico da comunidade em estudo, os Orixas da Nacao
Ketu, sempre consultados em qualquer modificacdo em seus espacos,
permitiram que Caicara morasse naquele local. Estes dados ajudam a
desconstruir a postura de alguns sacerdotes e intelectuais quanto a uma forma
de tradicdo cristalizada, imutavel, que deveria basear-se na centralidade da
pureza nag0, no caso, a Bahia*?.

Retornando a Oca do Caboclo Caicara, observa-se neste espaco a
confluéncia de pelo menos dois universos espirituais: do Candomblé, no qual
esta inserido e da Jurema, no qual existe enquanto entidade espiritual com raizes
no Xamanismo Indigena e que constitui seu universo simbdlico. Dessa forma,
Pai Marcinho articula e interpreta todas estas referéncias na concepcao do
espaco em quem mora seu Mentor. E assim que uma “Oca”, sem sua tipica
coberta de palha vai ser delimitada por muros de alvenaria, a floresta vai ser
representada por vasos de plantas, os animais serdo de gesso e seus utensilios
e instrumentos de trabalho serdo aqueles que demandam sua nova configuracao
de trabalho e atuacédo, a Jurema, que observa em sua materialidade, elementos

semelhantes ao do candomblé no que se refere aos objetos que compdem o

aberturas para novas praticas espirituais. Algumas religides deste espectro, como o Candombilé,
mostram-se — através do discurso escorregadio da tradicdo — mais resistentes a estas
“inovagodes”.

42Alguns antropologos cumprem papel importante neste processo, tais como Beatriz Goes
Dantas em Vovo Nagd e Papai Branco: usos e abusos da Africa no Brasil (1988) e Stefania
Capone em A Busca da Africa no Candomblé: tradi¢io e poder no Brasil (2004).
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assentamento da Oca do Caboclo: vasos de barro, igbas, guias de contas,

simbolos de ferro, alguidares, entre outros.

Fotografia 23: Oca do Caboclo Caicara no Ilé Ighé.

Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.
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Fotografia 24: Assentamentos e Ighas na Oca do Caboclo Caicara.
4‘ 2

Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.
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2.4 11é Orixa

Abre-se, neste momento, um paréntese na analise espacial do Il1é Igh6
para falar de outro ambiente ao qual a Casa da Mata d& acesso: o llIé Orixa.
Trata-se da Casa dos Orixas a qual Pai Marcinho referiu-se como “quarto de
Santo” e diz que, dentro dele, ficam sé os assentamentos dos Orixas que sao
cultuados “do lado de dentro”, ou seja, no interior deste ambiente ao contrario
daqueles que ficam “no tempo”.

Trata-se de uma edificacdo em alvenaria, com fachada principal pintada
em azul, onde fica a porta que Ihe da acesso, uma esquadria de ferro e vidro,
com chave, daquelas em que € possivel abrir sua parte superior como fosse uma
janela. Outra abertura parcial do cémodo é feita apenas a partir de um cobog6
alto, situado acima da Oca do Caicara. Alguns simbolos sdo colocados acima da
porta além do mariwé: um abano de palha com um simbolo em madeira pintada
de prateado representando uma espada com lamina em forma de raio,
possivelmente dedicada ao Orixa lansa devido aos seus simbolos (abano: vento;
raio); um tridente e um pequeno espelho.

Pai Marcinho revela que este é um dos espacos restritos do terreiro, mas
autorizou que eu adentrasse. La dentro observei prateleiras e bancadas que
abrigam em suas superficies assentamentos de diversos Orixas, com seus
respectivos simbolos. Devido ao rapido acesso que me foi concedido ndo pude
reparar atentamente todos os Orixas que moravam naquele cobmodo, embora eu
tenha registrado Oxum, Xangd, lemanja, Oba e lansa. Nas prateleiras, bancadas
e também no chdo de cimento batido observei alguns igbas utilizados como
objetos ritualisticos por membros da Casa. Sobre essa questdo José Beniste

revela:

Todas as dependéncias destinadas aos oOrisa tém os assentamentos
de todos os iniciados — idi orisa. Quando ndo houver alguém iniciado
para determinado orisa, deve ser feito um assentamento em forma de
ojlbo — assento coletivo, até que a casa tenha algum filho iniciado para
este orisa (2012, p.258).

Registrei, naquele momento, em meu caderno de campo, a relacéo Ilé
Igo-11é Orixa enquanto espacos-sintese importantes para a compreensao das
dinamicas espaciais Africa-Brasil na conformacéo religiosa do Candomblé.

Sabe-se, através dos estudos afro-brasileiros presentes ja em Pierre Verger
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(2002; 2012) e Roger Bastide (1989) e aprofundados por Reginaldo Prandi
(2001), Muniz Sodré (2002), Vagner Goncalves da Silva (1995; 2000; 2005),
Stefania Capone (2004), Luis Nicolau Parés (2007), entre outros, que o Culto
aos Orixas na Africa distribuia-se geograficamente em territérios distintos,
assumindo, muitas vezes, a forma de cultos familiares e/ou tribais.

E no contexto desta descentralizaco do territorio religioso na Africa, que
Verger (2002) afirma:

[..]ndo ha, em todos os pontos do territério chamado loruba, um
pantedo dos orixas bem hierarquizado, Unico, idéntico. As variacdes
locais demonstram que certos orixas, que ocupam uma posicao
dominante em alguns lugares, estédo totalmente ausentes em outros. O
culto de Xang0, que ocupa o primeiro lugar em Oy0, é oficialmente
inexistente em Ifé, onde um deus local, Oramfé, estd em seu lugar com
0 poder do trovdo. Oxum, cujo culto é muito marcante na regido de
liexa, é totalmente ausente na regido de Egbéa. lemanja, que é
soberana na regido de Egba, ndo é sequer conhecida na regido de
liexa. A posicéo de todos estes orixas € profundamente dependente da
histéria da cidade onde figuram como protetores (p.17).

O mesmo autor (2002) revela, entretanto, que alguns dos Orixas como
Oxalad e Ogum sdao cultuados em quase toda extensdo daquele territorio. Estas
dinamicas territoriais do culto aos Orixas na Africa sdo de fundamental
importancia para compreender como a questdo espacial, no ambito de seus
sistemas de objetos e a¢les, exigiu a ressignificacdo das estruturas de crencas
africanas através de sua condensacdo em uma forma de culto: o candomblé.

Tais questdes coadunam com a leitura que Sodré (2002, p.19) faz do processo:

As comunidades liturgicas conhecidas no Brasil como terreiro de culto
constituem exemplo notavel de suporte territorial para a continuidade
da cultura do antigo escravo em face dos estratagemas simbdélicos do
senhor, daquele que pretende controlar o espaco da cidade. Tanto para
os indigenas como para os negros vinculados as antigas cosmogonias
africanas, a questao do espaco € crucial na sociedade brasileira (ao
lado dela, em grau de importancia, sé se coloca a questdo da forca, do
poder de transformacdo e realizagcdo, que perpetua a dindmica da
vida). Mas esta ndo € uma questdo exclusiva de determinados
segmentos étnicos. Para todo e qualquer individuo da chamada
“periferia colonizada” do mundo, a redefinicdo da cidadania passa
necessariamente pelo remanejamento do espaco territorial em todo o
alcance dessa expresséo.

E preciso problematizar, entretanto, o deslocamento de sua génese para
outro lugar e reconhecer a preponderéancia do papel do espaco brasileiro na
constituicdo do Candomblé enquanto religido. Esta questdo esta presente em
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Motta (2014 apud Celina Ribeiro Hultzler 2014, p.168), através de critica a Arthur

Ramos e Roger Bastide:

A principal restricdo que se faz aqui a Roger Bastide nao difere muito
da que se formulou com relacdo a Arthur Ramos. Ambos colocam a
esséncia da religiao afro-brasileira fora do Brasil propriamente dito.
Ndo haveria o que objetar a que Xangd e Candomblé tenham
resultado, entre outros ingredientes, de uma memdria coletiva africana.
Mas o problema se complica quando se imagina que tal memoria seria,
nada mais, nada menos, do que a propria sociedade africana
transplantada para o Brasil.

Consideradas tais questdes, o Candomblé seria — no que se refere ao
contexto da consolidacdo dos estudos afro-brasileiros - a consolidacdo de
determinadas praticas religiosas antes fragmentadas, tanto na Africa como na
transposicdo destas para o Brasil no contexto dos batuques e calundus,
referentes aos cultos aos Orixas Jejes-Nag6s e instauradas na Bahia no comeco
do século XIX a partir de confrarias religiosas. Parés, entretanto, observa que
este modelo de justaposicdo e performance ritual também existiam no continente

africano ja no século XVIII:

[...] a justaposicdo de varias divindades num mesmo templo e a
organizagdo de performance ritual seriada, caracteristicas do
Candomblé contemporaneo, encontram nas tradigbes voduns da area
gbe um claro antecedente pelo menos o século XVIII, sobretudo no
ambito dos cultos reais ou das linhagens socialmente dominantes em
cidades como Uida ou Abomey. Portanto, a constituicao de cultos de
multiplas divindades ndo seria, como tem sustentado a literatura,
apenas uma ‘invengao’ local resultado das novas condigoes
socioculturais do Brasil, especificamente da Bahia, mas encontraria
nos cultos de vodum na Africa um modelo organizacional que teria sido
replicado por variados grupos étnicos com suas divindades
particulares.

Estou, entdo, apesar de ciente das transformagfes, enfatizando de
algum modo certas continuidades, no que se refere as linhas
estruturais dos cultos, e a importancia de algumas tradic8es religiosas
africanas nesse processo. Porém, € preciso insistir que ndo estou
defendendo um unico ‘modelo primordial do Candomblé, nem quero
reduzir a sua formacédo a um simples conglomerado de continuidades
diretas (2007, p.18-19).

Verifica-se neste processo a importancia das congregacdes como fator
de integrac&o ou coesdo social (PARES, 2007), onde cumpriu papel importante
na historia do Candomblé de Ketu, a Irmandade da Nossa Senhora da Boa

Morte, confraria da Igreja da Barroquinha*® em Salvador/BA, composta por

43Bairro da cidade de Salvador.
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mulheres provenientes de um antigo reino da Africa ocidental*4, Ketus. Por volta
de 17894 estruturavam o lya Omi Ase Aira Intllé, conhecido como Candomblé
da Barroquinha, um esboc¢o do que ficaria conhecido hoje como terreiro. S&o
observadas, neste processo, trocas territoriais Brasil-Africa, através de viagens
realizadas por algumas destas mulheres, o que parece ter contribuido para a
formacéo de um territério cultural-religioso®’.

A partir da comunidade matriarcal nagdé formada na Barroquinha e na
primeira metade do século XIX* é estabelecido, no bairro do Engenho Velho
também em Salvador, o primeiro terreiro: o 11é Axé lya Nassd Oka*°, ainda em
funcionamento naquele lugar, conhecido popularmente como a Casa Branca do
Engenho Velho. Operou-se nesta espacializacdo do territorio cultural afro-
brasileiro, em termos de Sodré (2002), sinteses originais que condensam o

espaco geogréfico africano:

44Na divisao politico-territorial atual encontra-se na fronteira Benin-Nigéria.

45“Muito do vasto saber dessas antiquissimas civilizagdes africanas foi trazido e preservado nas
Américas por contingentes de escravos. Os Ketu — 0s mais duramente atingidos, no século XVIII,
nas guerras com o Daomé — contribuiram de modo especial para a manutencdo das tradicfes
nagd no Brasil. Seus numerosos zeladores (sacerdotes) de orixas, levados para a Bahia como
escravos no inicio do século XIX, ensejaram a ‘estrutura’, um modelo ritualistico estavel, a qual
se acomodariam mais ou menos as diferentes etnias negras ou ‘nagbes’ como aqui se
chamavam. Através do terreiro — associacao litirgica organizada (egbé) -, transferia-se para o
Brasil grande parte do patrimdnio cultural negro africano (p.52)

46 OPES (2011). Pierre Verger (2002) expressa a dificuldade em traduzir cronologicamente este
processo de formagado dos terreiros: “Ndo se sabe com precisdo a data de todos esses
acontecimentos, pois, no inicio do século XIX, a religido catélica era ainda a Unica autorizada.
[...] os cultos aos deuses africanos eram ignorados e passavam por praticas supersticiosas. Tais
cultos tinham um caréater clandestino e as pessoas que neles tomavam parte eram perseguidas
pelas autoridades” (p.29). Observou, entretanto, outras fontes como os relatos policiais,
identificando em torno do ano de 1826 o recolhimento de materiais relacionados as praticas
culturais do negro no intuito de evitar levantes; os relatos de Nina Rodrigues em Os Africanos no
Brasil que indicava uma “casa de fetiche” chamada “Casa do Candomblé”; e matéria do Jornal
da Bahia de maio de 1855 que identificava no bairro do Engenho Velho “[...Juma reunido que
chamavam de Candomblé” (p.29).

4"Ver VERGER (2002, p.28-31).

48LOPES (2011).

“9Divergéncias quanto a linha sucessoria apds o falecimento de Marcelina-Obatossi, Yalaorixa e
dirigente do lle Axé Iyd Nass6 Okd, fazem surgir deste terreiro outros dois importantes na
consolidacdo do candomblé, principalmente no que confere a difusdo nacional e da
desmistificacéo destas préaticas: o lya Omi Ase lyamase, o terreiro do Gantois ou ainda, terreiro
de M&e Menininha; e em 1910 o IIé Axé Opo Afonj4, o terreiro de Mae Stella de Oxdssi, que viria
a se fixar no bairro de Sdo Gongalo do Retiro, Salvador.
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A primeira concretizagdo histérica dessa matriz € o candomblé da Casa
Branca ou do Engenho Velho, o Axé IIé lya Nassd Oka (em principio
localizado na Barroquinha, depois no Engenho Velho®® - em Salvador,
Bahia), fundado por africanos livres, dentre os quais lya (M&e) Nass0,
filha de uma escrava baiana retornada a Africa. Nele operou-se uma
sintese original: a reunido de cultos a orixds que, na Africa, se
realizavam em separado, seja em templos, seja em cidades; a
condensacédo do proprio espaco geografico africano nos dispositivos
morfossimbdlicos a ‘roga’ (okd), outra palavra para ‘terreiro’ e que
conota as comunidades litdrgicas como situadas no mato, fora do
contexto urbano (p.53).

E reforcada, neste ponto, a questdo espacial na formacéo das religibes
afro-brasileiras, principalmente no contexto urbano, como visto anteriormente. O
negro se apropria das dinamicas espaciais citadinas para ressignificar sua
cultura, ressignificando da mesma forma, por consequéncia, seu cotidiano®.
Assim, como presente na citacdo anterior, as comunidades negras relnem na
consolidacdo de suas casas de culto, praticas religiosas antes dispersas na
extensao territorial africana, construindo o que é reconhecido hoje como nacao.
E nesse sentido que o Ilé Orixa, o Quarto de Santo e o ll1é-lgbd, a Casa da Mata,
atuam enquanto espaco-sintese.

Diante destes processos observa-se que o terreiro, historicamente,
tentard suplantar as dificuldades para a manutencdo do Candomblé através da
conformacdo de novas linhagens e de uma nova familia construida enquanto
ndcleos solidarios no ambito do sagrado, refletidas, entre outras coisas, em seus
cargos: Pais e Maes-de-Santo, pais e maes pequenos, irmaos de santo, Filho-
de-Santo, entre outros. E significativo que, no contexto das representacdes
simbdlicas, estas casas de culto tenham sido estruturadas por mulheres e

estabelecido um matriarcado que dura até os tempos atuais.

SODiante do exposto anteriormente quanto a formacao do que ficaria conhecido como Candomblé
da Barroquinha, € preciso observar com cuidado a afirmacgéo enfética de que este Candomblé
seria 0 mesmo da Casa Branca, apenas em bairros diferentes. A literatura revela que o lle Axé
lya Nassd Okéa se deriva do lya Omi Ase Aira Intllé, o que implica uma série de ponderacdes
antes da afirmacéo enfatica de que seria a mesma comunidade (no sentido amplo dos sujeitos e
ritos praticados) que mudou de bairro.



Fotografia 25: Fachada do ll1é Orixa.

Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.
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Fotografia 26: Simbolos na Fachada do Ilé Orixa.

Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.



90

2.5 Casa da Jurema

De volta ao llé Igb6é do Axé Igboalamo, bem como a divisdo que a
comunidade faz deste espacgo - relembrando, o espacgo inicial na frente do
Barracéo, o corredor situado em sua lateral e seus fundos - passo a observar
os elementos que me foram mais significativos no que se refere aquele corredor,
para mim demarcado por dois elementos materiais de natureza simbodlica
diferente dos demais. Trata-se de um cruzeiro, a saber, uma grande cruz de
madeira com um terco enroscado a sua haste superior e uma lapinha de barro
sob pedestal de gesso com caracteristicas de colunas gregas.

Ao me deparar com estes elementos pude verificar a influéncia do
catolicismo popular®? e perceber que, por ali eu encontraria algum espaco do
terreiro dedicado ao culto da Jurema, ja que alguns elementos da cosmovisao
catblica sdo compartilhados pelos mestres e entidades da Jurema. E assim
aconteceu: através do corredor presente no llé Igho é possivel acessar a Casa
da Jurema, no mesmo bloco edificado composto, a sua esquerda, pelo I[Ié Oxala
— que tratarei posteriormente - e a sua direita pelo Ilé Orixa.

A Casa da Jurema abriga, como citado anteriormente, 0os objetos
ritualisticos referentes a esta outra religido no interior do terreiro. Em seu aspecto
material, difere pouco em relacdo ao interior do Ilé Orixa apresentando as
mesmas caracteristicas quanto pé direito, piso cimenticio, esquadria e cobogo.
O mesmo acontece em termos de Layout mobiliario: bancada e prateleiras que
servem para o depésito dos assentamentos e artefatos utilizados no culto da
Jurema. Diferencia-se, entretanto, em sua fachada na cor verde e na reafirmacgéo
de sua procedéncia pernambucana, apresentando, pendurada em uma das
vigas de sustentacdo da coberta, uma bandeira, em tecido, do Estado de
Pernambuco.

A questdo da Jurema no Ilé Igboalamo também pode ser tratada no
ambito das rotas de fuga que excedem os limites materiais do terreiro,
tangenciando e expandindo seu territério para outros espacos. E o que acontece,

por exemplo, na festa anual de Mestra Aninha - Entidade Juremeira mentora da

52Compreendido aqui diante de suas manifestacGes populares e mais sincréticas em detrimento
do Catolicismo Ortodoxo, mais recluso em seus proprios dogmas, doutrinas e liturgias.
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casa e incorporada por Pai Marcinho — que acontece em outro lugar, geralmente

em um sitio alugado e preparado para este fim.

Fotografia 27: Cruzeiro, Capela e Fachada da Casa da Jurema, aos fundos.

Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.
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Fotografia 28: Cruzeiro, Capela e Casa da Jurema.

Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.
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2.6 llé Oxala

Seguindo o fluxo através do 1lé Igbhd, vizinho a Casa da Jurema com
acesso, porém, por sua porcao localizada nos fundos do terreiro, situa-se o 1lé
Oxala, quarto independente onde esta localizado o assentamento deste Orixa.
Consagrado a cor branca, o comodo apresenta revestimento ceramico e paredes
nesta cor além de objetos que lhes sdo caracteristicos, sejam estes ligados a
sua versao ancid (Oxalufd) ou jovem (Oxaguid), tais como o opaxord, uma
pomba branca em gesso, espada e escudo e um pildo. E interessante observar
que o primeiro e o ultimo Orixas cultuados no Xiré, muitas vezes associados a
uma graduacdo que vai do mais proximo do homem (Exu) ao mais distante
(Oxald), em termos éticos, morais e espirituais, espacializam-se na casa de
maneira independente, cada qual com sua edificacéo prépria.

De frente ao 1lé Oxala se encontra uma porcdo da parte dos fundos do
l1é Igbo utilizada para lavar e estender as roupas brancas utilizadas nas diversas
atividades do terreiro. Pai Marcinho me falou que os religiosos que estdo com
roupas rituais, sejam estes de racdo ou de festa, sujas, manchadas, rasgadas
e/ou amassadas sao proibidos de realizar suas fungbes. O cuidado com os
trajes, para ele, deve considerar a mesma atencéo que o individuo tem para com
0 seu corpo. Nesse sentido, 0 zelo com as vestes apresenta-se ritualmente: os
tipos de tecido, suas cores, seus respectivos modos de dobrar, torcer, cobrir, as
ocasides especificas, seus cortes, suas medidas, seus acessorios
complementares, entre outros, configuram, no corpo, a estética ritual do

Candomblé de Ketu.
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Fotografia 29: Varal e Fachada do Ilé Oxala, aos fundos.

Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.
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2.7 1lé Ajeumbd

Do lado oposto ao llé Oxala, encontra-se o Ilé Ajeumbd, a cozinha,
espaco muito importante no culto aos Orixas. E nela que as lyabassés, iniciadas
do Orixd Oxum, preparam a comida que serdo oferecidas pros Orixas. E
importante destacar que no Candomblé as atividades do cotidiano séao
sacralizadas e estdo sempre associadas ao seu pantedo. Dessa forma cada
atividade, cada oficio realizado pelo Homem para a manutencdo da sua vida
possui, em esséncia, a presenca dos Orixas. Neste processo o ato da
alimentacdo cumpre papel preponderante, pois ninguém vive sem alimento,
inclusive as divindades cultuadas.

E nesse contexto que se observa a sacralizacéo da cozinha, onde as
lyabassés devem ter o conhecimento das comidas, preparos e modos de servir
de cada divindade. Sua atividade, entretanto, divide espaco com a preparacao
dos alimentos consumidos pelos religiosos e que ndo cumprem, diretamente,
papel ritualistico e podem ser preparados por qualquer pessoa. Dessa forma, é
possivel problematizar a separacdo entre sagrado e profano, observando-a de
modo relacional: o ritual coexiste com as acdes corriqueiras do cotidiano. Assim,
ora cozinha-se ritualisticamente pra um Orixa, ora faz-se um sanduiche. Tais
acOes que interligam as acdes corriqueiras do cotidiano com as acoes rituais
acontecem todo o tempo no terreiro, com suas devidas implicacbes na

comunidade.
2.8 Espaco das lyabas

Voltando a parte descoberta nos fundos do terreiro encontro um pequeno
espaco dedicado ao culto das lyabas, Orixas femininos, dentre as quais consigo
verificar a presenca de imagens de gesso que retratam Oxum e lemanja. O
espaco consiste em uma espécie de jardim delimitado por pedras pequenas,
vegetacao diversa e uma caixa d’agua de amianto cheia de uma agua com tons
que remetem as aguas doces dos rios. Em cima de parte da caixa d’agua existem
pedras maiores e, dentre a terra do jardim, € possivel verificar a presenca de
areia da praia. Nao foram identificados, entretanto, nenhum assentamento de

Orixa.
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Este espaco leva para o terreiro uma paisagem hibrida composta por
elementos encontrados nos rios, lagos, lagoas e praias, lugares da natureza
naturante®® associados as Yabas como lemanja, Oxum, Nand, Ewa e lansa, por
exemplo, cada qual com seus respectivos dominios. Trata-se, mais uma vez, do
processo de ressignificacao espacial, observando estrategicamente a sintese do
espaco ideal adaptada no espaco possivel, acdes necessarias para que a

comunidade realize seus cultos.

Fotografia 30: Espaco das lyabas.

Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.

53Este termo é utilizado por CAUQUELIN (2007) para designar tanto a paisagem primeva, que ja
existia antes da humanidade ou ainda, numa pondera¢éo de intensidade, aquela que o Homem
pouco interferiu.
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Fotografia 31: Espaco das lyabas.

Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.
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2.9 Akokd, Animais e Camarinha

De frente ao local citado anteriormente esta outra arvore importante para
o terreiro devido ao uso de suas folhas em varios rituais do Candomblé. Sobre

esta arvore sagrada, Pai Marcinho explica:

A Arvore Sagrada que a gente tem |4 atras é o Akokd, que é uma folha
guente, que é uma folha que aquece, que traz caminhos bons
financeiros, que abram portas pra gente. A gente acredita que onde
tem Akokd tem uma fartura de bens materiais, de bom alimento, de
cabecas pensantes boas, entdo a folha de Akokd ela é muito
importante pra isso, € uma folha que cobre os Igbas quando vai se ter
Oro, né, que sao os sacrificios dedicados aos Orixas, né, que enfeita a
sala também, que se prepara banhos com ervas, ou ela é inserida
dentro do banho pra que ela tenha essa, esse contexto ai, traz tudo
isso né? Riqueza, prosperidade... tem gente que diz que é uma folha
de Ossain e lansa, tem gente que diz que é uma folha de lansa... eu
aprendi com meus mais velhos que é uma folha de lansa por ser uma
arvore alta, que balanca mais ndo quebra e tad sempre robusta de
folhas, muito cheia e é uma folha do movimento, que aquece, que abre
caminho (GOMES, 2019).

Alguns dos animais citados por Baba Marcinho como galos, galinhas e
outras aves, que sao sacrificados em rituais especificos e, posteriormente,
alimentam a comunidade, também estao presentes nos fundos do terreiro, em
um local separado por uma tela de arame. No sacrificio - assim como nas acoes
rituais relacionadas a agua da quartinha® e o ato de tocar os dedos no chéo —
apresentam-se dinamicas relacionais espaco-corpo enquanto fundamento
religioso:

A terra, Ilé, possui prioridade em todos os ritos, dai o costume de se
derramar as primeiras gostas do sangue, €je, dos animais sacrificados
no chao. Assim, também a agua da quartinha e o toque dos dedos no
chéo e, em seguida, na fronte.

No mito da criacdo do mundo, a terra foi espalhada no espaco e o
terreno surgiu para sustentar todos os seres (BENISTE, 2012, p.252).

Por fim, tendd acesso através da parte do Ilé Igbo situada nos fundos do
terreiro encontra-se o l1é Ase, a Camarinha, local destinado aos individuos que
participam de rituais que demandam recolhimento, como a iniciagdo no
Candomblé ou Feitura de Santo, onde o adepto passa geralmente 21 dias
realizando varios rituais para nascer para seu Orixa e, por consequéncia, para

sua religido.

540mi pode ser — a depender do contexto litdrgico - tanto a Agua mais pura possivel quanto um
composto formado por 4guas de vérias procedéncias como a chuva, as hascentes, as lagoas, o
mar, entre outros.



Croqui 05: Fundos do 1lé Ighd: 11é Ajeumbd e Akokéd.
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Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.

Croqui 06: Fundos do lIé Ighé: lyabas, Camarinha e Animais.

Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.
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N&o me foi concedido acesso a esta edificacdo nem fotografar sua
fachada, o que dificultou inclusive o acesso a angulos que registrassem a porcao
dos fundos do IIé Igbd. Notei que a presenca da camera era incObmoda por alguns
religiosos no entorno da camarinha e evitei utiliza-la, embora eu pudesse olhar
o interior da camarinha estivesse naquela parte do Ilé Igbé ha uma diferenca
marcante entre o ver e o0 registrar. Pelo que pude visualizar, e investigar
posteriormente através de registros fotograficos efetuados pelos préprios
membros do terreiro e disponibilizados em suas redes sociais®®, trata-se de uma
edificacdo simples, com as paredes internas pintadas em branco. Ndo héa
existéncia de mobilia, salvo quando acontecem rituais, onde pude visualizar uma
espécie de altar disposto no chdo de cimento e composto por uma imagem,
quartinhas de porcelana branca, velas e varias flores. Estes artefatos foram
retirados quando findaram os rituais.

O espaco da Camarinha apresenta um dos elementos classicos
identificados nos estudos de arquitetura de templos religiosos, principalmente no
que se refere a civilizacao egipcia. Sao os espacos de iniciagdo onde o drama
ritualistico® confere no sujeito a experiéncia de morte de uma vida profana e
renascimento no sagrado através do processo de consagracdo. Em muitos
casos, este lugar também é associado ao Utero materno, onde o individuo vai
(re)nascer para a nova religido, no qual ainda é uma crianca e precisa aprender,
com seus mais velhos, o conjunto de doutrinas e liturgias que lhes conferem a
dimenséo do sagrado.

Muitos dos membros do terreiro que consultei durante meu processo de
observacédo participante observam na Camarinha o espaco mais importante e
mais sagrado do terreiro, pois é nele que o Orixa passa a existir, ndo s6 para o
individuo, mas para a comunidade. E no espaco restrito da Camarinha que a
relacdo dialégica Aiyé-Orun se manifestara talvez em sua plenitude, a saber,

guando um Orixa decide estabelecer no sujeito, atraveés dos vinculos espaciais

55Tal exposicao, entretanto, ndo revela o local registrado fotograficamente e publicizado em
redes sociais como sendo de dentro da Camarinha. Trata-se de uma constatacdo minha ao
observar o espaco da camarinha pelo lado de fora e reconhece-la através de configuracdes de
layout especificas.

56Compreendido aqui enquanto conjunto especifico de acdes carregadas de simbolos que
cumprem a fungéo de transmitir contetidos igualmente simbdlicos provenientes das instancias
cosmologicas. Seu carater “dramatico” mobiliza mais intensamente os sentidos e a subjetividade
dos individuos para que estes sintam tais acfes ao invés de apenas percebé-las (TERRIN, 2004).
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corpo-camarinha, um instrumento divino. Logo, ainda que sua transfiguracao se
dé através de um segredo iniciatico ele pode ser um ponto fundamental para

entender a relacdo sagrado-profano.
2.10 Barracéo

Por fim, nesta etapa da analise espacial do terreiro, deixei por Gltimo o
espaco do Barracdo. Ainda que este ndo seja identificado pelos informantes®’
consultados como espacos mais sagrados — as respostas alternaram entre a
Camarinha e o llé Orix4 -, o Barracdo € um espaco central nos candomblés,
principalmente naquelas em que, devido as limitacbes espaciais, trata-se do
espaco mais amplo.

No que se refere a este espaco, José Beniste (2012, p.258) define como
“salao das festas publicas, sendo a palavra ‘barracido’ adotada por todas as
comunidades, havendo equivalente em yoruba: Agé — pavilhdo, mas n&o
adotado pelas casas.

No Ilé Igboalamo o Barracdo apresenta todas as caracteristicas citadas
anteriormente: trata-se da maior edificacdo do terreiro e situa-se no centro de
seu lote, de modo que em qualquer ponto da area descoberta do 1€ é possivel
visualiza-lo. Cumpre papel fundamental na manutencéo dos ritos pois, além de
abrigar as festividades publicas da casa, apresenta também certos preceitos e
fundamentos indispensaveis a religido no seu interior.

Materialmente, trata-se de uma edificagcdo simples, de forma quase
quadrangular, construida em alvenaria com reboco pintado em branco,
revestimento ceramico antiderrapante com variacfes tonais do branco-cinza
ornado com padrBes geométricos quadrados. Possui telhado em duas aguas,
com estrutura de suporte em madeira e tesoura central do mesmo material
perpendicular & cumeeira. Foi verificada a presenca de desniveis no piso,
utilizado para estabelecer lugares de destague em pontos estratégicos do
terreiro, além de mobiliario fixo em concreto que funciona como altar, em duas
das diagonais do espaco e também como banco, onde ficam os convidados ou
assisténcia em momentos festivos. As aberturas nas paredes séo todas feitas

através de cobogés. Nao ha janelas.

5’Um Pai Pequeno, uma Ekedi, um Filho-de-Santo e dois Abids do terreiro.
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E possivel acessar o barracéo tanto pela porcéo frontal do 11é Igh6, onde
fica sua entrada principal composta por uma porta com dimensdes maiores do
gue a dos outros ambientes, em duas folhas; quanto pelos fundos, por uma porta
menor. Enquanto centralidade, o barracdo apresenta facilidade de acessos, o
que facilita a movimentacdo dos adeptos nas acbes diarias, sejam elas
ritualisticas ou corriqueiras. Dessa forma, cumpre com a funcionalidade de
interligar os outros espacos, edificados ou ndo, pois todas as atividades
realizadas no Barracdo demandam suporte dos outros espacgos do terreiro.

Tal constatacao verificada in loco corresponde as premissas espaciais
levantadas por Beniste (2012) em seu estudo sobre o Candomblé de Ketu, onde
afirma que “Uma casa de Candomblé é dividida em um conjunto de
independéncia que se interligam por for¢ca dos ritos que séo realizados (p.256).

Em acesso por sua porta principal, que se mantém aberta com a ajuda
de um pildo de madeira, é possivel perceber a presenca de mais um Exu,
assentado do lado esquerdo de quem entra no Barracdo. Nem Pai Marcinho nem
outros informantes do terreiro me deram informacdes sobre ele. Observa-se
ponto central este espaco bem demarcado com uma representacdo® de uma
fonte, repleta de objetos em seu interior. Ao lado esquerdo, observa-se dois
altares diagonais, situados na angulacado entre as paredes que cercam o0 espaco.
Ao lado direito demarca-se a assisténcia através, como dito anteriormente, de
um grande assento em concreto.

Para facilitar a analise proposta nesta pesquisa, no que se refere a sua
configuracdo arquitetnica, setorizei o Barracdo através da seguinte orientacao

geogréfica®® a partir da fonte como elemento central:

58Reforco o carater representativo pois ndo ha funcionamento hidraulico que a abasteca.
SUtilizando, neste caso, 0 norte magnético, para simplificar a orientacao.



Croqui 07: Barracdo — Orientacéo.
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Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.
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Quadro 01: Orientagdo — Elementos do Barracéo.

Setor
Fonte
Piso

Parede

Parede

Parede

Parede

Altar

Altar

Orientacao
Centro

Centro-Inferior
Coberta/Cumeeira Centro-Superior

Norte

Leste

Sul

Oeste

Noroeste

Sudeste

Elementos
Obijetos diversos, agua, animais, frutas, vegetacéo
Oferendas
Oferendas, objetos, tecidos, agua, bandeirolas, arara
Mobiliario em madeira, objetos diversos, mesa
comemorativa, pintura de Orixas, bandeira do
movimento LGBT, porta, mariwd, altar-prateleira,
cabeca de boi empalhado.
Pintura de Orixas, mural de fotos, quadro com regras
do terreiro, banco fixo, cipd, mariwd, obras de arte
(pintura de lemanja, de um indio e de um Boi), cestos
e peneira de palha.
Mariwd, cestos de palha, Exu, porta em duas folhas,
pintura dos Orixas, corno ornamentado, fotografia
emoldurada de uma lalorix&, banco fixo.
Pintura de Orixas, cornos, crinas, ofas, atabaques,
cestos de palha, mobilidrio em madeira, objetos
diversos.
Trono de Pai Marcinho e a sua esquerda trono da
mae pequena da casa; a sua direita, o trono do pai
pequeno; carranca, imagem de Nossa Senhora da
Conceigdo, mariwd, bengala, ofa, coruja, ancora,
jarros de barro e de palha, flores e folhas, tapete de
palha, rede de pesca, guias.
Assentamento, alguidar, cranio e penas de animais,
flecha, estatua de Baiano, vaso com tampa, chapéu
de couro, bandeira do Haddad Presidente, Estatua
de caboclo, chocalho, ila, vaso com tampa, gamela
de madeira e em seu interior arco-e-flecha, cipé
trancado, cerveja preta e cabacas. Escultura em
madeira representando o 6rgdo genitor feminino,
folhas.

Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.
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De acordo com Pai Marcinho e outros informantes do terreiro, a fonte no
llé Igboalamo representa o universo das aguas doces como o0s rios, lagos,
lagoas, nascentes de agua e até mesmo a artificialidade dos acudes. A estes
lugares soma-se a abundéancia, ligada aos peixes como elementos da nutricdo
humana e também aos seus simbolismos ligados a prosperidade. E um local
destinado as representacfes simbdlicas colhidas nas narrativas miticas do Orixa
Oxum e, por isso, esta repleta de objetos que as espacializam.

Tal espacializacdo € elaborada através da propria fonte, local
consagrado a Oxum na natureza naturante. Dessa forma, a fonte do Ilé
Igboalamo — embora, como jA mencionado, ndo apresente instalacéao elétrica e
hidraulica — contém agua doce e peixes, funcionando como um aquario. Ela &
pintada de dourado que, juntamente com o amarelo, sdo cores dedicadas a este
Orix& e remete a aspectos materiais como a riqueza, a prosperidade, os frutos
colhidos do trabalho.

Também constam no interior da fonte espelhos, corujas, penas de
animais, minerais, conchas, tacas, loucas, colares, guias, mel e outros
elementos consagrados a Oxum e seus mitos. J& em sua base, observei muitas
frutas, flores e folhagens, além de imagens religiosas do catolicismo, como
Nossa Senhora Aparecida, sincretizada com Oxum; e do Candomblé, como
Obaluaié, Xangd, lemanja e Oxéssi. Ainda na base da fonte, encontra-se, voltado
para quem entre no Barracdo por seu acesso principal, um alguidar pintado de
azul com penas de galinha de Angola, ramos de trigo, conchas, blzios e uma
representacdo africana de Oxéssi em madeira. Tais representacfes sugerem a
fartura da caca do Orixa homenageado naquela ocasido.

Acima da fonte, posicao que situei como Centro-Superior, encontra-se
pendurada a viga de sustentacdo da coberta, um balaio de tecido dourado com
franjas amarelas coberto por outro tecido dourado com detalhes em azul e
ornado com correntes douradas. Em seu topo foram depositadas penas de aves,
e, ao seu lado, caindo um pouco abaixo deste balaio, ha a representacdo de uma
arara vermelha em madeira. Acima do balaio e da arara, numa prateleira presa
a viga inferior da tesoura de madeira, encontra-se uma quartinha com agua,
trocada constantemente pelos membros do terreiro. Por fim, amarradas as ripas

da coberta, encontram-se bandeirolas daquelas geralmente utilizadas nos
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festejos juninos, indicando o carater festivo no qual aguele espaco sempre se
encontra.

Observando este elemento que plana no teto do Barracéo, lembrei das
explicacdes dadas por Pai Marcinho referentes a toponimia do terreiro: A Casa
de Minha Mde Oxum do Cacador da Profundeza do Rio. Baba explica que a
cumeeira do seu terreiro € de Oxum, logo, tratava-se de uma Casa de Oxum.
Porém, seu Orixa € Oxdssi e a concentracao de seu axeé, ou seja, sua forca, se
dava na profundeza dos rios. Desse modo, Oxum e Oxdéssi estdo intimamente
interligados e expressam a relacao dialégica entre espaco e sacerdote.

Neste ponto falamos sobre um assunto que eu ja conhecia um pouco ao
observar as casas de candomblé, principalmente no que concerne a sua
espacialidade: assim como os Orixas e seus devotos, determinados pontos do
Ilé também sao alimentados para que o terreiro esteja seguro e obtenha sucesso
enguanto manifestacéo religiosa. Desse modo, a cumeeira da casa se alimenta
de maneira recorrente através dos igbhas que estdo dentro do balaio de tecido
dourado. J& o piso, que posicionei com orientacdo Centro-Inferior, por estar

abaixo da Fonte, alimenta-se uma s6 vez e de maneira definitiva:

Ao centro é ‘plantado’ o ase da casa — um buraco é aberto e nele
colocam-se oferendas especificas, que apés é lacrado em definitivo;
na cumeeira, outros preceitos idénticos aos que levam uma iyawa, isso
porque a cumeeira, ata, representa o proprio ori de uma iyawo. Dar
comida ao chdo — llé, e & cumeeira, ata, sdo os elementos de
seguranga e sucesso do Candomblé e de todos que fazem parte da
comunidade (BENISTE, 2012, p.258).

Apresento abaixo um croqui apresentando os trés elementos no contexto

do barracdo: cumeeira, fonte e piso:
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Croqui 08: Cumeeira, Fonte e Piso no Barracé&o.

— — = > (Cumeeira

- == > Piso

Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.

As paredes que circundam o Barracdo sao repletas de representacdes
pictdricas, objetos e artefatos ritualisticos do universo religioso do Candomblé.
Todos, utilitarios ou ndo, cumprem a funcdo de carregar o espago com suas
respectivas representacfes simbdlicas do sagrado.

Desse modo, a parede Norte, de frente para a entrada principal do
Barracao, é composta, da esquerda para a direita, por pinturas dos Orixas
Oxumaré, Ossain, Oxo0ssi — onde uma de suas maos foi pendurado um chifre
com penas de aves dentro -, Ogum e Exu; pela bandeira do orgulho LGBTQI+,
devido ao engajamento politico do terreiro e sua orientacdo voltada a
diversidade, por cestos de palha, que estdo espalhados por todas as paredes e
séo utilizados na colheita de folhas e flores para os rituais; e, na parte superior
da porta que d& acesso aos fundos do terreiro, além do mariwd encontra-se um
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circulo e duas vassouras de palha e um sino de metal, elementos que parecem
compor, com uma prateleira logo acima, uma espécie de altar para trazer a forca
dos Caboclos da Jurema, com duas imagens pintadas, em gesso, representando
um indio e uma india. No centro deste mesmo altar encontra-se uma figa e uma
taca de vidro com agua limpa e, préximo a coberta, a cabeca de um boi
empalhado, fazendo referéncia ao Caboclo Boiadeiro. Também se encontra
recostada na Parede Norte, devido ao contexto festivo, uma mesa composta por
uma fotografia de Pai Marcinho emoldurada ladeada por dois casti¢cais pintados
de dourado.
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Fotografia 32: Vista da Parede Norte do Barracéo.

Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.
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A direita da Parede Norte, tratada anteriormente, encontra-se a Parede
Leste, local destinado, de acordo com sua configuracdo arquitetbnica, a
assisténcia, ou seja, aos visitantes. Foi na extrema direita do acento em concreto
que eu figuei quando fazia a observacao dos rituais realizados no Barracédo na
ocasidao do Ajodun de Oxéssi, tomando o cuidado de influencia-lo o minimo
possivel. Dessa forma, a maioria das informacdes colhidas no local foram
anotadas e desenhadas no caderno de campo, embora eu tenha usado do

artificio dos registros fotogréaficos, sonoros e audiovisuais em alguns momentos.

Fotografia 33: Vista da Parede Leste do Barracao.

Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.

Ao Leste da Fonte Central encontra-se as representacdes pictoricas dos
Orixas lemanja, através de pintura mural e pintura em tecido, Oxaguia, Oxalufa
e Nand. Também apresenta a pintura em tela de um boi e, em tecido, de um
indio. Os dois cobogds desta parede sédo cobertos, como de costume, com
mariwd. O pilar estrutural desta parede apresenta um grande cipd enroscado em
forma de circulo com uma peneira de palha ao centro. A extrema esquerda desta
parede existe um mural de fotos rememorando momentos importantes para a

comunidade e um quadro branco com as principais regras do terreiro.
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Observa-se, dentro destas normas, o cuidado central com a limpeza, a
organizacédo e a reveréncia do corpo do adepto e do espaco do terreiro. Assim,
o banho de folhas é obrigatorio, para purificacdo do corpo e condiciona-lo a
experiéncia do sagrado, que deve ser saudado através de pontos estratégicos
da casa, como visto anteriormente.

Para tal, ndo se veste qualquer roupa, mas o uso obrigatério da roupa
de racdo, as vestes brancas mais simples, diferentes daquelas em Richelieu
usadas em celebracdes festivas. Devido a quantidade e a diversidade de
atividades diarias para a manutencao do I, ficar sem fazer nada pode parecer
ofensivo para outro membro da comunidade, portanto, deve-se sempre procurar
o que fazer. Observando essa questdo e enxergando uma oportunidade para
experenciar o espaco e a religido, também participei de algumas atividades que
me concederam acesso.

O uso de cigarros é permitido nos espacos descobertos do terreiro, ja o
de celular, nos momentos de festa, é proibido. Quanto aos custos financeiros
das despesas do terreiro, a comunidade lembra a importancia de manter a

mensalidade em dia.

Fotografia 34: Normas do Ilé.
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Outras normas parecem ser absorvidas pelos membros da casa de
maneira mais organica, sem a necessidade de registra-las no quadro. Nesse
contexto, mulheres devem sempre usar saias ou vestidos, de preferéncia abaixo
do joelho, todas brancas. Esta regra foi explicada por Pai Marcinho em uma das
visitas que fiz ao terreiro com minha namorada, Clara, que foi de calca Jeans.
Apesar de seu acesso ter sido concedido sem problemas, quando nos

despedimos o Baba mencionou a proibicao e a justificou:

Orixa ndo conhece calgca em mulheres. Elas devem vir vestidas com
saias ou vestidos abaixo do joelho, preferencialmente brancas. Elas
lembram, em nossa religido, o giro do Xiré, o giro do universo, o
movimento circular presente nos ciclos vitais (GOMES, 2018).

Da mesma forma, outras regras estédo implicitas no comportamento dos
adeptos e fazem parte do universo doutrinario e litirgico da religido através de
seus corpos: a béncdo aos mais velhos; a maneira de sentar dos iniciantes,
sempre em cima de uma esteira de palha, no chado, sendo da mesma forma pro
deitar, inclusive no dormir; nunca sentar diretamente no ch&do do barracéo; no
momento das refeicdes em familia os mais velhos no santo comem primeiro,
observando a graduacdo mais velho-mais novo nesta sequéncia; se estiver de
COrpo sujo, ou seja, se ndao tomou o banho de folhas, se teve relacdes sexuais
no dia ou ainda, se nao tiver vestido adequadamente e, para as mulheres, se
tiver menstruada, muitas proibi¢cdes lhes sado concedidas no espaco do Ilé e nas
atividades de sua manutencdo. Estas s para citar algumas pois as proibicdes
nao param por ai. O ideal € sempre consultar alguém com mais tempo na casa
e/ou no santo antes de fazer qualquer atividade.

Retomando a andlise espacial do barracdo, agora no que se refere a
Parede Sul, acesso principal deste ambiente, estdo presentes as imagens
pintadas dos Orixas Oxum e Logun-Edé. Acima da porta principal encontra-se
um mariwb e, acima deste, exalta-se a figura de uma lyalaorixa através de
fotografia emoldurada, provavelmente alguém importante na vida iniciatica de
Pai Marcinho. A esquerda de quem entra encontra-se, em cima de um banquinho
de madeira, um Exu assentado, acompanhado com seu respectivo vaso de barro

com tampa. Repetem-se as cestas de palha.



Fotografia 35: Vista da Parede Sul do Barracao.
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Finalmente, a Parede Oeste, que conta com representacdes pictoricas
dos Orixas Ewa, lansd, Xangd, Obaluaié e Iroko, da esquerda para a direita. Ao
Centro observa-se em concreto uma espécie de parede baixa, escalonada do
maior (a esquerda) para o menor (direita) que parecem acompanhar o tamanho
dos atabaques que abrigam. Dessa forma, a esquerda observa-se o maior
atabaque, chamado de Rum e responsavel pelas notas mais graves; ao centro
observa-se o0 atabaque de tamanho e registro sonoro médio, 0 Rumpi; por ultimo
o Lé, menor dos trés e com sonoridade aguda. Estes atabaques sao separados
por muretas em concreto.

Acima do degrau do meio consta um vaso de barro pintado de branco
gue serve para guardar os aguidavis, espécie de vareta feita pelos ogas através
da madeira de arvores sagradas como a goiabeira ou 0 agaizeiro que servem
para tocar os atabaques. Cabe destacar que os atabaques, no Candomblé, tém
status parecidos com os dos Orixas e sao encarados como entidades. Eles
passam por rituais de sacralizacdo que, por consequéncia, lhes conferem
restricdes de uso: s6 os homens podem tocar.

E o som dos atabaques o responséavel por chamar os Orixas do Orun
para o Aiyé onde, nos ritos, irdo abrigar o corpo do lyawé. Esse mesmo som
transborda o rito para o exterior. E ele, portanto, que cadencia os movimentos
dos corpos nos rituais, onde para cada Orixa ha um ritmo e uma dinamica
corporal diferente. E assim sdo chamados, através de suas respectivas musicas
e dancas, um por um, de Exu a Oxal4, num ato ritual denominado Xiré que,
através de sua narrativa, relembra os devotos o0s atos da criacao dos Orixas, do

Homem, do Universo:



114

O termo Xiré significa literalmente brincadeira. Seria uma expresséo
lidica que comemora o mito de origem e essa relagdo estabelecida
entre homens e deuses [...]. A origem da vida e a origem dos Orixas é
lembrada através da danca, através da musica sagrada e ela fala
exatamente desta formagédo do mundo. Quando os orixas chegam ao
Aiyé cada um deles dramatiza sua historia justamente através da
danca e tendo essa coisa fantastica da masica como suporte que vai
dar contelido e, mais do que isso, vai possibilitar que essa histéria, que
a cada uma das festas é recontada, estabeleca os vinculos
necessarios com cada um dos nichos, que eu chamo simbodlicos [...], e
natureza e homem se entrelagam nessa comemoracdo entre homens,
deuses, entre os Voduns, Orixas e os Inquices trazidos pelos africanos
para o brasil. Cada um dos gestos relembram os mitos e trazem a
memoria os lugares sagrados, trazem também a memoria os objetos
gue identificam cada um desses ancestrais e antepassados ilustres. A
natureza, essa natureza que é sagrada, € ela quem vai ser o grande
pano de fundo onde esses ancestrais e antepassados vao trazer os
momentos exemplares de se pensar a vida entre os homens.

A mdusica, ela é o fio condutor que leva, porque conta as histérias
miticas e cada uma destas histdrias é relembrada como um momento
fulgurante e um modelo a seguir pelo ser humano. A lingua africana, a
musica, os lugares sagrados, as histdrias exemplares e a vida cotidiana
nessa Africa que foi perdida enquanto espaco, mas foi reconstruida
enquanto ideologia, enquanto forma e singularidade de viver. [...] e
aquela musica que embala esse momento antes das chegadas dos
Orixas, Voduns e Inquices chamado xiré, tem uma ordem estabelecida
e esta ordem estabelecida lembra exatamente quando cada um deles
chegou a terra, o primeiro o primogénito Exu, depois veio Ogum, depois
Oxéssi, e assim todos eles desfilam, abragam o ser humano, estao
junto com ele e com ele reconstréi a vida com mais forga e dignidade®.

60José Flavio Pessoa de Barros. Religiosidade Afro-Brasileira 6- O Xiré. Disponivel em:
https://www.youtube.com/watch?v=scVtu6A7F7w. Acesso em:10/08//2015. Este
conceito/explicacao esta de acordo com os conceitos e explicacdes da comunidade em estudo.
E, para mim, - além de ser uma das mais bonitas - a que mais consegue se aproximar do que eu
senti ao acompanhar o Xiré no Axé Igboalamo.
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Fotografia 36: Vista da Parede Oeste do Bg,['raéo.

Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.
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Observadas as paredes que delimitam o espaco material do Barracéo,
tratarei, por ultimo, dos dois altares presentes neste espaco, um a Noroeste da
fonte central e outro a Sudoeste. O primeiro foi construido em concreto, na
diagonal que liga as paredes Oeste e Norte e conta, a0 menos no contexto
festivo, com vasos de palha onde foram depositados arranjos de flores; uma
coruja, simbolo recorrente da casa no qual ja tratei em momentos anteriores;
uma imagem em gesso pintado representando Nossa Senhora da Conceicéo,
também ligada a Oxum no sincretismo com o Catolicismo, com fundo
ornamentado em folhagens.

Na oportunidade perguntei a Pai Marcinho, um grande defensor de um
Candomblé sem sincretismos, no qual problematizo nessa pesquisa, o motivo de
tal representacdo em seu Ilé. Bab4 justificou-se afirmando que sua casa tem
muitos filhos, inclusive mais velhos do que ele no que se refere a “idade profana”
e gque dentre estes alguns observam os valores culturais herdados da estratégia
sincrética de outros tempos. Desse modo, foi enfatico ao discernir: “minha casa
ndo sou eu, né? N6s somos muitos e devemos as vezes ponderar nossas
crengas pensando na crenca do outro”.

Compde com o altar Noroeste, num desnivel ascendente em relacéo ao
nivel do piso do Barracao, o local das autoridades do terreiro, tendo o trono de
Pai Marcinho ao centro sob forma de uma cadeira de madeira, onde repousa um
mariw6 desfiado especialmente para a festa e uma espécie de bengala ou cetro
também em madeira. O trono esta em cima de um tapete oval de palha repleto
de pétalas de rosas vermelhas e amarelas. A sua direita esta presente uma
carranca.

Informantes do terreiro disseram que as cadeiras a esquerda e a direita
de quem vé o trono de Pai Marcinho séo reservadas a hierarquia da casa. Alguns
objetos destas pessoas estdo depositados nas proprias cadeiras ou em suas
imediacbes. Confere-se, diante das informacdes trazidas até aqui, que o
Barracdo € um espaco bastante hierarquizado e espacializa essa caracteristica
através de elementos construtivos como os desniveis; do mobiliario, como o
trono (Pai Marcinho — Sacerdote), as cadeiras (autoridades do terreiro), a esteira

no chéo (iniciantes na religido), banco de concreto (assisténcia), entre outros.
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Fotoirafia 37: Barracao - Altar Noroeste.

Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.
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O Altar Sudoeste possui as mesmas caracteristicas materiais no que se
refere a sua base: construcdo em concreto ligando duas paredes, no caso, a
parede Sul e a Oeste. Ja os elementos ritualisticos que o compdem sao
completamente diferentes e estéo ligados ao culto da Jurema, devido a presenca
das estatuas de Baiano e de Caboclo®!, entidades cultuadas nesta religido. Outro
ponto de diferenciacdo estd demarcado na construcdo de sua sonoridade, com
a presenca de outros instrumentos percussivos como o chocalho e o ila, espécie
de tambor que, ao contrario dos atabaques, toca-se sentado. Dentro da gamela
de madeira encontra-se objetos ligados ao universo do xamanismo indigena
como arco, flecha, cipés e cabacas. Mais acima esta presente um alguidar de
barro compondo um assentamento onde elementos como cipds, cranio e penas
de animal, guias de contas e uma flecha podem facilmente serem identificados.

Outro elemento que estd neste altar me chamou muito a atencéo,
qguando o vi pela primeira vez. Trata-se da bandeira do candidato a presidéncia
no ano de 2018 Fernando Haddad, do Partido dos Trabalhadores. Embora eu
soubesse da atuacao politica de Pai Marcinho e de sua casa no que se refere a
bandeiras como a liberdade religiosa, a luta pelos direitos da comunidade
LGBTQI+ e sua posicao na polarizacdo que caracterizou as eleicdes daquele
ano, ndo imaginava que a bandeira de um candidato estaria explicitamente
depositava num local sagrado.

Porém, a imersdo que fiz durante a observacdo-participante desta
pesquisa me fez perceber que para a comunidade composta por religides de
matriz africana ndo ha diferenca entre sagrado e profano, pelo menos enquanto
polarizacéo absoluta. Nesse contexto, 0 mesmo local que serve para trazer uma
divindade a terra, serve também como espaco de sociabilidade, de jogar
conversa fora e realizar atividades triviais como passar roupa e estendé-las no
varal. E claro que alguns condicionantes s&o estabelecidos, mas observa-se um

sagrado atuante, que ndo esta presente somente nos ritos.

#1Compreendido aqui como uma das entidades espirituais do Culto da Jurema e nédo da
modalidade de culto conhecida como Candomblé de Caboclo. E importante rememorar, neste
ponto, a fala de Pai Marcinho sobre o que é o Caboclo Caigara.
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Fotografia 38: Barracéo - Altar Sudoeste.

Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.
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A politica faz parte deste universo, principalmente em situaces onde a
perda de direitos, 0 preconceito e a opressao alcancam diretamente os membros
desta comunidade. Nao é apenas uma demonstracdo de lado, mas a luta por
sobrevivéncia. Dessa forma, a bandeira de um politico naquele altar tangencia
aquele espaco, ampliando-o para as instancias do espaco publico, no qual
inevitavelmente faz parte.

E assim, imaginando momentos em que a extensdo imaterial dos
dominios do IlIé Igboalamo alcanca a cidade e recordando as festas ligadas as
religides de matriz africana que acompanhei durante o0 momento de elaboracao
do meu TFG, resolvi discutir novamente as espacializagdes destas religibes no
gue se refere ao espaco publico citadino em trés momentos distintos, ou ainda,
em trés celebragbes urbanas: a Lavagem do Bonfim, o Xangd Rezado Alto e a

Festa das Aguas.
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Fotografia 39: O Terreiro.
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Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.



Fotografia 40: O Terreiro.
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Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.
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Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.



124

Fotografia 42: Objetos do Axé Igboalamo.
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seca, 2019.






126
3 CELEBRACOES URBANAS

A utilizacédo festiva do espaco publico apresenta-se como agao historica
no Brasil, revelando expressdes da coletividade e estabelecendo uma forte
importancia sociocultural. No contexto da festa o espaco é apropriado, tornando-
se testemunha daquilo que é exaltado, onde o0s seus participes podem ver e
serem vistos, comungando do artificio da visibilidade. Dessa forma, cada festa
apresenta, explicita ou implicitamente, discursos variados podendo ser
verificadas, para citar alguns exemplos, as alteracdes do cotidiano através de
seus sujeitos; as relacdes de poder que ali sdo estabelecidas; a diversidade de
sentidos e significados; os aspectos relacionais entre espaco publico e privado,
entre outros.

Esta secdo trata da experiéncia festiva do espaco publico urbano
engquanto apropriacdo e pratica ritual religiosa afro-brasileira, momento no qual
a inscricdo do sagrado demarca uma dobra na invencdo da vida coletiva
cotidiana, possibilitando a observacéo de seus agentes, de suas corporalidades
e espacialidades no confronto com os outros codigos culturais dominantes.

Procurei investigar o contexto festivo das celebracdes urbanas enquanto
dindmica do espaco habitado, atento as especificidades simbdlicas e estéticas
gque estes eventos podem apresentar no que se refere a vida social no ambito

das relacdes entre cidade-sagrado. Busca-se, nesse sentido, o espirito da festa:

O espirito da festa (...), mais que uma simples instituicdo social, € uma
encarnacao real de uma ontologia. [Faz-se necessario] reconhecer na
festa uma instituicdo original responsavel por tornar compativeis,
ordenar e equilibrar as aspiracfes, baseadas na constituicdo sensitivo-
imaginaria do homem, & existéncia total que, simultaneamente, é
(seguindo a expressao heideggeriana: uma ‘ekxisténcia’), uma saida
de si, uma abertura para aquilo que nos engloba. (...) A festa (...), onde
se manifestam os fantasmas individuais a procura daquilo que
transcende a ordem da sociedade imanente e que podemos
denominar, por uma provisoéria comodidade, o sagrado. (...) [ha que]
reconhecer na festa um fendmeno Unico, alimentado por uma intencéo
religiosa do homem, que o afasta de si mesmo e dos constrangimentos
de toda ordem imanente inserindo esta busca, com o minimo de
conflito, no tecido da vida cotidiana (WUNENBURGER apud POLICE,
2004, p.11-12).

Historicamente as festas sempre cumpriram papel importante na vida

social dos brasileiros sendo um de seus principais expoentes culturais, como
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afirmam, em diferentes periodos, Rita de Cassia Amaral e Thomas Ewbank® no

que se refere as suas manifestacdes religiosas problematizando, inclusive, os

diagnésticos de secularizacao:

O numero de festas religiosas registradas pelos viajantes e pelos
estudiosos mostra, desde sempre, uma efervescéncia cultural religiosa
das cidades brasileiras, desde sua formacao até o presente. No nosso
caso especifico, ndo so inexistiu essa secularizacdo absoluta, como a
religiosidade servia (e serve, ainda) de elemento de integracdo dos
grupos e classes sociais, que se organizavam em funcéo da realizacéo
das procissfes, festas de padroeiros etc. As cidades do Brasil
mantiveram sua religiosidade, que se manifesta(va) de modo festivo.
Esse festejar religioso (e também o festejar profano) foi sem divida o
moto da construgéo da sociabilidade brasileira (AMARAL,2008, p.256).
“No Brasil, por toda a parte encontra-se a religi&io ou o que receba tal
nome. Nada se pode fazer, nem observar sem deparar-se com ela de
uma forma ou de outra. E o mais importante detalhe da vida publica e
privada que ai temos. As festas e as procissfes constituem os
principais esportes e passatempo do povo, e neles os proprios santos
saem de seus santuarios, juntamente com os padres e a multidao, [e]
participam dos folguedos gerais. N&o levar tais fatos em consideragéo
seria omitir os atos mais populares e esquecer 0s protagonistas
favoritos do drama nacional (EWBANK, 1976, p.18 apud AMARAL,
2008, p.256).

Os festejos por entre as ruas das cidades brasileiras ocorrem desde o

Brasil colonia, ainda que estivessem ligados aos anseios da aristocracia

senhorial e clerical:

A génese dessa forma de expressdo cultural esteve diretamente
vinculada a doutrina do padroado, que sacralizava a unido entre o
Estado e a Igreja, formando um sistema Unico de poder e legitimacao,
tendo a fé catélica como a religido do Estado (MARX M., 1988 apud
SANTANA, 2009 p.47).

Dessa forma, manifestac@es coletivas alheias ao contexto aristocratico

eram inconcebiveis neste periodo:

Festas de carater coletivo — tal como hoje a do carnaval, por exemplo
— eram inconcebiveis ao tempo da chegada ao Brasil de portugueses
oriundos de uma Europa mal saida do controle teocratico da
sociedade, através do conceito da responsabilidade pessoal ante o
pecado, que impunha aos cristdos vigilancia permanente contra os
impulsos pag&o-dionisiacos herdados do mundo antigo (TINHORAO,
2000, p.7).

Naquele contexto, o aglomerado popular era composto principalmente

por negros escravizados trazidos do continente africano, além de indios e

mesticos, impedidos de expressar suas culturas, impelidos a submissao cultural:

62Americano que visitou o Rio de Janeiro em 1846. Estas informagdes constam em seu relato de

viagem.
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Assim, o que houve durante mais de duzentos anos se registra como
aproveitamento coletivo do lazer na colénia americana de Portugal ndo
seriam propriamente festas dedicadas a fruigdo do impulso individual
para o ludico, mas momentos de sociabilidade festiva, propiciados ora
por efemérides ligadas ao poder do Estado, ora pelo calendéario
religioso estabelecido pelo poder espiritual da igreja.

Essa dupla determinacdo, oficial e religiosa, em termos de
oportunidade de cultivo do lazer por parte da populacédo nos ndcleos
urbanos coloniais, tornou-se evidente ainda quando as primeiras vilas
ndo passavam de pequenos aglomerados de gente ligada a
administracdo europeia e de grupos de naturais da terra reunidos a
volta dos colégios dos jesuitas (TINHORAO, 2000, p.7).

7

O carater festivo essencialmente dionisiaco é substituido pela
obediéncia civil e religiosa, das quais se extraem civilidade e fé, dois agentes

marcadamente dominantes da época:

De uma forma muito mais flagrante do que acontecera na Europa em
mais de quinhentos anos de histéria do cristianismo, até o
Renascimento, 0 antigo sentido dionisiaco das gentes constrangidas
ao exercicio de obediéncia civil ou a mortificagcdes e abstinéncias em
nome da fé iria infiltrar-se pelos desvaos dos rituais publicos civis e
religiosos, acabando por transformar em diversdo pessoal o que |lhes
era apresentado como evento oficial ou devocdo (TINHORAO, 2000,

p.8).

Era progressiva a europeizagéo cultural brasileira, imposta pela classe
dominante aqueles oprimidos sob a égide do discurso civilizatério marcadamente
racista. As “gentes constrangidas” supracitadas acabaram por mesclarem-se, na
impossibilidade de vivenciar os seus culturalmente. E importante observar que
tal quadro nunca seria homogéneo e tal heterogeneidade é composta por aquilo
que escapou, ainda que nao incolume, a europeizacdo. Este trabalho s6 é

possivel quando reminiscente daquilo que escapara:

[...] os sujeitos histdricos que agem e criam a festa, também
transformam valores, gestos e crencgas, em funcdo de sua heranca
cultural, passando eles proprios a serem agentes de sua prépria
cultura. Neste sentido, a festa também é vista como lugar de memaria
(SANTANA, 2009, p.20-21)

As apropriacdes festivas apresentadas a seguir estdo ligadas a
religiosidade negra de matriz africana e reforcam questfes fundamentais para a
manutenc¢ado de uma cultura, como seus processos de formacao identitaria, posto
que as religides afro-brasileiras além de suas atribuigdes teoldgicas carregam
histérico de resisténcia cultural.

Quando, no paragrafo anterior, escolhe-se utilizar o termo “formacéo
identitaria” em substituicdo ao termo identidade, assume-se a postura de que

esta Ultima sugere algo acabado, finalizado, construido e solidificado, enquanto
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a primeira expressa uma construgcdo constante, permanente, dinamica. O
socibélogo polonés Zygmunt Bauman considera tais cristalizacbes como liquidas,

e ndo solidas como aparentam ser:

Tornamo-nos conscientes de que o “pertencimento” e a “identidade”
ndo tém a solidez de uma rocha, ndo sdo garantidos para toda a vida,
sdo bastante negociaveis e revogaveis, e de que as decisbes que 0
préprio individuo toma, os caminhos que percorre, a maneira como age
— e a determinacao de se manter firme a tudo isso — séo fatores cruciais
para o “pertencimento” quanto para a “identidade”. Em outras palavras,
a ideia de “ter uma identidade” nado vai ocorrer enquanto o
“pertencimento” continuar sendo o seu destino, uma condigdo sem
alternativa. S6 comecaréo a ter essa ideia na forma de uma tarefa a
ser realizada, e realizada vezes e vezes sem conta, e ndo de uma s0
tacada (BAUMAN, 2005, p.17-18).

A manutencao da cultura através da apropriacdo do espaco publico por
meio das celebracdes festivas contribui para que as comunidades participantes
reforcem suas questdes mnemonicas e pessoais de “pertencimento”, ou seja,
reatualizando os vinculos nos quais se identificam social e culturalmente. Além
disso, estes individuos tém a oportunidade de expor sua cultura para aqueles
qgue querem ver, conhecer ou ainda, absorvé-la, afinal, como expressa a festa
pode ser considerada o proselitismo do Candomblé®® e das outras religies de
matriz africana.

No Candomblé as festas de rua s&o momentos especiais de seus cultos.
Em alguns casos sdo momentos em que seus Orixas se manifestam no exterior
de suas casas de culto, no espaco no qual criaram e que o homem interferiu,
reforcando os lacos entre criador e criatura. Elabora-se, mais uma vez, a
manutengao de seus mitos, realizando seus rituais, suas curas, dangas, canticos

e rezas em meio a dindmica citadina:

A festa religiosa é a reatualizacdo de um acontecimento primordial, de
uma “histéria sagrada” cujos atores sdo 0s deuses ou 0s seres
semidivinos. Ora, a ‘histéria sagrada’ esta contada nos mitos. Por
consequéncia, os participantes da festa tornam-se contemporaneos
dos deuses e dos Seres semidivinos. Vivem no Tempo primordial
santificado pela presenca e atividade dos deuses (ELIADE, 2012,
p.55).

A apropriacao festiva a partir do Candomblé proporciona a reelaboracao
simbdlica de sua porcdo publica, desta forma, por meio da festa a cidade

configura na instancia do sagrado, uma de suas dobras. Foram acompanhadas,

¢ AMARAL, 1992.
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como mencionado anteriormente, trés de suas manifestagdes no espaco publico
de Maceio:

a) Celebracdo a Oxala através da Lavagem do Bomfim e cortejo contra
a intolerancia religiosa, que acompanho desde suas primeiras
edicbes, apresentando-a através de relato sintese destas
experiéncias, com destaque, no entanto, para a edicdo de
11/01/2016 por possuir mais registros (mnemonicos, fotogréficos,
cartogréaficos e escritos) e estar mais atento as dinamicas da festa
para referi-la no Projeto de Salvaguarda do Patrimonio Imaterial de
Alagoas e, principalmente, visando minhas pesquisas futuras;

b) Xangbd Rezado Alto, celebracdo de natureza politica e afirmativa que
rememora o triste evento da quebra dos terreiros de Maceio e
entorno. Participei de todas as edi¢des e, assim como a festividade
anterior, relato de modo sintético tais participacbes. Devido a
alteracdes espaco-temporais significantes, para essa pesquisa, em
suas edi¢cdes, abordo mais demoradamente as edicdes em que estas
ocorreram: em 2006 (percurso a), sua primeira edi¢cdo; a de marco
de 2013, (percurso b); e a do ano de 2015 (percurso c);

c) A Festa das Aguas, que celebra os Orixas lemanja e Oxum, sempre
no dia 08 de dezembro, na qual apresento um relato genérico das

participacdes que acompanhei.

Escolhi estes trés eventos por serem de maior adesao ndo so6 por parte
dos religiosos de matriz africana na constru¢do de um calendario extraoficial de
suas praticas publicas citadinas, mas também de pessoas ndo-religiosas que
apresentam algum nivel de interesse pela cultura religiosa afro-brasileira. A
abordagem metodoldgica, salvo alguns ajustes, sdo idénticas as da secao
anterior: imersdo/acompanhamento empirico através de observacéo-

participante.
3.1 A Lavagem do Bonfim

Esta celebrac&o urbana apresenta seu expoente mais famoso na cidade

de Salvador, Estado da Bahia onde a Lavagem das escadarias da Igreja do



131

Nosso Senhor do Bomfim estd associada ao povo nagd, que adorava em seus

cultos o Orixa responsavel pela criacdo do mundo e do ser humano:

Os nagls, que no século XIX, formavam a maioria dos escravos
baianos, celebravam em suas terras o culto ao Orixa criador, a quem
atribuiam a condicdo de filho do Deus supremo e o status de Pai
Soberano entre as outras divindades. Prestavam-lhe um culto especial
em colinas fazendo procissdo com potes de aguas para lavagem do
lugar sagrado. O Senhor do Bomfim, orago da sagrada colina, de um
templo onde se celebrava com escorrer de agua um rito periédico, é
Jesus Cristo, o filho de Deus, invocado como Pai Soberano de todos
0s Santos.

Desta forma, a cerimbnia da lavagem do Bomfim trouxe a memoria
desses escravos nagds da Bahia os ritos lustrais, praticados por seus
antepassados, caracteristicos do culto a Oxala. Mas essa memoria nao
€ vista aqui como um resgate de um determinado tipo de culto
praticado em Africa. Ela tem uma funcao social. Ela ocorre no presente
e é englobante e hierarquizante, segundo Gilberto Velho (1988), pois
nestas festas populares religiosas as comunidades estreitam seus
lagos e mantém sua identidade de grupo, celebrando também sua vida
cotidiana (MENDES, 2003, p.3).

Em sua obra intitulada Alma e festa de uma cidade: devocdo e
construcdo da Colina do Bomfim, Mariely Cabral de Santana descreve, ainda no

contexto soteropolitano, o evento:

A devocdo a este Senhor & a maior demonstracdo de fé que
encontramos no povo baiano. Todos os anos, no més de janeiro,
milhares de pessoas deslocam-se para a colina Sagrada, localizada a
8km do centro da cidade, para agradecer, reverenciar, festejar e
suplicar ao Bom Jesus do Bomfim. Chama a atencéo a diversidade de
manifestacdes que ocorrem naquele lugar, durante as festas —
brancos, negros, pobres, ricos, pessoas da cidade e turistas, todos
unidos no mesmo ideal. O lugar da festa, diferentemente, do que ocorre
com outras festas religiosas ndo se limita apenas ao espaco da igreja
e suas imediacdes. A festa ocorre na cidade. Em todos os lugares
observa-se pessoas de branco, dirigindo-se para a colina do Bomfim
(2009, p.18).

Naquele contexto, € possivel imaginar a amplitude da festa inclusive em
escala nacional, pois durante sua manifestagcdo ocorre o transito de devotos
provenientes de varios estados Brasileiros, inclusive de Maceid, como sera visto
mais adiante. Devido a seu tamanho, ocorre mobilizagao significativa de diversos
elementos que compdem a infraestrutura urbana de Salvador e das instituicdes
gque atuam em seu espaco publico, tais como poder publico, economia,
movimentos culturais, religides, entre outros. Desse modo, as modificacbes que
ocorrem no cotidiano da cidade sdo mais explicitas, onde sua espetacularizagéo
tornou essa festa uma pratica vendavel que movimenta fluxos de produgéo e

reproducao do capital.
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Em Maceid, esta celebracdo urbana ndo apresenta a amplitude
encontrada em Salvador, embora também mobilize um nimero significativo de
participantes, a maioria deles de religiosos de matriz africana, e demande por
uma organizacdo especifica do espago publico com o apoio do poder
institucional do Estado e/ou municipal para que ocorra. No que se refere ao
processo de espetacularizacdo e movimentacdo econdémica a partir deste
evento, acredito apresentar natureza embrionaria, ndo movimentando
amplamente os fluxos de producéo e reproducdo do capital como acontece em
sua versao original soteropolitana.

Diferentemente do ocorrido na secéo anterior onde escolhi uma casa de
culto e um momento especifico de suas festividades para a observacéo-
participante, ndo tratarei dessa festa no ambito de uma de suas edi¢des
especificamente. Como tenho acompanhado a Lavagem do Bomfim desde suas
primeiras manifestacbes em Maceid — em 2019 a festa apresentou sua 19°
edicdo -, estando inclusive dentro do universo de pesquisa do meu Trabalho
Final de Graduacao no ano de 2015, abordarei esta celebracdo como um todo,
recorrendo aos diferentes registros que tenho feito durante esses anos.

O registro que considero mais importante e que irei recorrer
constantemente estd no contexto de minha participacdo no Projeto de
Salvaguarda do Patrim6nio Imaterial de Alagoas, patrocinado pelo IPHAN e
desenvolvido, através da aplicacdo da metodologia do Inventario Nacional de
Referéncias Culturais, por trés grupos de pesquisa da Faculdade de Arquitetura
e Urbanismo da Universidade Federal de Alagoas: o RELU (Representacdes do
Lugar), onde atuei em Maceid e regido metropolitana, diretamente com as
manifestacbes culturais afro-brasileiras, coordenado pela prof.2. Josemary
Ferrare; o Nordestancas, coordenado pela prof.2. Juliana Michaello e o Estudos
da Paisagem, sob coordenacéo da prof.2 Maria Angélica.

Trata-se de uma entrevista feita com o organizador e idealizador da
Lavagem do Bomfim, Célio Rodrigues dos Santos (Baba Omintologi), dirigente
do Axé Pratagy e do Ilé Axé lya Ogunté, a Casa de lemanja realizada neste local
em junho de 2016. Naquela ocasido, Pai Célio, como é conhecido no universo
religioso afro-alagoano, nos dava informacdes sobre seu Candomblé e sobre a
festa em questéo, na qual recorre a narrativa mitica, a um itan, para explicar as

origens da Lavagem do Bomfim em Salvador:
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A Lavagem do Bomfim ela tem inicio de fato e de direito ha duzentos e
sessenta e alguns anos ai, em Salvador. [...]JFui conversar com meu
pai, fui conversar com o pessoal, dai eu vi que essa histéria € montada
a partir de um itan, de uma lenda. A Lenda diz o seguinte: num belo dia
ensolarado Oxala quis visitar seu filho, Xangd e ai nés, tudo o que
vamos fazer, é aconselhado consultar os oraculos. Ainda hoje é assim.
Eu nado posso chegar aqui e derrubar essa pilastra, quebrar esse muro.
Primeiro que a casa ndo é minha, é de lemanja, e eu ndo sei se ela vai
deixar eu quebrar essa pilastra ou 0 muro, entdo é comum na nossa
tradicdo tudo a gente partir para o mais velho, entdo a gente vai pro
mais velho, o mais velho joga, tira 0 oraculo e vé. Entdo Oxaléa fez isso.
Foi 14, consultou os Ifas, os Ifas disseram: “ndo va”. S6 que Oxala é
muito teimoso e foi. O oraculo disse ndo va, ai ele disse “mas eu quero
ir “, ai o oraculo falou pra ele o seguinte, foi aconselhado — o oraculo
aconselha mediante os oduis — entdo o odu foi de aconselhamento
dizendo pra ele que ele levasse trés vestes brancas que ele ia precisar
durante sua chegada la. Resultado, ele foi e logo no primeiro momento
ele se deparou com Exu, Exu comecou a brincar com ele e
propositalmente derramou uma saca de carvao em cima dele, imagine!
Oxala o Deus do branco sentou no sujo de carvao! E dai ele ficou
aborrecido, foi pra o rio tomou banho e trocou a primeira roupa. Mais
adiante ele é tentado de novo por Exu e Exu da-lhe um banho de azeite
de dendé, imagine! Que é o ddio de Oxala é o azeite de dendé! Entdo
ele toma um banho, troca-lhe a segunda veste. E na terceira veste, ja
chegando perto do reinado de Xang6 em Oyo ele viu vérios cavalos e
chegou perto dos cavalos e foi verter agua, foi urinar, e ai o que
acontece, ele foi confundido — os cavalos eram da cavalaria da policia,
da milicia do reinado -, com ladréo e ele foi preso, e ele s6 tinha uma
roupa pra vestir, a que tava no couro e a outra que ia vestir. Entdo ele
foi preso, foi acorrentado, foi pro carcere e la ele trocou a Ultima roupa.
E ai ele ficou agoniado, aperreado porque ndo conhecia ninguém,
ninguém dava credibilidade dizendo que ele era o pai do rei, tudo que
ele falava ninguém dava credibilidade, e ai ele teve que fazer as suas
magias |4 dentro pra poder Oyd... e ai uma delas foi, como ele é o
senhor da vida ele comecou a podar a vida, a poupar a vida, ou seja,
as galinhas n&do colocavam mais ovos, as mulheres ndo pariam mais,
entdo o pais comecgou a entrar num... as plantas ndo produziam, e ai
Xang6 ficou aperreado, porque tava havendo uma decadéncia no
império e ele ndo sabia porqué e ai foi consultar o oraculo e ai o oraculo
disse: existe um ancido nos seus carceres, um de seus carceres, que
€ quem esta fazendo tudo isso. E ele foi pessoalmente, o rei saiu de
seu apogeu e foi pessoalmente a cada carcere e em um deles
encontrou seu pai. E ele disse: “mas pai, &€ necessario o senhor fazer
isso?” ele disse: “era, porque ninguém aqui me da credibilidade! Eu
dizia que era pai do rei e 0 povo dizia que era mentira, que eu era um
ladrdo!” Entdo o que aconteceu, ele tira ele do carcere, da feriado no
dia, troca-lhe as vestes brancas, da-lhe um banho de 4guas e perfumes
em praga publica, com tapetes até o palacio, ai quando chega no
palacio é recebido como pai do rei, recebe a chave das méos de Ayra,
das méos de Alafim recebe o pildao com a comida predileta que € o
inhame e ha uma grande festa na cidade para receber o pai do rei. E
dai foi que eu percebi que nasceu-se a histéria das aguas de Oxala,
gue é a lavagem pra retirar todas as impurezas, € a lavagem com agua
flores e perfumes na praga na porta do palacio®.
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Pai Célio recorre ao mesmo artificio da narrativa mitica para apresentar
sua visao do culto ao Nosso Senhor do Bomfim no qual deu origem a celebracéo
urbana em questdo, observando também aspectos importantes sobre a

atualidade do sincretismo com a religido catdlica:

A histéria do Senhor do Bomfim é a seguinte: o Senhor do Bomfim ele
chega ao Brasil da seguinte forma: segundo as lendas, um barco, uma
nau, entrou 4gua e estava a naufragar e os marinheiros deram as
maos, clamaram aos céus e comegaram a clamar: “Oh senhor, dai-nos
um bom fim!” e parece que houve uma calmaria no mar e eles
disseram: se nés formos salvos trazemos de Portugal uma imagem do
Senhor do Bomfim e erguemos uma igreja no cume mais alto da cidade
de Salvador. O Sr. do Bomfim ndo é padroeiro da cidade de Salvador,
ele foi agregado aos soteropolitanos, mas ele tornou-se por estar no
alto da colina, por ter a visibilidade. Em varios pontos da cidade vocé
vé aimagem do Bomfim, hoje ndo por causa dos arranhas céus perdeu
essa visibilidade, mas ali, daquela orla todinha do mercado, da 4gua
de meninos até la embaixo vocé vé, vocé percebe de varios pontos a
Igreja do Bomfim. Ent&o ele comega a partir dai “Oh Senhor, dai-nos
um Bomfim”, entdo o Senhor Crucificado ficou na ideologia do Bomfim
e o Cristo ele foi sincretizado com Oxald que, na minha ideologia eu
até discordo. Cristo € Cristo, Oxal4 é Oxala. E se eu fosse atribuir um
Orixa a Cristo eu atribuia Exu, eu ndo atribuia a Oxala. Porque, o que
ele disse quando veio a terra? ‘Eu sou o caminho, a verdade e a vida'.
Quem é o caminho? Quem é a verdade? Quem é a vida? A vida é Exu,
entdo o ato de nascer uma nova vida € de Exu. E assim, a cabeca de
Exu eu acho muito parecida com as ideias de Cristo, de revolucionar,
de trazer a nova mensagem, a nova ideia, a nova... eu equiparava a
ele, mas... 6

Foge do escopo deste trabalho verificar se as narrativas apresentadas
por Pai Célio sdo, de fato, as que deram origem aos cultos e festividades em
andlise. Para essa pesquisa nos interessa as rela¢cdes dialdgicas entre cidade e
sagrado das quais o depoimento de Baba Omintologi revela aspectos
importantes.

Nesse contexto, os itans e as lendas apresentadas anteriormente se
espacializam nas configuracdes arquitetdnicas e urbanas das cidades, estando
presentes, inclusive, em seus relatos. E assim que, tendo ocorrido ou no o
naufragio dos marinheiros, ergueu-se uma Igreja considerando os aspectos de
sua posicao estratégica na topografia da cidade. Em outro momento, o da
celebragédo afro-brasileira, as estratégias de sincretismo utilizada pelo povo
negro para sua manutencdo cultural estabelecem a associacdo Oxala-Jesus
Cristo e, posteriormente, espacializa-se em festa, que em Maceid ocorre numa

pracga, tal qual como narra o itan. Desse modo, interpolam-se sagrado catdlico e
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sagrado candomblecista, dobras rituais da cidade, ndo como polarizagdes, mas
como desdobramentos.

No que se refere a manifestacédo alagoana da Lavagem do Bomfim, Pai
Célio declara que a ideia de trazer esta festa para Macei6 advém do contato com
seu Pai de Santo, Raminho de Oxéssi, que possui casa de culto na cidade de
Olinda, Estado de Pernambuco e realiza, naquele municipio, tal festividade ha
mais de vinte anos. Pai Célio, entretanto, exalta as diferenciacdes da festividade
em Olinda e, por consequéncia, em Maceid, em relacdo a celebracdo
soteropolitana:

E ai meu Pai de Santo que é Raminho de Oxéssi, que é de Olinda, ele
também faz h4 mais de vinte anos, h4 vinte e cinco anos eu acho, a
Lavagem do Bomfim Ia. Ai meu pai comecgou a fazer com a conotacao
religiosa. A Lavagem do Bomfim de Salvador ja houve época em que
foi religiosa, mas hoje tem uma conota¢do carnavalesca, vamos
chamar assim. Eu gosto, adoro, vou todo ano, saimos daqui numa
caravana, geralmente 6nibus ou micro-6nibus, a gente vai, passa o fim
de semana todo la. Ai eu comecei a ir e a pesquisar, a conversar com
algumas baianas e tal e em determinados momentos eu fiquei muito
frustrado. Porque numas das minhas pesquisas uma das baianas
chegou pra mim e disse: “porque vocé esta perguntando isso? Vocé
nao é daqui!” eu disse: “ndo, ndo sou”, ela disse: “é, logo percebi, se
vocé fosse daqui vocé ia entender que existem as baianas de axé e as
baianas de festas” eu disse: “n&o entendi”, ela disse: “ndo, as baianas
de festas ou as baianas de eventos, ndés vamos de livre e espontanea
vontade vestida de roupa, a carater, mas nés ndo somos do axé. N6s
vamos pra brincar, pra beber, pra farrar, pra folia. N6s somos baianas
de evento! E existem alguns grupos que contratam a gente para a
gente ir pra eventos” Por que eu percebi que elas estavam com um
jarro na cabega, dangando musicas com o pescoco cheio de contas,
mas tomando cerveja e eu comecei a indagar durante o cortejo que
sdo 8km. E eu comecei a pensar ‘ndo, isso nao pode ser assim®®’,

E possivel verificar, na fala de Pai Célio, uma diferenciacio clara: de um
lado, as Lavagens do Bomfim de Olinda e Macei6 e, do outro, sua manifestacéo
original soteropolitana. O contexto religioso de sua manifestacdo festiva
demarca, para o informante, a oposicdo quanto aos aspectos de
espetacularizacdo, comercializagdo, “carnavalizagcao” e folclorizacdo que
rondam eventos desta natureza. Vale problematizar, entretanto, que embora Pai
Célio observe atentamente os preceitos religiosos de sua festa, sabe-se que ela
nao esta imune aos aspectos citados anteriormente. Tais transbhordamentos sao

recorrentes nos historicos das celebragdes urbanas em nosso pais e fora dele.
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No que se refere, em andlise espacial, aos seus aspectos religiosos a
Lavagem do Bomfim atua enquanto movimento exterior-expansivo de ampliacédo
dos terreiros em direcdo a cidade. Trata-se de um exemplo relevante deste
processo no qual a prética ritual € iniciada na privacidade das casas de culto e,
posteriormente, direciona-se a por¢des especificas do espaco publico que estédo
interligadas simbolicamente com os ritos realizados no Candomblé. Nesse
contexto, a Lavagem do Bomfim faz parte de um conjunto de ritos em reveréncia

ao Orixa Oxala denominado Aguas de Oxala, processo explicado por Pai Célio:

Entdo em Maceid, hoje, ndo fazemos um evento folclérico, nem
carnavalesco a gente faz um ritual para Oxala. Oxala tem todas as suas
fungBes aqui na casa, depois a gente leva Oxala numa simbologia do
igha de Oxala que é a representacdo dele na terra, nés levamos ele
pro Jacintinho, onde la nos fazemos a louvacdo primeiro a Exu,
despacha o padé de Exu, depois ele vem sobre o ala branco, o ala
funfun, ali abaixo do ala vai estar la os elementos simbdlicos de Oxala
gue é o cajado opaxord, o pildo, o escudo de Osoguian, entdo as mais
velhas, as Oxuns mais velhas da casa € que trazem Oxala na cabeca,
entdo ele vem até a porta da igreja s6 por uma questao simbolica,
porque é a Igreja do Senhor do Bomfim, o Senhor do Bomfim esta
sincretizado com Oxalé entdo também nds trazemos um andor com a
simbologia do Senhor do Bomfim e viemos cantando pra Oxalé de 1a
até em casa e quando chega aqui tem as 4guas de Oxald, que séo as
aguas preparadas com as primeiras dguas do ano, as aguas da chuva,
preparado com arroz, com milho branco, com as ervas de Oxala, que
tudo isso passa por um ritual litdrgico e todos que chegam recebem a
bénc¢do com aquela agua e a comida de Oxalé que € o arroz doce e 0
mugunza de milho branco®’.

Mais uma vez o relato de Pai Célio faz demarcacdes importantes no que
se refere a celebragdo em questdo como apropriacdo espacial. Nesse sentido,
enfatiza que tal festa ndo esta situada em manifestagdes culturais folcléricas nem
carnavalescas, mas ritualisticas®®. Entretanto, cabe uma indagacgdo: uma
celebracdo urbana que ndo é apenas religiosa, mas também de afirmacédo
cultural e politica contra a intolerancia ndo extrapolaria a instancia do religioso?

Pai Célio sintetiza, posteriormente, as praticas realizadas em sua casa
de culto que reforgam a natureza ritualistica da Lavagem do Bonfim: todas as
obrigacdes ritualisticas que demandam o conjunto doutrinario e litargico do
Candomblé quanto ao culto de Oxala; o processo de retirada, no terreiro, dos

objetos litdrgicos (os ighas; o opaxord, cajado ritualistico ligado a manifestagéo
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ancia de Oxala denominada Oxalufda; O pildo e o escudo ligados a sua
manifestacdo jovial, Oxaguid) deste Orixa, que vao ser preparados para sua
exposicao na cidade; observa que este transito ndo se da de qualquer forma,
mas sob condig¢des litdrgicas especificas: debaixo do ala funfun, o palio feito de
pano branco, de Oxal4, suspendido pro alto através de varetas carregadas por
adeptos; e sob as cabecas das lyawds mais velhas da casa consagradas a
Oxum, que revezam no carregamento destes objetos.

Delimita-se também, ainda neste depoimento, o itinerdrio da festa:
concentragdo na rua da casa de uma de suas filhas de santo, no bairro do
Jacintinho - bairro periférico de Macei6 com forte adensamento populacional,
localizacéo geomorfolégica em platd e, por isso, ladeado por grotas - onde ocorre
a concentracdo do evento e a pratica ritualistica da Louvacao a Exu através da
oferenda de padé. Este Orix4, como relatei anteriormente, € responsavel pelo
movimento, pelas ruas e encruzilhadas, pela comunicacédo, inclusive entre os
Homens e os Orixas. E ele quem leva as oferendas do Aiyé para o Orun, é
sempre o primeiro a ser louvado no Xiré, portanto, nada se faz sem antes pedir
sua licenca, sua protecdo, para evitar ocorréncias que prejudiqguem as acoes

previstas na acao ritual.
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Mapa 02: Cartografia da Lavagem do Bonfim.
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Posteriormente, em cortejo, seguem do Jacintinho até o bairro do Poco,
na Praca do Bomfim, local onde esta situada a Igreja Matriz de Nosso Senhor do
Bomfim, seu marco edificado. Espacialmente, ja se configura uma adaptacao
ritual no que concerne a suas feicdes arquitetdnicas: na auséncia de uma
escadaria, como em Salvador, lava-se seu pétio imediatamente frontal, na praca
e 0S poucos degraus de acesso a Igreja com aguas perfumadas, flores e
perfumes, entoando canticos a Oxala. Observa-se, neste processo, a
importancia simbdlica do elemento dgua nos ritos utilizados: “Aguas de Oxald”,

“Lavagem do Bomfim”. Sobre esta questao, explica Pai Célio:

Entdo na nossa ideologia as aguas é a purificagdo, na nossa tradigdo
a agua é a forca matriz, a 4gua é a forca mée da natureza. Sem agua
ndo tem nada, nem o préprio ventre vai produzir porque no periodo que
o feto esta no ventre ele esta sobre a agua, sobre o liquido amniético,
pra gente é a primeira agua que vocé vai fazer parte, quando vocé
nasce num parto normal vem logo a cabeca, e pra cabeca passar vem
a agua, pra purificacdo de tudo, pra abertura de tudo, entdo pra gente
a agua é de suma importancia. O nosso corpo tem esse grande
percentual de 4gua, 0 nosso planeta um grande percentual de agua,
entdo a agua pra gente € a forca mée da natureza. Entdo a 4gua ta
lavando ali a porta da igreja, ou o patio da igreja, a escadaria da igreja,
ta simbolizando essa transformacéo, essa nova vida, esse novo ano,
por isso que é feito em janeiro, que é pra pedir a Oxala um ano de paz,
de harmonia, de grandiosidade, de prosperidade, quer dizer, entéo,
essa transformacéo e transmutacdo da dgua em elemento simbdlico
mediante ao itan, mediante a essa transformacdo que a gente pede
que ocorra. [..]Jentdo porque essa transformacdo? Tanto a
transformacé&o natural, da ideologia de transformar a 4gua em energia,
em paz, felicidade e saude como também as transformacdes em que
ela passou®®.
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Fo‘toglafia 43: Cortejo — Lavagem do Bonfim.
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Fotografia 44: Cortejo e Igreja do Bonfim.

G

\ ‘ , i )
W ol il &

o) :
Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.

v



142

Fotograflia 45: Rito — Lavagem do Bom:im — Praca do Bonfim.
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Fotografia 46: Rit? - Ald de Oxal
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Apés a prética ritual na Praca Bomfim, os participantes seguem em
cortejo até um dos terreiros no qual a organizacao do evento previamente define
que vai receber a etapa final da festa. Na maioria das vezes a Lavagem do
Bomfim findou no 11é Axé lya Ogunté, a Casa de lemanja, terreiro de Pai Célio.
Em 2016, entretanto, ocorreu no Ilé N’ifé Omi Omo Posu Beta, a Casa de Amor
Filha das Aguas do Poco Betéa, dedicada a Orixa Nani e dirigida por Mae Mirian
(lyabind). Essa alternancia das casas de culto no final do evento € incentivada
por Pai Célio que, de acordo com ele, estimula o pertencimento na relagdo entre
os adeptos religiosos e a festa. No entanto, o condicionante espacial da
preferéncia aos terreiros localizados no bairro do Po¢co ou em seu entorno,

devido ao cortejo realizado a pé.
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Outros condicionantes influenciaram Pai Célio ao realizar o evento. Para
além da associacao sincrética entre Jesus Cristo e Oxala, o informante revela
sua ligacdo afetiva com a Praca Bomfim e a sociabilidade urbana que ali ocorria
em outros tempos, delimitados por Baba Omintologi como antes e depois do
viaduto construido na praca:

N6s temos uma Igreja do Bomfim lindissima, com aquela clpula
maravilhosa, ta entendendo? Tem que dar vida! Porque depois daquele
viaduto acabou aquela praga, acabou aquela vida! Depois da saida da
rodoviaria dali aquele bairro perdeu a vida, aquela regido. Eu percebia
isso, que perdeu uma vida noturna que tinha ali, a praca, o cine, 0s
varios bares, os varios hotéis que recebiam as pessoas que chegavam
de viagem da rodovidria, entdo toda aquela movimentacéo, os parques
as festas do Senhor do Bomfim que era lindissima, aqueles parques,
aquelas barcas, aquelas coisas, entdo acabou! O viaduto acabou!
Minha ideia era essa relagcdo com o padre e voltar pra janeiro, porque
se fazia uma festa muito mais bonita! Imagine, a quermesse, 0s
parques, as atividades, a Lavagem do Bomfim, entdo dava uma outra
conotagdo aquela regido e a interligacdo entre o Pogo e a Ponta da
terra né? Que é muito proximo. NOs tinhamos tudo pra ter uma grande
Lavagem do Bomfim em homenagem a Senhor do Bomfim. E outra
coisa, nds temos uma particularidade que € uma das poucas Igrejas do
Bomfim que néo esta no alto™.

Através desse relato € possivel afirmar o carater apropriativo da festa
também enquanto intervencdo urbana e de entrelacamento das questdes
mnemaonicas existentes costuradas em camadas espacgo-temporais. Nesse
ponto Pai Célio deixa escapar em sua fala uma contradicdo quando pretende,
em sua relacdo com o padre, fazer uma festa “muito mais bonita” onde cita
guermesse, parques, atividades. Tais aclGes extrapolariam, como dito
anteriormente, o carater eminentemente ritualistico-religioso que ele identifica
nessa festa em oposicao a “espetacularizagao” que ocorre em Salvador.

Observa-se, da mesma forma, as consequéncias das decisbes de
planejamento urbano no que se refere a sua infraestrutura, que tomam como
prioridade a circulacdo da cidade através do automével em detrimento das
experiéncias do caminhar e parar e das dinadmicas de sociabilidade urbana que
o local proporcionava.

Outro ponto presente nesta fala de Pai Célio, e desenvolvido em seu
proximo depoimento, € a interinstitucionalidade na gestdo daquele espagco no

contexto festivo. Quanto a essa questao observo pelo menos trés instancias: a
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presenca do poder publico e seu aparato burocratico de convivio urbano; a Igreja
e as religides de matriz africana enquanto respectivas instituicdes religiosas e,
por fim, a sociedade civil organizada, que através da contribuicdo na organizacao

ou participacao do evento ajudam a viabiliza-la:

[...]Jo primeiro ano que eu fiz, um Babalaorixa aqui que eu n&o vou dizer
o nome disse a mim ‘vocé é maluco menino?! A policia vai botar vocé
pra fora la! O padre nao quer! Olha ai a visdo que tem! E ele disse ‘eu
nem vou la!"" mas ele foi de bermuda, sem estar de branco, de longe eu
vi ele, ele de braco cruzado e de boca aberta. Porque? O que foi que
eu fiz? Eu peguei essa fala dele e o primeiro oficio que eu mandei foi
pra Policia Militar. O segundo foi pra RPMon™ e a RPMon mandou a
cavalaria. Nao foi nesse ano nao! Foi no primeiro ano! No segundo ano
ele ja foi vestido de branco! Olha que transformacédo na cabeca do
cidadao! Outra coisa, eu mandei oficio pro clero, mandei oficio pra o
bispo, consegui através das lavagens, eu consegui mudar a data da
festa do santo da igreja |a, porque todo Senhor do Bomfim a festa é em
janeiro, nGs éramos a Unica capital que fazia a festa do Senhor do
Bomfim em novembro, a Gnica capital do Brasil! Entdo o padre que tava
|4 percebeu isso com a Lavagem do Bomfim e transformou pra janeiro,
s6 que esse outro padre que esta ai voltou pra novembro, porque
coincide com o Bom Jesus dos Navegantes de Penedo e ele ndo quer
a festa concorrendo com o povo de la. Houve uma conciliagéo la entre
eles e que voltou agora pra novembro. Ja se vao 16 anos.

Como nos faziamos a Lavagem do Bomfim? Sem nenhum recurso.

NoOs fazemos uma reunido, geralmente em espaco publico, ja4 foram
feitas varias reunies no MISA, outras no Memorial da Republica, a
gente pega o Estado, o espaco fisico, neste espaco fisico a gente
convoca os religiosos de matriz africana de Macei6 e falamos pra eles
como vai ser a lavagem, e atribuimos a eles alguns afazeres, entdo
eles se sentem também pertencentes a festa. Por exemplo, da sua
casa eu quero quatro pacotes de agua mineral de copinho, da sua casa
eu quero quatro quilos de arroz pra fazer o arroz doce, da sua casa eu
quero dez cocos, da sua casa eu quero as flores, da sua casa eu quero
que participe do andor, da sua casa eu quero as fotografias, entdo cada
casa manda uma pessoa fotografando, outra gravando. Eu dei o
pontapé inicial, mas eu quero agora que eles tomem pertencimento
disso ai pra nao ter aquele rétulo “ah é da casa de Pai Célio”, nao, é
de Oxald! A festa é de todo mundo, todo mundo participa. As
secretarias eu consigo alguns 6nibus, as vezes, porque tem ano,
guando € janeiro que muda a transicdo de prefeito a gente nao
consegue nada, mas eu consigo alguns 6nibus, esses 6nibus eu
mando pra os lugares mais distantes e as pessoas vem vestidas a
caréater, o dnibus deixa l4 e 0 dnibus vem pra aqui, entdo de certa parte,
obrigam eles virem pra o cortejo todo’2.

Considero interessante observar nestes relatos de Pai Célio, a
quantidade de sujeitos, espacgos, acoes, instituicbes, representatividades,
historias, estorias, interacdes, subjetividades e materialidades que se entrelagam

através do contexto de uma festa na qual a Lavagem do Bomfim € apenas uma

""Regimento de Policiamento Montado.
2FERRARE, J. O. P. Relatério Técnico do Inventario Nacional de Referéncias Culturais —
ALAGOAS, sitio 3. Macei6, Ufal/IPHAN, 2016.
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de suas manifestacoes. Estas dindmicas sao de fundamental importancia para a
manutencdo de uma cidade viva, com seus respectivos espacos apropriados,
vivenciados e experenciados pela diversidade de sujeitos que ela abriga.

No que se refere dimenséo simbdlica que estabelece, nesse contexto
festivo, as relagBes dialdgicas entre cidade-sagrado, observa-se uma dobra que
vai estar presente em todas as celebracdes urbanas aqui tratadas: o simbdlico
urbano permeia as praticas e as praticas permeiam o simbdlico urbano enquanto
diferentes compreensbes do espaco da cidade. Dessa forma, ao serem
apropriados lugares especificos na configuragéo citadina os critérios de escolha
consideram a interacdo entre a simbologia destes espacos tanto para religido
guanto para a vida urbana ampliada.

No ambito da Lavagem do Bonfim o centro desta interagdo simbdlica
esta demarcado na Pracga Bonfim, apresentando também como marco edificado
a Igreja de Nosso Senhor do Bonfim. Delimita-se, em primeira analise, dois
coédigos simbolico em interacdo: o da religido catélica, materializado
arquitetonicamente, mas também nas negocia¢des e conflitos em torno da festa,
por exemplo, presentes inclusive na fala de Pai Célio quando este tem o clero
catélico como interlocutor; e o do Candomblé, representado pelo conjunto de
sujeitos e acdes que a festa engloba.

Esse contexto interativo, entdo, é espacializado de modo sincrético,
explicitamente através da estética do rito, mas também em elementos menos
expostos, como o andor ornado em flores que carregava, até o ano de 2016,
uma estatua solitaria do Senhor do Bonfim, mas que a partir deste ano passou a
dividir o andor com uma estatua de Oxala. Trata-se, para mim, de uma
ocorréncia interessante: Oxala, dono da festa, veio materializado em estatua
mais de dez anos depois, embora ele ja estivesse presente, em sincretismo
simbdlico, na figura do Cristo crucificado

Posteriormente observo tais interagdes em campo ampliado no ambito
do simbolismo daquele espaco para a vida urbana de Maceid. Para citar alguns
exemplos: as caracteristicas peculiares da arquitetura da Igreja do Bonfim e sua
cupula; o marco referencial que representa juntamente com a Praca do Bonfim
em relacdo ao bairro do Poco, um dos mais antigos de Maceio; as festas outras

festas que ocorriam nesse bairro, como as natalinas e juninas, inclusive na
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mesma praca; a ligacdo destes espacos edificados com seu entorno, com as

camadas histéricas e mnemonicas, entre outros.

3.2 O Xang6 Rezado Alto

Foi apresentada anteriormente a celebrac&o urbana ligada as praticas
ritualisticas do culto ao Orixa Oxala no espaco publico, a Lavagem do Bomfim.
Como visto, seu contexto abrange a fé depositada neste Orixa, seu sincretismo
com o Senhor do Bomfim, os atos de afirmagé&o cultural e contra a intolerancia
religiosa e revela-se até mesmo como interven¢ao urbana que, de acordo com
seu idealizador, tenta contribuir para a movimentacéo festiva e a promocéao de
sociabilidade naquele espago.

No caso do Xangb Rezado Alto, apresenta-se um contexto peculiar de
acOes de resisténcia e autoafirmacéo pautadas na memoaria historica do tragico
evento da quebra dos terreiros de Macei0 e cidades de seu entorno.

O Quebra ou Quebra-Quebra, como ficou conhecido, ocorreu em 1° de
fevereiro de 1912, nas festividades da Orixa Oxum. A atrocidade foi promovida
pela Liga dos Republicanos Combatentes’® no contexto das disputas politicas
entre oligarquias na primeira republica. Este Liga foi criada para efetuar oposicao
persecutdria e partidaria, em favor de Clodoaldo da Fonseca contra seu
adversario, o entdo governador Euclides Malta. Ulisses Rafael (2012, p.30)

descreve 0 cenario:

Naquele final de semana, em especial, 0 bairro estava muito mais
movimentado do que nos dias comuns, ndo sO pela aproximagdo do
carnaval, mas também porque naquele periodo se realizava uma das
festas mais tradicionais promovidas pelos terreiros de Macei6, no caso,
a festa de Oxum, cuja data coincidia com o dia da Imaculada
Conceigéo, celebrada nos principais templos catélicos da capital, entre
os dias vinte e trés de janeiro e dois de fevereiro, pelo menos naquela
época.

Enquanto os diversos clubes carnavalescos afinavam seus
instrumentos, acertando os Ultimos acordes, outros sons se faziam
ouvir pelo bairro naquele fim de semana. Ritmos africanos tirados dos
atabaques se espalhavam pela Rua do Sopapo e adjacéncias,
confundindo os incautos com os ‘inevitaveis maracatus’ que, todo ano,
marcavam presenca no carnaval de rua de Macei6, apesar da antipatia
gue inspiravam na elite.

72 “[...] misto de guarda civil e milicia particular” (RAFAEL, 2012, p.27).
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Os dirigentes e praticantes deste segmento religioso gozavam de certa

tranquilidade no governo de Euclides Malta, que além de n&o perseguir estas

formas de culto, frequentava-os, ainda que nao se tenha evidéncia concreta de

gue este era um adepto. Costumava frequentar o terreiro de Tia Marcelina e teria

ido & abertura do terreiro de um conhecido Pai-de-Santo, Chico Foguinho, no

qual foi aclamado como o papa do Xang6 alagoano’®. Esta relacéo tolerante e

conivente traria sérias consequéncias politicas e sociais, como a propria

destruicdo daqueles terreiros.

O primeiro terreiro atacado foi o do mesmo Chico Foguinho:

Quando ecoou o grito de guerra, “Quebral”, os cabras da Liga que a
essa altura ndo deviam obediéncia a nenhuma autoridade, nem
terrestre, nem magica, cairam com toda sua fdria sobre os terreiros. O
primeiro a ser atingido, pela proximidade em que se encontrava, foi 0
terreiro de Chico Foguinho, cujos seguidores foram surpreendidos no
auge da cerimébnia religiosa, alguns deles ainda com o santo na
cabeca. A multiddo enfurecida entrou porta adentro quebrando tudo
gue encontrava pela frente, fazendo jus a determinagéo do lider, e
batendo nos filhos-de-santo que se demoraram na fuga. Diversos
objetos sagrados, utensilios e adornos, vestes litlrgicas, instrumentos
utilizados nos cultos, foram retirados dos locais em que se
encontravam e langados no meio da rua, onde se preparava uma
grande fogueira. Naquela via publica, entre rosarios e colares de ofas,
foi colocada, ainda, a imagem de um santo em forma de menino, que
muitos afirmaram se tratar de “Ali Baba”, a qual ficou exposta a
zombaria dos que passavam. Alguns objetos foram conservados para
serem exibidos depois na sede da Liga, outros, em tom de zombaria
no cortejo que se armou em dire¢do a outras casas de Xangd nas
proximidades (RAFAEL, 2012, p.32)

Assim aconteceu também com os terreiros de Joao Funfun, de Pai

Aurélio e de Tia Marcelina. Esta Ultima portava um distintivo importante, recebido

na Africa, a Coroa de Dadé, na qual alguns individuos da época diziam ter sido

transmitida também para os Pais-de-Santo Manuel Coutinho e Manoel Guleija.
Rafael (2012, p.36-36) relata a destruicao:

" RAFAEL, 2012.
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Ja era quase meia noite, a funcéo havia terminado e apenas alguns
poucos filhos-de-santo permaneciam no lugar, quando de repente, a
procissdo errante, que agora se compunha de quase quinhentas
pessoas, invadiu o recinto, transformando aquilo num verdadeiro
carnaval, formato que certas revoltas populares assumem em alguns
eventos histéricos. Moveis e utensilios foram destruidos no préprio
lugar onde se encontravam, enquanto outros tantos paramentos e
insignias usados nos cultos foram arrastados para fora do terreiro, para
arderem na grande fogueira montada ali.

Na confusao, alguns dos filhos-de-santo conseguiram escapar. Os que
insistiram em ficar, acompanhando tia Marcelina, a qual resistiu ao
ataque permanecendo no lugar, sofreram toda sorte de violéncia fisica,
sendo a mais prejudicada a prépria mae de santo, a qual veio a falecer
dias depois em funcdo de um golpe de sabre na cabeca aplicado por
um daqueles pracas da guarni¢do que dias antes haviam desertado do
Batalhdo Policial. Contam que a cada chute de um dos invasores, tia
Marcelina gemia para Xangd (eidé cabecinha) a sua vinganca e, no
outro dia, a perna do agressor foi secando, até que ele mesmo secou
todo.

Tia Marcelina se perpetuaria no imaginario das pessoas ligadas a tais

religides, seja como adeptos ou simpatizantes. Além disso, tornara-se martir

daquele tenebroso evento e seria sempre lembrada por ter resistido ao se

recusar a sair de seu Xango, termo popularmente utilizado para designar as

casas de culto de matriz africana principalmente em Alagoas e em Pernambuco.

Tornou-se, nos dizeres de Savio de Almeida um “ente estruturante” presente na

construcdo da memoria:

Existem histérias que se revelam, que se entendem por meios que ndo
conheco e tém seu caminho préprio. E a histéria da Tia Marcelina. Nao
importa se ela era magra, gorda, baixa, alta, se disse isto ou aquilo.
Importa que ela reine soberana na constru¢do da memdria e que seu
nome é uma evocacgdo do passado e uma confirmacédo do presente:
existiu, existe e existira o povo da macumba falado por Dona Maria do
Acais’. E Tia Marcelina a diversa na unidade tem sentido e explica:
ela passou a ser um ente estruturante (ALMEIDA, 2012)76.

Existem outras passagens interessantes sobre o imaginario de Tia

Marcelina narradas por Luiz Savio de Almeida em seu blog Contexto Tribuna:

s Entidade chefe da Jurema de Pai Manoel Xoroqué, no bairro do Benedito Bentes em Macei®.

“Disponivel em:
alagoas-luiz.html.

http://contextotribuna.blogspot.com.br/2012/05/religiao-afro-macumba-nas-
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Um dia, o Joca me disse que o Zumba havia encontrado uma fotografia
da Tia Marcelina. Fui até a casa do Zumba conversar com ele. Estava
criada aimagem de uma Tia Marcelina. Nem discuti; se eles desejavam
a Tia Marcelina daquela forma, daquela forma ela seria. As verdades
também sao criadas por atos de fé. E entronizei a Tia Marcelina numa
parede, certo de que ela havia renascido pela inteligéncia e pelo pincel
do Zumba, gente fina, que na época morava la pelos lados do antigo
Bar das Ostras. A Tia Marcelina estava na parede em minha casa, a
janela entreaberta. Passa um cara e me pergunta: ‘Era essa a mulher
que parava o trem com a mao? Fiquei maravilhado, espantado e o que
eu poderia responder? ‘E ela mesmo: a Tia Marcelina!’”".

Depois de terem destruido aqueles Xangds, seguiram com o atentado
até os terreiros de Manuel Coutinho, Jodo Catirina e Manoel Inglés. Alguns
combatentes seguiram ainda em direcéo a casas de culto mais afastadas, como
a de Manoel Guleiju no Mutange; de Pai Adolfo, no Poco; no Frechal de Cima,
Bebedouro, o de Maria da Cruz; no Reginaldo, o de Manoel da Lold, entre outros
(RAFAEL, 2012). Seguindo a rota de destruigdo descrita por Ulisses Rafael em
obra supracitada, verifica-se que a movimentacdo mais intensa ocorreu nos
bairros da Levada, Centro, Alto da Jacutinga’® e Poco, estendendo-se com
menos forca para areas mais distantes como o Mutange e o Frechal de Cima,
em Bebedouro. Sintetizo a abrangéncia do Quebra e o percurso da destruicao

dos terreiros nas imagens a seguir:

’Disponivel em http://contextotribuna.blogspot.com.br/2011/12/almeida-luiz-savio-de-
momentos.html.
¢ Atual bairro do Farol.
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Mapa 03: Area de Abrangéncia da Quebra dos Terreiros de 1912 — Bairros.
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Mapa 04: Percurso da Destruicao de Tereiros em 1912.
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Os objetos que hoje se encontram na Colecao Perseveranca do Instituto
Historico e Geografico de Alagoas (IHGAL) tém procedéncia no material
recolhido pela Liga dos Republicanos Combatentes, que o fez para servir de
testemunho de que naqueles lugares eram praticadas “bruxarias”, ou qualquer
outro termo depreciativo comum a época.

Estes objetos foram organizados naquela Colecao por Abelardo Duarte,
membro e secretario perpétuo do IHGAL que, juntamente com esta instituicao,
levantaram esforgos para o recolhimento e preservacao deste acervo que corria
0 risco de perda por falta de conservacao e, principalmente, de evasédo para
colecBes particulares, denunciada pelo Prof. Abelardo em sesséo plenaria do

Instituto Histérico. Esta denuncia referia-se

[...Jaue um preposto de firma ou organizagdo americana,
estadunidense, estava interessado em adquirir pecas do Museu da
extinta Sociedade Perseveranca e Auxilio dos Empregados no
Comércio de Maceid, velha agremiacdo dos caixeiros, como
antigamente eram chamados os comerciarios. [...]JAs pecas visadas
pelo interessado, que as desejava adquirir, certamente, a qualquer
preco, eram 0s objetos que haviam pertencido aos velhos Xangbs de
Maceio, destruidos em 1912 e 14 depositados. Dei o brado de alerta,
assim. E fiz mais. Adverti da irrecuperavel perda que isso
representaria, caso se consumasse a evasao; mostrei que se tratava
de conjunto raro, colecdo de pelas valiosas dos cultos afro-brasileiros,
como — para citar um exemplo — o capacete de Ogun-China, avaliado
entdo em 500$000 mil réis.

A noticia da existéncia dessas pecas chegara a América do Norte,
através de referéncias contidas num artigo do antropélogo-socidlogo
Prof. Gilberto Freyre que havia visitado o Museu da Perseveranca, em
algum tempo. Naquela sessédo do Instituto Historico li copia do cartdo
do missivista (creio norte-americano) cedida a mim. (DUARTE, 1974,
p.11).

Naquele contexto e, diante dos perigos supracitados, a Sociedade
Perseveranca e Auxilio doou o acervo ao IHGAL que a denominou Colecao
Perseveranca em sua homenagem. O Prof. Abelardo Duarte reforga, no entanto,
que a preservacdo destas pecas nao ocorreu devido a ciéncia de sua
importancia. Pelo contrario, foram expostas de maneira depreciativa em

determinados pontos da cidade:
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Depois de andar em passeata pelas ruas de Maceid, depois de
permanecer a mostra na redacédo do ‘Jornal de Alagoas’, que fazia
oposicao ao governo decaido, a referida colegéo foi oferecida pela liga
dos Combatentes a Sociedade Perseveranca e Auxilio. Porém, fé-lo
unicamente com intuito depreciativo, de chacota e a significacdo
politica que falsamente Ihe emprestou. Foi providencial essa doacéo.
Salvaram-se, com isso, 0s restos da mais importante colecdo de pecas
e objetos daqueles cultos existentes no Brasil, sendo em numero,
porém em qualidade e antiguidade.

Ao que parece, muitas pecas e objetos daqueles cultos fetichistas
perderam-se ou foram desviadas propositalmente, nas batidas da
‘soberania’; insignias, paramentos, colchas, panos usados nos cultos
foram logo incinerados na via publica; pulseiras e braceletes de ouro e
de prata, colares de coral, anéis de ouro cravejados de pedras semi-
preciosas, roubados ndo sabe por quem, e de paradeiro até hoje
desconhecido. Igualmente os ilis e ingomes (atabaques) foram
gueimados na via publica, numa estranha cerimbnia medieval,
lembrando os tempos ignominosos da Inquisi¢éo, defronte da sede da
Liga dos Combatentes, que era a propria residéncia do seu presidente,
sargento reformado Manoel Luiz da Paz, na rua Pernambuco Novo
(DUARTE, 1974, p.12).

O Catalogo llustrado da Colecao Perseveranca, datado do ano de 1974
expOe fotografias dos objetos preservados bem como sua respectiva
catalogacéo elaborada pelo Prof. Abelardo. Considero necesséria a revisdo da
catalogacdo deste acervo em acdo multidisciplinar para que a denominacéo
destes objetos possa, diante da atualidade dos estudos afro-brasileiros, ser
mantidas ou revisadas. Seria interessante, da mesma forma, a edicdo de um
novo catalogo, para melhorar, inclusive, o registro fotografico dos objetos que
compdem a colecédo’®.

As fotografias abaixo reanem trés objetos que correspondem ao
estatuario dos Orixas, da esquerda pra direita, Ogum, Oxala e Xangé, de acordo

com a catalogacéo feita por Abelardo Duarte (1974).

Em 2014 Fernando Antdnio Gomes de Andrade publicou através das Edicées do Senado
Federal a obra Legba: a guerra contra o Xangd em 1912 que apresenta novos registros
fotograficos e comentarios do acervo da Colecdo Perseveranca. Entretanto, apesar da
importancia desta publicacdo, ndo se configura de modo especifico um catalogo oficial.
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Fotografia 49: Ogum, Oxald e Xangb na Colecdo Perseveranca.

Fonte: Abelardo Duarte, 1974.

J& a fotografia 50 retratam os Abebés, espécie de ventarolas utilizadas
pelos filhos-de-santo em seus paramentos no momento da incorporagao dos
Orixas:

Fotografia 50: Abebés Na Colecao Perseveranca

Fonte: Abelardo Duarte, 1974.

Ainda em relacdo aos paramentos, a imagem a seguir mostra algumas
das indumentarias utilizadas nos Xangbs Alagoanos. Tratam-se, de acordo com
Abelardo Duarte, respectivamente de um capacete de Oxum e um peitoral de
Ogum:
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Fotografia 51: Capacete de Oxum e Peitoral de Ogum na Colecdo Perseveranca.

Fonte: Abelardo Duarte, 1974.

Retomando o contexto histérico do Quebra, para Abelardo Duarte (1974)

0s ataques da Liga silenciaram a maioria dos Xangbs existentes em Maceio e

comegaram a reaparecer anos depois numa modalidade de culto chamado

“Xangb rezado baixo”, realizado em siléncio para ndo chamar a atencdo da

policia, que executava violentas batidas policiais nestes terreiros. O professor

lembra, ainda, que tais acdes ocorreram sob vigéncia de uma Constituicdo que

assegurava a plena liberdade religiosa na primeira republica.

O Catalogo da Colecdo Perseveranca, obra na qual tenho retirado as

Gltimas citacdes referentes a Abelardo Duarte, traz informacdes importantes

também quanto aos Xangos de Alagoas, principalmente no que se refere a sua

Capital Macei6:

As sedes dessas comunidades situavam-se em pontos distantes do
centro da cidade e, ainda hoje, apesar da liberdade de que gozam,
prevalece esse critério de localizacao.

Eram casas modestas, geralmente de taipa, em cujos fundos ou sitio
ficava o barracdo — o lugar onde se realizavam as cerimdnias
religiosas.

[...]

Os lugares preferidos para o funcionamento dos terreiros achavam-se
nos pontos mais distantes — nos bairros de Jaragua, Mutange, Levada,
Trapiche da Barra, Reginaldo, Gulandim, até mais distante ainda, como
no Frechal de Cima.

Duas contingéncias influiram poderosamente para a escolha ou
preferéncia do local: a) maior facilidade de espaco fisico para armar-se
o barracdao e preco insignificante do aluguel; b) evitar-se que os toques
motivassem reclamacfes e fugir-se as pressdes dos brancos,
idiossincrasia catélica e perseguicao policial, apesar da liberdade e
neutralidade oficial (DUARTE, 1974, p.17).
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Estas importantes informacdes podem ser complementadas com outros
dados da mesma obra de Abelardo Duarte - que, diante do silenciamento
historiografico que marcou durante muito tempo a tematica do Quebra, tornou-
se uma das principais referéncias — no que se refere a espacializacdo dos
terreiros em Maceié. No entanto, os dados contidos nesta fonte precisam ser
constantemente discutidos, atualizados e problematizados devido a data de
publicacdo bem como os critérios de pesquisa utilizados pelo autor. Verifica-se
que os terreiros, atualmente, ndo sao de taipa, mas em concreto, sejam eles
propriedade privada da comunidade ou do lider religioso ou edificacido alugada
e adaptada para este fim. Eles estdo espalhados pela maioria dos bairros de
Macei6, ainda que de maneira assimétrica no que se refere a sua quantificacao.
Tal distribuicdo considera os aspectos de hierarquizacdo consequentes dos
processos contemporaneos de producdo e reproducdo do capital e, por
consequéncia, do espaco.

Concernente as dinamicas cidade-sagrado, no contexto especifico
maceioense, me interessam as questdes socio-espaciais desencadeadas na
interacdo entre espaco publico-politica-sagrado afro-brasileiro, tratadas
anteriormente e também a espacializacao/distribuicdo dos terreiros na Maceio
antiga. Ambas as questfes aqui discutidas servem de lastro para compreensao
do Xangb Rezado Alto enquanto celebracao urbana.

Retomando a obra do Professor Abelardo Duarte, é possivel verificar a
distribuicdo espacial das casas de culto mais antigas no ambito da religiosidade
afro-brasileira em Maceié. A abordagem desta tematica parece ter observado
critérios metodoldgicos bem definidos através de informacgfes seguras quanto a
existéncia destes terreiros ou Xango0s, pois o autor indica a existéncia de outros
terreiros “[...]Jde cuja existéncia ndo se colheu informacédo segura (DUARTE,
1974, p.20".

As informacg0es sobre os terreiros mencionados por Abelardo Duarte

(1974) estao sintetizadas no quadro a seguir:

Quadro 02: Terreiros mais Antigos de Maceié em 1912.

Terreiro Localizaco Informacdes
Funcionava regularmente e
bastante afamado ja em
1906. Mestre Félix manteve
seu terreiro em franca
atividade até o silenciamento

Rua do Amorim, n° 11, bairro

De Mestre Félix .
de Jaragua
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completo por parte da
“soberania” em 1912, de
todos os terreiros de Maceio.
Sua fama espraiou-se por
toda a Macei6 dos comecgos
do século XX e provinha de
muitos anos antes. Talvez
fosse o mais antigo da
cidade.

De Tia Marcelina

Antiga Rua da Aroeira e, em
1974, Rua Dr. Costa Leite.
Possivelmente nos entornos
da Praca Sinimbu.

A tradicdo oral conta que foi
o mais velho terreiro de
Maceio, disputando o titulo
com o de Mestre Félix,
datando também da segunda
metade do século XIX. Tia
Marcelina possuia
equivaléncia representativa a
M&e Menininha do Gantois
na Bahia. Teria sido
contemplada, na Africa, com
a importante Coroa de Dada.

De Manuel Guleiju

Mutange, a Avenida (em
1974) Cicero de Goes
Monteiro, estrada de
Bebedouro.

Local afastado do Centro da
cidade, pouco povoado e
constituido por grandes
sitios. Possuia ligagdo com
0s candomblés baianos.

De Manuel Coutinho

Rua do Reguinho, atual Dias
Cabral.

Rito Nagd

De Chico Foguinho

Rua Pernambuco Novo
(1974).

Seu terreiro estava
localizado na mesma rua que
morava o presidente da liga
dos combatentes e foi um
dos mais visados pela
“soberania”.

De Joao Catarina

Bairro do Trapiche da Barra

Também foi dono de um
maracatu muito famoso na
época. Era Filho-de-Santo de
mae Pulquéria, do Terreiro
do Gantois, na Bahia.

De Pai Adolfo

Bairro do Poco

De Maria da Cruz

Bairro do Frechal de Cima

Terreiro de ljexa muito
afastado do Centro de

Maceio.
De Pai Aurélio Levada
De Manuel Martins Gulandim Descendente de:, africanos
puros
De Jodo Funfun Levada
De Manoel da Lol6 Reginaldo Descendente de africanos

Fonte: Abelardo Duarte, 1974. Editado por Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.

A localizagéo exata destes terreiros, principalmente o de Tia Marcelina €

sempre controversa nas discussdes em torno dos Xangés alagoanos. Ainda que

as informagbes de Abelardo Duarte estejam corretas, demandam atualizacéo,

inclusive no que se refere ao nome das ruas citadas. Sabe-se que o Gulandim e

o Reginaldo estavam no bairro do Poco. Entretanto, a antiga R. Pernambuco
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Novo é a atual R. Pernambuco deste mesmo bairro? Onde fica a R. do Amorim,
em Jaragua? Como se chama, atualmente, a antiga R. da Aroeira que em 1974,
data da publicacdo do autor, chamava-se R. Dr. Costa leite? A antiga R. da
Aroeira e, em 1974, Dias Cabral € a mesma R. Dias Cabral de hoje? No bairro
do Centro ou no Prado? S&o perguntas fundamentais para quem pretende
aprofundar estas questdes. No momento, prefiro trabalhar o mapeamento dos

bairros citados no quadro anterior:

Mapa 05: Area de Abrangéncia do Quebra de 1912 — Terreiros Destruidos.
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area de abrangéncia da quebra dos terreiros de 1912

Fonte: Ulisses Rafael, 2012. Editado por Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.



163

Além das informacdes apresentadas por Abelardo Duarte e mapeadas
anteriormente existem outros levantamentos da distribuicdo dos terreiros em
Macei6, considerando, para registro, a existéncia de ao menos uma casa de
culto. Cavalcanti e Rogério®® (2008) sistematizaram as informacdes contidas
nesses levantamentos e realizaram um novo, em 2007. Nestes levantamentos,
que cartografei e apresento em seguida, € possivel observar que, resguardadas
as proporcionalidades e os devidos contextos histéricos referentes aos
processos de urbanizagdo, a distribuicdo espacial dos terreiros em Maceio
apresenta, no recorte espacgo-temporal estabelecido entre 1912 e 2007,
expansado a partir da localizacdo geomorfolégica da planicie litoranea central e
lagunar em direcdo as planicies litoraneas norte e sul e aos platés que
conformam a parte alta da cidade.

Nesse contexto, apesar da presenca de terreiros, no levantamento de
2007, em gquase todos os bairros da capital alagoana, é preciso considerar, para
melhor compreensédo de suas representatividades urbanas, a quantificacdo dos
mesmos em cada bairro, verificando as possiveis, e provaveis, assimetrias.

Outra consideracao prévia é feita por Cavalcanti e Rogério (2008) sobre
a fragilidade e o carater inconclusivo dos dados obtidos nos levantamentos
abordados e realizado por estes autores: desatualizacbes de cadastros,
deslocamento das populagdes entre os bairros, filiacdo duplicada, a néo filiagéo
a entidades, ou ainda, filiacdo a outras Federacbes Zeladoras de Culto até
mesmo em outro municipios. Estes autores relembram ainda que “[...]Ja propria
natureza do dado — os sistemas de crencas de individuos e grupos sociais — é
passivel de ambiguidades (2008, p.11)”.

Observadas tais questdes, verifica-se no ano de 1912:

80Em artigo para a revista Kulé Kulé: Religi6es Afro-Brasileiras intitulado Mapeando o Xangb —
notas sobre mobilidade espacial e dinamica simbdlica nos terreiros afro-brasileiros em Maceio
(2008) Bruno Ceésar Cavalcanti e Janecléia Rogério utilizam como fonte respectivamente: o
Catélogo da Colecao Perseveranca de Abelardo Duarte (1974), para o ano de 1912; o artigo de
Oséas Rosas no Jornal de Alagoas de 1959 para os dados referentes a este a 1951; o
mapeamento dos sitios e monumentos negros de Alagoas para 1988; por, fim, para 2007,
utilizaram dados obtidos através na Federacdo dos Cultos Afro-Umbandistas do Estado de
Alagoas, na Federacdo Umbandista de Cultos Africos do Estado de Alagoas, na Federacio
Zeladora dos Cultos em Geral no Estado de Alagoas e no Laboratério da Cidade e do
Contemporéneo — LACC/UFAL.
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Gréfico 01: Terreiros em 1912.

Terreiros em 1912

Jaragua, Mutange, Ferndo Velho e Trapiche _

0 0,5 1 15 2 2,5 3 3,5

B Numero de Terreiros por Bairro - Total...

Fonte: Abelardo Duarte, 1912. Grafico por Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.

O levantamento feito por Abelardo Duarte (1974) e mapeado
inicialmente por Cavalcanti e Rogério (2008) sobre os terreiros em 1912 adota a
questdo da antiguidade como critério. Dessa forma, ndo podemos observa-lo
enquanto quantidade de terreiros existentes naquele ano. Considerando este
aspecto, Duarte deixa de abranger outros terreiros dos quais afirmou nao ter

conseguido informac@es soélidas que justificasse o registro.

E importante, ao observar o gréfico, ter em mente a Maceié de 1912:
“Dado o pequeno perimetro urbano da cidade, suas margens situando-
se ainda no entorno do Centro, as localidades da levada (com 3
terreiros), do Mutange (com 1), de Bebedouro (em sua parte mais
remota, entdo denominada ‘Frechal de Cima’, com 1), do Poco (na
verdade os arrabaldes do Reginaldo e do Gulandim, com 3), de
Jaragua (zona portuaria, com 1), do préprio Centro (com 2) e do
Trapiche da Barra (entdo um arrabalde distante, com 1) aparecem
como areas do Xangd maceioense, num total de 12 terreiros citados
pelo autor (Cavalcanti; Rogério, 2008, p.16).

Considero que apenas as informacdes presentes no grafico anterior ndo
sdo suficientes para relacionar os terreiros com a periferia de Maceid. No
entanto, ao associa-lo com as informacdes etnogréficas de Goncalves
Fernandes (1941) e historiograficas obtidas por Abelardo Duarte (1974); além de
pesquisas posteriores como a de Cavalcanti e Rogério (2008) a de Ulisses
Rafael (2012) e de Irinéia M. Franco dos Santos (2014) que tratam, entre outros
aspectos, dos terreiros inseridos no contexto urbano da Macei6é da época, a
ligacdo entre Xangods e periferia fica um pouco mais clara. Ainda assim, uma

guestao é importante: o que era periferia em Maceié em 19127? Afinal, os bairros
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expostos no grafico anterior ndo apresentam o mesmo significado urbano da
Macei6 contemporéanea.
Quanto ao levantamento realizado no ano de 1951, observa-se a

seguinte sistematizacéo dos dados obtidos:

Gréafico 02: Terreiros em 1951.
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Fonte: Cavalcanti e Rogério, 2008. Gréfico por Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.

O levantamento feito por Oséas Rosas e publicado no Jornal das
Alagoas em 1951 apresenta, mais de quarenta anos depois, 0 aumento do
namero de terreiros e a continuidade de suas expansfes em direcéo a planicie
central e planicie litoranea lagunar, além do inicio da expansdo em direcao a

planicie litoranea sul e aos platos:

A novidade do texto de Oséas Rosas é o aparecimento de novos
bairros da cidade em que a religido afro-brasileira se faz presentel...].
Nesta época, o bairro da Ponta Grossa é aquele com 0 maior nimero
de terreiros, com 10, confirmando o que escreveria posteriormente o
Jornalista Lindalvo Lins (Cavalcanti; Rogério, 2008, p.17).

A Obra na qual Cavalcanti e Rogério (2008) se referem, com autoria de
Lindalvo Lins chama-se Tambores da Ponta Grossa (1966), que relata, numa

espécie de etnografia®' urbana, as experiéncias deste jornalista naquele bairro.

81Abordando, inclusive, no relato de sua experiéncia termos depreciativos comuns a época:
“Existe uma infinidade de explicagdes para o fato de pessoas ditas civilizadas abracarem esse
primitivo culto pagdo. Observa-se que a maior incidéncia de seguidores do culto se encontra
entre pessoas humildes e supersticiosas, que se deixam atrair pelos mistérios da seita, uma
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Algumas de suas constatac¢des sdo significativas, como a presenca consideravel
de brancos dentre os religiosos; o fado de que muitas daquelas pessoas
frequentariam, ao mesmo tempo, as religides afro e a igreja catolica.

No entanto o relato de Lindalvo Lins que mais me chama atencao para
a investigacao proposta nesta pesquisa, no que se refere a relacdo dialdgica
entre sagrado e cidade diz respeito a paisagem sonora da Ponta Grossa da
época:

Quem passa pelo bairro de Ponta grossa na noite de sabado ou na
tarde de domingo sente-se atraido pelos toques dos tambores ou
Ingbmis, que enchem o local de um som lento, ritmado, nostélgico e
guente, como que convidando a danca (LINS, 1966, p.13).

Estas questdes apresentam marcos importantes para o extrapolamento
do que ficou conhecido, no periodo pds-quebra, como “Xangd rezado baixo”.
Mesmo Lindalvo Lins, que se referia as religides afro-brasileiras como “primitivos
cultos pagaos”, como visto anteriormente, ja observava as inconsisténcias diante
da insercéo legal desta representatividade religiosa no espaco publico brasileiro

e, especificamente, maceioense:

Acho também injusto que a Policia cobre uma taxa para permitir os
rituais afro brasileiros em seus funcionamentos, ja que ndo cobram a
mesma taxa para os rituais da igreja catolica ou culto protestante. [...]
O Brasil ndo tem religido oficial e o art. 208 do Cadigo Penal que entrou
em vigor em 1° de janeiro de 1942 coloca a Umbanda no mesmo nivel
de igualdade das outras religides [...] (1966, p.35).

Vejamos agora o grafico do levantamento dos terreiros nos bairros de

Maceio realizado em 1988:

comunhao mais direta com deuses e promessas de curas para seus males fisicos e sofrimentos
espirituais (1966, p.11)”.
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Gréfico 03: Terreiros em 1988.
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Fonte: Cavalcante e Rogério, 2008. Editado por Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.

Os dados sintetizados no grafico anterior foram colhidos através do
Mapeamento dos Sitios e Monumentos Negros de Alagoas, realizado pelo
Nucleo de Estudos Afro-Brasileiros (NEAB) da UFAL no ano de 1988, quase
quarenta anos depois do levantamento de 1951. Observa-se, nestes dados a
explosdo do numero de terreiros e de suas expansfes na configuracdo urbana

de Maceio:

Os dados do levantamento de 1988 revelam nUmeros realmente
impressionantes. O bairro do Jacintinho, formado nos anos 1950,
aparece com 75 terreiros. Outra surpresa significativa é representada
pelo crescimento populacional na parte alta da cidade, o que concorreu
para os 71 terreiros citados para o0 bairro do Tabuleiro dos Martins
(CAVALCANTI e ROGERIO, 2008, p.15).

Aléem das questbes apresentadas anteriormente, vale considerar o
contexto histérico daquele ano, em comparacdo com o0s levantamentos
anteriores devido a ocorréncias importantes tanto para a expansao dos terreiros
qguanto para o trabalho de mapeamento. As religides afro-brasileiras ja a partir
do final dos anos 60, porém com mais intensidade nos anos 70 e 80, tem maior
acesso ao espaco publico brasileiro compreendido aqui em seu amplo aspecto:

as leis, a diminuicdo da perseguicao policial, os meios de comunicacéo, as
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manifestagdes festivas, a sociedade civil organizada em coletivos e movimentos
culturais, entre outros. Em contrapartida, os responsaveis pelos mapeamentos
contam com novos meios de acesso a informacdo e com a diminuicdo dos
processos de invisibilidade que rodeiam estas religides, como por exemplo, a
postura de autoafirmacado cultural que permite que parte de seus adeptos
assumam seu credo.

Neste momento, o que ha de diferente, também, na expansdo dos
terreiros na configuracdo urbana de Maceid € o alcance da planicie litoranea
norte, em Ipioca, e a ampliacdo de sua presenca nos bairros da parte alta mais
distantes do Centro além do Tabuleiro dos Martins: Cha da Jaqueira e Canaa. A
partir dos dados apresentados neste grafico ja é possivel fazer, ainda que de
modo genérico, uma associacdo mais solida entre periferia e as religibes em
questdo devido a maior quantidade de terreiros nos bairros periféricos de
Macei6, como o Jacintinho, e a comparacdo destes numeros com suas
representacées em bairros nobres.

Concernente a essa questdo, entretanto, € preciso problematizar:
nenhum dos bairros € completamente nobre no que se refere a questées como
distribuicdo de renda, infraestrutura urbana, qualidade de vida, entre outros.
Todos os bairros apresentam, de modo assimétrico, suas respectivas zonas
periféricas para além da adjetivacdo de nobreza associada ao valor do metro
quadrado de cada bairro e, por consequéncia, a especulacdo imobiliaria no

loteamento econdmico da cidade.



Gréfico 04: Terreiros em 2007.
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Fonte: Cavalcante e Rogério, 2008. Grafico por Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.

Ja o levantamento feito no ano de 2007, ja consideradas suas devidas

problematizacdes, por Cavalcanti e Rogério (2008) foi elaborado basicamente

através da consulta a Federacdes Zeladoras de Culto observando critérios de

localizagdo e de autoclassificacdo. Ele revela a expansédo dos terreiros de

Macei6 para quase a totalidade de seus bairros, acompanhando as dinamicas

do processo de urbanizacdo maceioense, embora o numero total de terreiros

tenha diminuido em relacéo ao ano de 1988.

A imagem a seguir apresenta a sintese cartogréafica e imagética deste

processo de expansao urbana dos terreiros de Maceio:
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Mapa 06: Distribui¢céo dos Terreiros em 1912, 1951, 1988 e 2007.

e

distribuicao dos terreiros por bairro - 1912 distribuicao dos terreiros por bairro - 1951

distribuicao dos terreiros por bairro - 1988 distribuicao dos terreiros por bairro - 2007

Fonte: Cavalcante e Rogério, 2008. Cartografado por Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca,
2019.

Cavalcanti e Rogério (2008, p.18) sintetizam este processo:

O desenvolvimento dos terreiros na cidade seguiu o trato lagunar da
ocupacdo urbana popular, difundindo-se por novos logradouros na
parte alta da cidade num movimento iniciado em plena zona central da
capital ainda no século XIX. Até meados do século XX, a grande
concentracdo dos terreiros se deu na cidade baixa, em bairros
populares da parte alta de Maceié como o Jacintinho e a extensao de
Bebedouro rumo ao Tabuleiro (Cha de Bebedouro e Cha da Jaqueira)
e, a0 mesmo tempo, com o adensamento de antigas e marginais areas
da parte baixa, como a Ponta da Terra e o Vergel do lado, é que as
religides afro-brasileiras se expandem enormemente.
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As religibes de matriz africana em Macei6 ainda apresentam dinamica
urbana semelhante no que se refere a ligacdo os terreiros da capital alagoana
com as camadas periféricas da cidade. Da mesma forma os terreiros de hoje em
dia também sofrem diversos tipos de perseguicdo, com a diferenca de que
atualmente encontram-se mais organizados e amparados legalmente para
compor a resisténcia.

E interessante observar, também, enquanto dindmica sécio-espacial,
que o silenciamento dos terreiros ocasionado pela agdo da Liga dos
Combatentes durante o Quebra teve por consequéncia a migracdo de Varios
Mestres, Pais e Maes-de-Santo para outros Estados, como Pernambuco, onde
a perseguicdo ocorria com menos violéncia; e ainda a interrupcdo de
manifestagdes culturais afro-brasileiras desenvolvidas em alguns terreiros, como
0 maracatu, que sO retornaria a aparecer na Macei6 contemporanea.

Com o advento do Quebra, muitos pais e Maes-de-Santo sobreviventes
fugiram para outros estados, acompanhados de incerto nimero de adeptos. O

povo de santo que ficou em Macei6 silenciou:

As manifestacdes populares integradas por negros passaram a ser
vistas com certa desconfianca, principalmente os xangés, 0os quais
continuaram a ser desenvolvidos pelos poucos remanescentes
daquelas antigas casas, que insistiram em permanecer no local,
mantendo suas atividades religiosas; mas por temerem as punicfes
dos orixas que as das autoridades policiais. Resultou dai essa nova
modalidade de rito mais discreta, reservada e sem a exuberéncia de
outrora, a qual se convencionou chamar de “Xangd rezado baixo”,
assim denominado por dispensar o uso de tambores e zabumbas.

Foi esse modelo de culto que durante anos predominou na capital de
Alagoas, de modo que vinte anos depois, o viajante que retornasse ao
local, depois de um longo periodo de afastamento, mesmo que
percorresse todas as ruas da cidade em busca dos toques dos
terreiros, iria se deparar com um inquietante siléncio (RAFAEL, 2012,
p.42-43).

O siléncio que marcou a historiografia alagoana quanto a presenca do
negro no contexto urbano de Maceio, se fortaleceu com o grave ocorrido em
1912. Pouco se falou sobre o tema e, muito do expresso apresentava
superficialidade e trato insuficiente para com o desastre sociocultural e,

sobretudo, politico ocorrido:



172

O quebra é um dos acontecimentos basicos para o aclaramento de
nossa historia politica, até mesmo pelo fato de comportar sérias
interrogacdes sobre o que poderia ser considerado setores populares
no quadro do periodo. Trata-se, de episddio a ser visto com imenso
cuidado para que néo se esvazie a condi¢cdo negra em detrimento
da politica branca (ALMEIDA, 2011, p.22, grifo nosso).

E importante ressaltar ainda, que o Quebra de Xangd apresenta um
histérico de particularidades que coloca Alagoas e principalmente sua capital
Macei6 em status especifico por abranger tanto a intolerancia religiosa, quanto

suas questdes politicas:

[...] em outros locais do Brasil, a repressao aos cultos afro-brasileiros
sempre se deu com o aval do Estado, seguindo, portanto, a orientacéo
de quem se achava a sua frente.

Comparando-se o caso alagoano com outras situacdes verificadas no
pais em periodos distintos, observa-se que desde a Coldnia, mas de
modo mais efetivo durante a Primeira Republica, o Estado interviu de
forma efetiva nesse sistema de crenca, desenvolvendo mecanismos
reguladores de combate aos feiticeiros, conforme se depreende das
contribuices de Yvonne Maggie, cujo estudo O medo do Feitico:
relagBes entre magia e poder no Brasil, detém-se sobre 0 modo como
aquela entidade se imiscuiu nos assuntos da magia. O que se deduz
das contribuicbes de Maggie € que o controle dessas atividades
magico-religiosas sempre esteve sob a responsabilidade das
autoridades legais. Isso torna o caso alagoano singular, pois além
dessas praticas terem gozado durante os sucessivos mandatos de
Euclides Malta, de grande liberdade de manifestacdo, no auge dos
ataques contra sua administragcdo, o governador € incluido no rol das
acusacdes como responsavel, ou pelo menos, como incentivador
daquelas praticas no Estado (RAFAEL, 2012, p.18-19).

O Xango rezado baixo marcaria uma alteracao significativa no culto aos
Orixas. Tais caracteristicas, somadas ao surgimento da Umbanda — com suas
especificidades doutrinérias e liturgicas pautadas em influéncias do espiritismo
kardecista, na presenca catélica e numa visao até certo ponto evolucionista,
quando se refere a praticas especificas do Candomblé, como o sacrificio de
animais, estabeleceria um processo que alguns autores denominam como
umbandizag&o”®?, que iriam marcar até os dias de hoje as praticas de muitos
terreiros, principalmente daqueles sensiveis & modernizagbes e influéncias
externas.

Neste contexto, a heterogeneidade de ritos torna-se ainda mais
presente, com praticas que vao de um polo a outro, ou seja, do Candomblé a

Umbanda, passando por praticas “tracadas” ou misturadas, como o

2CAVALCANTI; ROGERIO, 2008.



173

“umbandomblé®®”, marcando um crescimento consideravel do numero de
terreiros em Macei0, principalmente a partir dos anos 50 do século XX.

Observa-se, entretanto, acdes contemporaneas de resgate do
patrimbénio cultural afro-brasileiro e afro-alagoano como, para citar alguns
exemplos, a reestruturacdo de coletivos culturais, grupos percussivos,
maracatus, producao audiovisual, estudos académicos e as festas ligadas aos
seus universos religiosos tratadas neste trabalho, seja através da manutencéo
de manifestacdes mais antigas, como os cultos a lemanja e Oxum na orla
maritima ou a criacdo de novas celebragbes urbanas como a Lavagem do
Bomfim e o préprio Xangb Rezado Alto.

De acordo com Clébio Correia de Araudjo, um dos idealizadores do
evento, em entrevista feita por mim também no momento do Projeto de
Salvaguarda do Patrimoénio Imaterial de Alagoas (2015), jA& mencionado, as
origens do evento apresentam duas etapas historicas. A primeira, no ano de
2006, marca a idealizacdo - juntamente com Edson Bezerra e provocacdes
conjuntas sobre 0s 96 anos do Quebra de 1912 - e a primeira edigdo do evento,
ano que Clébio atuava como Secretario Adjunto de Cultura. O poder publico
municipal ndo deu continuidade ao evento.

A segunda etapa corresponde ao ano de 2012 com a reorganizacao do
evento através da UNEAL, que captou recursos do Ministério da Cultura para
suarealiza¢do. Naquele momento, além do tradicional cortejo nas ruas do Centro
da cidade de Macei6é que termina com apresentacdes culturais, foi possivel
realizar atividades paralelas como um ciclo de seminarios sobre o Quebra e a
Cultura Negra. Naquele ano e em 2013, ocorre a possibilidade de oferecer o
prémio Tia Marcelina, em dinheiro, para acbes de elaboracdo de projetos
culturais. Nos anos seguintes a festa foi realizada com recursos préprios de
procedéncia colaborativa.

Devido a tais a¢gdes organizadas, no ano de 2012 durante os eventos em
torno do centenario do Quebra, ocorreu o pedido oficial de perdao partindo do
Estado de Alagoas atraves do Governador Teotonio Vilela Filho.

83Termo geralmente utilizado no universo das religides afro-brasileiras para designar tanto as
influéncias da Umbanda no Candomblé quanto as influéncias do Candomblé na Umbanda, no
que se refere as respectivas configuragdes doutrinarias e litirgicas de cada terreiro.



174

No que se refere a “forma da festa” em termos de sua ocupacgao do
espaco publico de Macei6 — a qual, assim como a Lavagem do Bomfim,
acompanho desde sua primeira edicdo — observo as seguintes etapas : 1)
Concentracao, realizada inicialmente na praca 13 de Maio, bairro do Pocgo, em
torno do monumento urbano de Méae Preta® e posteriormente no Bairro do
Centro, a Praca D. Pedro II; 2) Saudacéo e Entrega do Padé de Exu, realizadas
na via na qual foi iniciado o cortejo, quando houve. Este costuma seguir em
direcdo a a) Praca dos Martirios, observando como marcos edificados o Instituto
Historico e Geografico de Alagoas - onde esta presente a Cole¢do Perseveranca
-, a Igreja de Nossa Senhora do Rosério dos Pretos e o Palacio do Governo -
onde as histérias em torno do Quebra dizem estar enterrado um Exu proximo a
suas portas de acesso - e b) Praca Sinimbu, onde os mesmos relatos dizem ter
existido, na regido, varios Xangbs. 3) Encerramento, composto por
apresentacoes culturais de afoxés, maracatus, shows musicais, capoeira, entre

outros.

84Como mencionado na introdugéo desta pesquisa.
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Mapa 07: Percursos do Xangb Rezado Alto.
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Realizadas as devidas considerag6es historicas que marcam o tragico
momento da quebra dos terreiros de 1912, retomo o0 contexto da celebracao
urbana em analise. Seu nome, Xangbé Rezado Alto, expressa a postura da
comunidade envolvida em detrimento da modalidade de culto que, em momentos
anteriores e devido a consequéncia do silenciamento dos terreiros, ficou
conhecida como Xangb Rezado Baixo. Em acéo afirmativa, e, portanto, festiva,
rezam alto agora os Xang0s (terreiros) a Xangd (Orixa), rememorando o0 ato
persecutorio que demanda atencdo constante para que torne a ocorrer. Xango,
Orix& associado a Justica, torna-se simbolo dessa resisténcia.

E interessante observar, na ocorréncia da festa, no que se refere ao
trajeto de seus cortejos bem como na escolha dos lugares a serem realizadas
sua concentracao e suas atividades culturais, que demarcam o encerramento do
evento, a significAncia dos marcos arquitetdnicos, urbanos e paisagisticos.
Nesse sentido, concentrados na primeira edicdo do evento a Praca 13 de Maio,
ao redor do monumento a Mée Preta, associada a Tia Marcelina, evoca-se a
presenca deste personagem, misto de sujeito histérico e martir.

No momento da concentracdo a Praca D. Pedro Il, escolhida nas outras
edicbes do evento, observa-se as manifestacdes afro-religiosas de fronte a
edificacdo da Assembleia Legislativa do Estado de Alagoas (ALEAL) onde a
cidade inscreve-se o sagrado, Xang0, em seu grito por Justica. Em uma das vias
que ladeiam o prédio da ALEAL, em frente a Biblioteca Publica, demarca-se o
inicio do cortejo com louvacdes ao Orixa Exu e arriando seu padé no asfalto.

Seguindo em cortejo em direcdo a Praca Sinimbu, espaco que Abelardo
Duarte diz ter concentrado terreiros importantes, afoxés, dancas afro-brasileiras
e maracatus antes silenciados passam a costurar a cidade em ritos corporais e
sonoros. E no entorno da Praca, por tras do Museu Théo Brand&o, que os afoxés
sobem no palco e apresentacbes musicais ocorrem para a comunidade
presente.

Em outra edicéo, seguindo em direcéo a Praca dos Matrtirios, importante
marco edificado e historico no qual localiza-se o Palacio dos Martirios, sede do
Governo do Estado de Alagoas. Os manifestantes param em frente a edificagdo
do Instituto Histérico e Geogréfico de Alagoas, manifestando seus conflitos em
relacédo a problematica da Colecéo Perseveranca, que aquela instituicdo cuidou

para que nao se perdesse. Alguns religiosos consideram, inclusive no microfone,
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gue aqueles objetos ritualisticos de alguma forma deveriam ser devolvidos a
comunidade religiosa de matriz africana, para que fossem cuidadas
ritualisticamente de acordo com os moldes doutrinarios e litirgicos que lhes sao
proprios.

Passado o ato no IHGAL, em seguida a comunidade fez reveréncia a
Igreja de Nossa Senhora do Rosario dos Pretos, construida em etapas por
negros escravizados que faziam parte da Irmandade de Nossa Senhora do
Rosério criada pelos jesuitas e importante para a conformacdo do Candomblé,
como ja mencionado. Por fim, na praca dos Martirios, ocorre as apresentacdes
culturais como de costume.

Assim como a Lavagem do Bomfim, o Xangd Rezado Alto apresenta
dindmicas sdcio-espaciais que ajudam a contar uma diversidade de histérias, no
caso, de Maceid, de sua expansdo urbana, dos Xangds, de Colecdes que
compBem o acervo de Museu, entre outras. Nesse sentido, a analise espacial a
partir dobra ritual da cidade a festa ganha contornos de diversas procedéncias,
campos, areas do conhecimento. Fala-se, através da celebracéo, de espacos
vividos, onde a dimensdo do sagrado afro-brasileiro é uma de suas

manifestacdes simbdlicas.
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Fotografia 52: Concentracédo e Padé no Xangd Rezado Alto na Praca D. Pedro Il.

Venha Provar o Novo Sabor |

Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.
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Fotografia 5?: Padé de Exu nos Arredores da Praca D Pedro Il.
Sbor | i
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Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonsea, 2019.
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Fotografia 54: Corpos e sa os — Xangbd Rezado Alto.

5

Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.



181

Fotografia 55: Representacdo de Xangd no Xangd Rezado Alto.
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3.3 A Festa Das Aguas

Abordei a importancia do elemento 4gua na estruturacdo dos codigos
simbdlicos no universo religioso do Candomblé no contexto da Lavagem do
Bomfim, na qual Pai Célio Rodrigues fez um apanhado sintético. Essa temética
também foi tratada, ainda que com menor especificidade, na primeira secao
desta dissertacdo, no que se refere a elementos do terreiro que evocam sua
espacializagéo, tais como a fonte, a caixa d’agua no local dedicado a lemanja e
a Oxum, os diversos tipos de jarros de barro que abrigam em seu interior liquidos
diversos, a regra do terreiro que exige a obrigatoriedade do banho de folha, entre
outros.

No contexto da Festa das Aguas este elemento volta a tomar
centralidade num movimento de ampliacdo significativa que evoca histérias,
sujeitos, acdes, simbolos, narrativas miticas e paisagens ligados aos cédigos
simbdlicos do culto a duas lyabas lemanja e Oxum, cultuadas em todos os
terreiros de Candomblé de Ketu. E nesse contexto que, em Maceio, varias casas
de culto e devotos independentes prestam homenagem a estes Orixas no
espaco publico citadino em sua porcao litoranea entre a Pajucara e a Ponta
Verde, nas imediacdes da Praca Multieventos, principalmente no dia 8 de
dezembro®®, devido ao sincretismo com Nossa Senhora da Conceigéo.

85Talvez, no que se refere ao culto de lemanja, o equivalente alagoano para o dia 02 de fevereiro
na Bahia, salvas as devidas proporcfes no que se refere a escala da festa no espacgo publico
urbano de Macei6.
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Mapa 08: Poligono de Abrangéncia da Festa das Aguas

. - .

Orlada -
~ Ponta-Verde 2l
R a Alagoinhas
: | 2

- Praca '
-~ Multieventos
N . ‘\

. Orla da
Pajucara
5 d

Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.

lemanja é a divindade das aguas doces e salgadas, embora no Brasil
tenha sido associada com mais frequéncia as aguas salgadas do mar. Em seus
locais de culto no continente africano, é a divindade do rio Ogum, habitando
também outro rio que leva seu nome. Em seus itans observa-se
preponderantemente seu carater materno, sendo considerada a Méae dos Orixas
e representada por uma mulher gravida com seios fartos. Dela teria nascido
Xangd, Oya, Oxum, Oba, Ogum, Oxdssi, entre outros Orixas de culto menos
conhecido no Brasil.

Seus orikis® exaltam os aspectos citados anteriormente: “Rainha que
vive na profundeza das aguas. [...]JEla gira em torno da cidade. [...]M&e que tem
seios Umidos. [...] Mar, dona do mundo, que cura as pessoas como um médico.
[...] Velha dona do mar. Aquela que se enfeita sozinha. [...] Ela é fecunda desde

86“Espécie de salmo ou cantico de louvor da tradigdo ioruba usualmente declamado ao ritmo de
um tambor, composto para ressaltar atributos de um orixa, um individuo, uma familia ou uma
cidade (LOPES, 2011, p.516).



184

a juventude. Com dogura, junta as pessoas em torno dela. Ela cria as criangas
vindas de fora. Teu filho sera alimentado” (VERGER, 2012).

E talvez o orixd mais conhecido no Brasil, simbolizada por seixos
marinhos e conchas, além de seu abebe prateado. Quando incorporada, seus
filhos expressam movimentos corpdreos que imitam as ondas do oceano,
dobrando e erguendo o corpo, sendo saudada por todos com a expressao Odo
lya! que evoca sua natureza enquanto Mae das Aguas.

lemanja vai evocar, também como visto, as paisagens e arquétipos
ligados aos oceanos, associados as nossas profundezas psiquicas, as
ondulacdes das nossas inUmeras intensidades, de nossas aguas amnioticas e,
principalmente, no que se refere ao oceano como a mae das maes, a grande
esfera no interior cujo fluido se iniciou a vida®”.

No que se refere a Oxum, é associada as aguas doces onde, na Africa,
existe um rio com o seu nome e as cachoeiras. Oxum, assim como lemanja,
também apresenta os simbolismos em torno da maternidade, com o diferencial
de que se apresenta em torno da feminilidade, da sensualidade, da vaidade, da
fertilidade, das riquezas materiais, onde é vista como dona do ouro.

Seus orikis® revelam aspectos de sua natureza ligados a vaidade, a
protecao e ao poder: “Osun ndo consente que as coisas mas do mundo recaiam
sobre mim”, “E uma freguesa dos mercadores de cobre”, “Ela agita sua pulseira
para ir dangar”, “Ela é elegante e tem dinheiro para divertir-se”, “Nao existe lugar

onde nédo se conheca Osun, poderosa como o rei”, “Ela é dona do ouro

. “E raro
uma mulher coroada”.

E importante observar que, em Maceid, a Festa das Aguas tem esse
nome pois, apesar da maioria dos terreiros cultuarem, nesse dia, lemanja, outras
comunidades cultuam Oxum, ou ambas. A preponderancia do culto de lemanja
fez com que a populagéo alagoana identificasse nesta celebragéao urbana o “Dia
de lemanja”, como é amplamente conhecida.

Nesse contexto, outro ponto deve ficar claro: o discernimento entre o
“Dia de lemanja”, comemoragao que ja existe na orla maritima de Macei6 ha
décadas e a “Festa das Aguas”, mais atual, fruto do esforco da sociedade

organizada para garantir a manutengcdo, a ampliacdo e a organizacdo das

8"THE ARCHIVE FOR RESEARCH IN ARCCHETYPAL SYMBOLISM, 2012.
88VERGER, 2012, p.403.
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celebracbes das religides de matriz africana no trecho que corresponde a orla
entre os bairros Ponta Verde e Pajucara, que recebe o maior numero de
agrupamentos religiosos e possui como ponto central a Praca Multieventos.

Ao contrario das outras celebracdes urbanas analisadas até aqui, a
Festa das Aguas n&o apresenta estrutura fixa no que se refere a conducéo de
seus participantes. NZo ha cortejo. E uma festa que demarca uma
territorialidade: a orla maritima, mas seus participantes ficam livres para fazer
suas homenagens aos Orixas celebrados neste dia como e quando quiserem.
Assim, monta-se uma estrutura de apresentacbes culturais na Praca
Multieventos e os shows iniciam no final da tarde, reunindo naquele lugar os
participantes da festa.

Considero interessante observar, nesse contexto festivo, as
modificacdes que ocorrem naquele espaco comparando-o com 0s outros dias.
Por se tratar da maior festa ligada a religiosidade afro-brasileira, alcanca a escala
estadual, onde varios dnibus trazem fieis de varios municipios alagoanos. As
diversas casas de culto que executam ali suas préticas rituais formam varios
agrupamentos dispostos em circulo e expressam em corpos, cores, cheiros,
sons e transe a estética do rito.

Para o ndo adepto, aquele que nao esta familiarizado com os codigos
simbdlicos que ali estdo expressos, se estabelece o estranhamento, ainda que
este tome formas diferentes para cada individuo: uns tomaréo por beleza, outros
por curiosidade, e outros por incbmodo. Mas a dimensdo do estranho estara
estabelecida, pois trata da mudanca de um padrao, possivel através da inscricdo
da dobra ritual da cidade. Desse modo, sacraliza-se 0 espaco através um portico
ou fenda se abre para o mundo espiritual em sua manifestacao terrena, ou de

acordo com a teoria de Mircea Eliade (2010, p.29), uma abertura:

No interior do recinto sagrado, o0 mundo profano é transcendido. Nos
niveis mais arcaicos de cultura, essa possibilidade de transcendéncia
exprime-se pelas diferentes imagens de uma abertura: |a, no recinto
sagrado, torna-se possivel a comunicacdo com o0s deuses;
consequentemente, deve existir uma “porta” para o alto, por onde os
deuses podem descer a Terra e 0 homem pode subir simbolicamente
ao Céu.

Usando a paisagem da orla maritima como sagrada, o mar manifesta a

forca divina e testemunha todo pantedo em questdo descendo a terra. As
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representacdes de terreiros que ali estdo, manifestam através de cada roda um

centro do mundo, uma fissura na cidade que expde sua camada de sagrado:

Mas a irrupcéo do sagrado ndo somente projeta um ponto fixo no meio
da fluidez amorfa do espacgo profano, um “Centro”, no “Caos”; produz
também uma rotura de nivel, quer dizer, abre a comunicacéo entre os
niveis césmicos (entre a Terra e 0 Céu) e possibilita a passagem, de
ordem ontol6égica, de um modo de ser a outro. E uma rotura na
heterogeneidade do espago profano que cria o “centro” por onde se
pode comunicar com o transcendente, que, por conseguinte, funda o
“Mundo”, pois o Centro torna possivel a orientatio. A manifestacéo do
sagrado no espaco tem, como consequéncia, uma valéncia
cosmoldgica: toda hierofania espacial ou toda consagracdo de um
espaco equivalem a uma cosmogonia. Uma primeira concluséo seria a
seguinte: o0 mundo deixa-se perceber como Mundo, como cosmos, a
medida que se revela como mundo sagrado (ELIADE, 2010, p.59).

Em cada Xiré ou Gira, centros do mundo mitico, o elo ou o cordédo
umbilical que estabelece ligacdo entre o conjunto de adeptos e o divino,
reconfigura a paisagem em movimento para o sagrado através da danca e do

éxtase, onde Muniz Sodré afirma:

Ao dancar, colocando-me ora aqui, ora ali, eu posso superar a
dependéncia para com a diferenciacdo de tempo e espaco, isto €, a
minha movimentacdo cria uma independéncia com relacdo as
diferencas correntes entre altura, largura e comprimento. Em outras
palavras, a danca gera espaco proprio, abolindo provisoriamente as
diferencas com o tempo, porque ndo € algo especializado, mas
espacializante, ou seja, avido e aberto a apropriagdo do mundo,
ampliador da presenca humana, desestruturador do espaco/tempo
necessariamente instituido pelo grupo como contengdo do livre
movimento das for¢as (2002, p.134).

A festa destina-se, na verdade, a renovar a forca. Nas dancas (sic),
gue caracteriza a festa, reatualizam-se e revivem-se os sabores do
culto. A danca, rito e ritmo, territorializa sacramentalmente o corpo do
individuo, realimentando-lhe a for¢ca césmica, isto é, o poder de
pertencimento a uma totalidade integrada. Além disto, gragcas a
intensificagdo dos movimentos do dancarino na festa, espaco e tempo
tornam-se um unico valor (sacralizacdo), e assim autonomizam-se,
passando a independer daquele que ocupa o espaco. A danca €
propriamente integracdo do movimento ao espaco e ao tempo (2002,
p.136).

E no espaco da orla maritima que a Festa das Aguas possibilita aos seus
adeptos a reatualizacdo do mito através de sua presentificacdo. Do ponto de
vista do sagrado afro-brasileiro, lemanja é o mar e este é o grande protagonista

da celebracdo. Sem ele a festa ndo seria possivel naquele formato, ele é o
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elemento central, o im&, e transcende sua classificagdo como limite® para atuar
como elemento divino que proporciona a anunciag¢ao da narrativa mitica.

N&o se sabe ao certo a origem do “Dia de lemanja”, que deu origem a
Festa das Aguas. Em minha memoria pessoal encontro lembrancas infantis, de
qguando fui pela primeira vez espectador dessa festa, levado por vizinhos, onde
me perdi e fui encontrado recostado a uma imagem de lemanja la pros idos de
1993, na Praia da Avenida.

Antes disso, Lindalvo Lins (1966) apresenta informacdes importantes,
consequentes de suas incursdes nos terreiros do bairro da Ponta Grossa, no que
se refere as celebracdes a lemanja e a Oxum no dia 08 de dezembro e suas

respectivas espacialidades:

J& em 1956, o dia consagrado a lemanja, 8 de dezembro, ha registro
de entrega de oferenda no mar tanto para Oxum quanto para lemanja.
[...]Jo despacho ou amala de Oxum é feito na beira da praia (p.51)
[...]Depois foi cantado outro ponto invocando todos os Orixas da
falange de Oxum. [...]JUma parte dos umbandistas do terreiro foi a praia
e outra parte ficou no terreiro para receber ali a mée-de-santo e os
outros foram a praia levar as obrigacdes de Oxum. [...]Na volta, quando
0 grupo da praia vem chegando ao terreiro os que ficaram soltaram
fogos dando-lhes boas-vindas (p.52).

Em outro momento, um livro publicado pela prefeitura municipal de
Macei6 (1985) intitulado Macei6, 180 anos de historia, coloca esta celebracéo
urbana no calendario das comemoracoes religiosas da cidade enquanto pratica

vendavel para turista:

®Na teoria referente aos elementos que compdem a imagem da cidade, Kevin Lynch define limite
como ‘[...] fronteiras entre duas fases. Quebra de continuidades lineares [...]" (2011, p.52), no
qual adota as praias como exemplo.
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b) Religiosas — 06/01, Festa de Reis; 20/01, S0 Sebastido; 19/03,
S&o José; 13,2429/06, Santo Antbnio, S&o Jodo e Sado Pedro; 27/08,
Nossa Senhora dos Prazeres e Bom Jesus dos Navegantes; 12/10,
Nossa Senhora Aparecida; 08/12, Nossa Senhora da Conceicéo e
lemanjé; 13/12, Santa Luzia e 25/12, Natal (p.121).

Dentre as manifestacdes mescladas de cunho folclérico e de
sentimento afro-brasileiro, destacam-se as celebracfes de 08 e 31 de
dezembro, dedicadas, simultaneamente (num sincretismo que se
perde nas brumas de suas origens seculares), a Nossa Senhora da
Conceicédo/lemanja, hoje um bindmio ja incluido nessa duplice
agiologia (sic) que, se ndo é reconhecida pelos responséaveis de ambas
as correntes filos6ficas em foco, ao menos é aceita por uma grande
maioria.

Ao longo das praias urbanas e daquela mais distantes, nas datas
mencionadas, podem ser vistos, fotografados e entrevistados pelos
estudiosos da matéria, grupos e mais grupos de cultuadores dos ritos
africano, importados juntamente com o0s escravos povoadores do
nordeste do pais, durante o ciclo da cana-de-agucar.

Todos vestem trajes rituais (axos), coloridos em fungéo do seu “santo”
protetor. Alguns portam instrumentos de percussao primitivos e
misteriosos em sua acuUstica exotica, enquanto outros trazem
oferendas para a entidade, ex-votos em forma de barcos, atoalhados,
perfumes, j6ias de micanga, etc., que sdo lancados ao mar apés as
dancas executadas nas areias prateadas das praias alagoanas.

O turista, avido de novidades, encontrara, entdo, farto material
para os seus trabalhos de pesquisas antropoldgicas, social e
filos6fica, em particular, junto aos componentes dos grupos
formados por BABALAORIXAS (pais-de-santo) ou IALAORIXAS
(mées-de-santo) mais esclarecidos.

Maior concentracdo de fiéis € registrada na praia de Pratagi, a uns doze
quildbmetros ao norte de Maceid, na chamada “estrada do turismo”,
numa repeticdo local da Riviera Francesa. E nela que foi erigida a
estatua pagd de lemanja, modelada pelo arquiteto Corbiano, do
Recife. L&, também existem diversos restaurantes de classe
internacional, especializados em pratos afro-brasileiros.

Deve-se acrescentar que, mesmo a um observador menos inteirado
das particularidades do ritual, dos cultos bérbaros do continente
negro, ndo passara despercebido, ouvindo a ladainha ou o cantochéo
entoado pelos participantes dessa colorida e ruidosa demonstracao de
respeito a Virgem Méae, o quanto essas religifes, rasticas e infantis
na sua estrutura, sofreram transformacbes através dos tempos,
registrando-se, inclusive, ocorréncias de “espiritos” de nagdes
africanas, manifestarem-se em componentes de grupo caboclos e,
inversamente, indios destemidos e heroicos atuarem em membros de
candomblés de aparente pura linha africana.

O pitoresco do espetaculo, aliando-se ao bucolismo da paisagem
plena de coqueirais e de mar azul-turquesa ou verde-esmeralda,
contribui para a atracdo de turistas, quer nacionais, quer
estrangeiros (p.437-438) [grifos nossos].

O texto supracitado reproduz o olhar problematico em relag&o as préticas
rituais em analise. Utiliza termos depreciativos para o segmento religioso em
questao, inclusive o de reduzi-las a folclore, afirmac¢ao na primeira linha no qual
torna-se previsivel o discurso implicito — ou nem tanto - que sera revelado nas
linhas seguintes. Ainda & possivel verificar termos como “paga”, “barbaros” e

“rusticas e infantis”, que colocam em duvida os critérios utilizados para se referir
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ao sagrado de matriz africana. Merece destaque na fala supracitada a tentativa
comercial, para o turista supervalorizado, no qual o texto é claramente
direcionado o “pitoresco espetaculo”.

E o olhar que perdura, que reproduz o olhar senhorial e continua a
oprimir uma fé que resiste em pleno Estado laico, falho no cumprimento das leis
que criam. A Festa das Aguas é presenca incomoda para muitos: naquele dia a
religiosidade afro-brasileira, historicamente ligada as classes populares da
sociedade, “invade” o “paraiso das aguas” revelando o contraste que existe entre
a simplicidade de tal segmento religioso com a “terra dos usineiros,” presenca
marcante nos “camarotes” dos bairros da Ponta Verde e da Pajugara, ou seja,
nas edificacfes luxuosas que entornam aquela espaco.

Assim, no contexto persecutdrio que sempre existiu em relacdo as
praticas ligadas ao povo negro, acompanhei um dos conflitos mais recorrentes
desta natureza: a tentativa de acabar com a Festa das Aguas, seja diretamente,
ou indiretamente, limitando seu espaco. Foi 0 que aconteceu em seu apice no
ano de 2012, mas que j& havia acontecendo antes. Sobre tais a¢des, transcrevo,
como um adendo sobre a Festa, no final desta se¢éao, um relato de minha autoria
elaborado na época complementado com informacdes posteriores.

E importante destacar, entretanto, que a Festa das Aguas e a
diversidade de manifestacfes culturais e religiosas continua acontecendo. Assim
como ocorre no Xangd Rezado Alto a sociedade organizada ligada ao universo
cultural afro-brasileiro, religioso ou nédo, segue com seus esforcos para a
manutencao destas ocasifes onde a cultura negra é exaltada. Obtém, inclusive,
0 apoio de outros segmentos religiosos como algumas representacdes
neopentecostais e da Igreja Catdlica onde, em um dos espacos de luta disse:

“deixem o mar para lemanja”.
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Fotografia 56: Divulgacdo da Festa das Aguas.
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Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.
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Fotografia 58: Estética — Festa das Aguas — Orla Ponta Verde — Pajucara.

Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita‘Fonseca, 20109.
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Fotografia 59: Rito — Festa das Aguas — Orla Ponta Verde — Pajucara.

Fonte: Carlés Eduardo de SantarRita Fonseca, 2019.
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Fotografia 60: Rito - Xiré — Festa das Aguas — Orla Ponta Verde — Pajucara.
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Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.
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Fotografia 61: Rito — Festa das A uas Orla Ponta Verde — Pa u ara.
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Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca 2019.
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Fotografia 62: Rito — Festa das Aguas — Orla Ponta Verde — Pajucara.
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Fonte: Imagem maior: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2010. Outras imagens: Carlos
Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.
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Fotografia 63: Apresentacéo Cultural — Festa das Aguas — Praca Multieventos.
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Fotografia 64: Rito — Entre
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Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.
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Fotografia 65: Apresentacao Cultural — lemanja — Praca Multieventos.

%

Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonéeca, 20109.
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3.3.1 Adendo: disputas territoriais em torno da Festa das Aguas

Poucas semanas antes das festividades do dia de lemanja em 2012,
tradicionalmente comemorado no oitavo dia do més de dezembro, os adeptos e
simpatizantes da religiosidade de matriz-africana ouviram rumores sobre novas
limitacGes por parte do poder publico para a utilizacao do espaco publico urbano
e, inclusive, da futura proibicdo da festividade em questéao.

No oito de dezembro de 2011, existiram restrices de horarios e locais
para a pratica destas festas, contrariando o Estatuto da lgualdade Social, Lei
n°12.288, de 20 de julho de 2010. Foi escrita uma carta aberta dos religiosos de
matriz africana a sociedade alagoana, apoiada por instituicdes como a UFAL,
UNEAL e OAB®, no qual declaram que foram proibidos por meio da Prefeitura
Municipal de Macei6 de apropriarem-se do espaco publico das orlas dos bairros
de Jatilica e Ponta Verde, ficando restringidos a um trecho da orla do bairro de
Pajucara, num exemplo declarado de segregacédo espacial da paisagem de
Maceio.

Fica clara a ilegalidade do ato:

a) O artigo 2. da mesma lei, pagina 9, em forma de livreto distribuido para a
populacédo por parte da Secretaria de Politicas de Promocéo da Igualdade
Racial, afirma que “E dever do Estado e da sociedade garantir a
igualdade de oportunidades®, reconhecendo a todo cidadéo brasileiro,
independentemente da etnia ou da cor da pele, o direito a participacéo na
comunidade, especialmente nas atividades politicas, econfmicas,
empresariais, educacionais, culturais e esportivas, defendendo sua
dignidade e seus valores religiosos e culturais” [grifo nosso]. Ora, se
as outras representacodes religiosas podem utilizar do espaco publico para
suas celebragbes, o0 governo deve garantir a “igualdade de
oportunidades”;

b) O artigo 19, pagina 19 da mesma lei, afirma que “[...] o poder publico
incentivara a celebracdo das personalidades e das datas comemorativas

relacionadas a trajetoria do samba e de outras manifestacdes culturais

% Universidade Federal de Alagoas, Universidade Estadual de Alagoas e Ordem dos
Advogados do Brasil, respectivamente.
°*t Todos os grifos sdo meus.
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de matriz africana bem como sua comemoragao nas instituicbes de
ensino publicas e privadas” [grifo nosso]. As celebragdes do sagrado afro-
brasileiro apresentam-se como um dos maiores expoentes de sua cultura,
devendo, diante do exposto, o Estado garantir sua livre expressao. A Lei
de n®7.384, de 12 de julho de 2012, mesmo ano das tentativas de censura
em questdo, foi instituido no calendario oficial do Estado o dia de
resisténcia da religiosidade afro-brasileira, o dia de lemanj3;

c) O capitulo Il da mesma Lei é denominado Do direito a liberdade de
consciéncia e de crenca e ao livre exercicio dos cultos religiosos, com
objetivos claramente declarados. O Artigo 24, item Il, na pagina 21, diz
que “[...] o direito a liberdade de consciéncia e de crenga e ao livre
exercicio dos cultos religiosos de matriz africana compreende: Il — a
celebragéo de festividades e cerimdnias de acordo com preceitos das
respectivas religides” [grifo nosso]. Desta forma o horario e o local das
praticas em questdo, ainda que em espaco publico, devem ocorrer de
acordo com os preceitos destas religides, sendo obrigacdo do poder
publico atuar em parceria com esta representatividade.

Tais rumores causaram a revolta por parte da comunidade afro-brasileira
de Maceid, composta ndo apenas por praticantes desta religido, mas também
por simpatizantes e militantes do movimento negro, ganhando apoio popular
daqueles que defendem o livre exercicio das crencas pessoais e lutam pelo
cumprimento da lei e dos direitos dos individuos.

No dia 29 de novembro de 2012 a imprensa® comecava a divulgar
noticias quanto a proibicdo das festividades do dia de lemanja na orla maritima
de Pajucara por parte da Prefeitura Municipal, que estaria inclusive apoiando
evento de outro segmento religioso num dos locais geralmente utilizados pelos
adeptos das religides afro-brasileiras, a Praca Multieventos.

As redes sociais e as comunidades envolvidas movimentaram-se
rapidamente e marcaram para o dia 03 de dezembro de 2012 uma manifestacao
no Forum situado no bairro do Barro Duro, em Maceid, para garantir os direitos

quanto a Festa das Aguas.

92 “Prefeitura de Maceio proibira, de novo, manifestagées de cultos afros nas praias no proximo dia 08 de dezembro,
dia de lemanja” Disponivel em: http://www.balaiodefatos.com/2012/11/prefeitura-de-maceio-proibira-de-novo.html.
Acesso em: 29 nov. 2012.
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Pela manha, os adeptos da religiosidade de matriz africana e militantes
engajados na causa concentravam-se na calcada do Férum. Ali mesmo, proximo
a movimentacao dos carros, foram dados os primeiros informes e distribuidos o
estatuto da igualdade racial, além de panfletos declarando a legitimizacao do dia
de lemanja que estampavam também a imagem de um nome da politica

alagoana que se aproveitou da ocasido para fazer propaganda politica.

Fotografia 66: Disputa Territorial: Ato no Forum do Barro Duro.

‘ - d [

Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2012.

Algum tempo depois, segue-se em cortejo silencioso em direcdo ao
interior do Férum, adentrando-o e posteriormente, subindo suas rampas,
atraindo a atencdo das pessoas que ali se encontravam. No Ultimo andar,
sacerdotes, representantes de federacdes, adeptos, e o0s demais que
participavam da manifestacdo ouviram atentamente os discursos manifestos
além de zuelas do Candomblé, pontos de Umbanda, e expressbes

reivindicativas.
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Fotografia 67: Disputa Territorial: Ato no Férum do Barro Duro.

erritorial: Ato no Férum do Barro Duro

Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2012.

Fotografia 69: Disputa Territorial: Ato no Férum do Barro Duro.

Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2019.
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Xangod, o Orixa da Justica foi saudado constantemente, sendo pedido

sua intervencao: “Kaw6 Kabiecile meu Pai! Kawd Xangd!”, que em loruba

significa “Permita-nos olhar para Vossa Alteza Real”.

Fonte: Carlos Eduardo de Santa Rita Fonseca, 2012.

Fotografia 70: Disputa Territoral: Ato n

0 Férum do Barro Duro.

7
=

Com a cobertura da imprensa, o noticiario local apresentou uma matéria

no mesmo dia, no programa AL TV 22 Edicdo da TV Gazeta, filiada a TV Globo,

transcrita a seqguir:

Apresentadora: Uma manifestacdo hoje chamou a atencdo de quem
foi ao Férum do Barro Duro em Macei6. Integrantes de religides afro
dizem que foram impedidos pela prefeitura de fazerem homenagens
no sabado dia de lemanj&, na orla da capital.

Reporter: os representantes de religibes de matrizes africanas se
reuniram na entrada do Férum do barro duro para assegurar o direito
a manifestacao religiosa no sabado.

Mae Miriam (Vice-Presidente da Federagdo dos Cultos Afros/AL): ha
muitos e muitos anos e agora querer ter um entendimento desse?
Querer nos proibir? Onde é que esta as Leis? Que nos da o direito de
nés cultuar a nossa religido publicamente?

Reporter: o presidente da comissdo de defesa dos direitos das
minorias da OAB apoiou a manifestacao.

Alberto Jorge (Presidente da Comissdo de Defesa das
Minorias/OAB): qualquer impedimento & manifestacdo cultural a
manifestacao religiosa é contraria a constituicéo federal.

Reparter: os religiosos disseram ndo terem sido avisados da ultima
reunido entre prefeitura e ministério piblico para definir como seria a
autorizacdo para a festa na orla. No forum, eles percorreram todos os
andares e fizeram oracdes. A movimentacdo chamou a atencdo de
guem estava no local (2012).

A manifestagdo, além dos objetivos citados anteriormente, serviu para

reforcar os lacos legais e a unido das diferentes praticas da religiosidade afro-

brasileira em funcdo de um ideal comum. A adesao de um namero consideravel

de manifestantes, bem como o sucesso da articulagcéo entre os participantes na
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conducédo do protesto mostraram a rapida capacidade de mobilizacao por parte
dessa parcela da sociedade e, mais do que tudo, que todos estdo atentos.

Por garantia, as representacdes de direito das religides afro-brasileiras
conseguiram uma liminar na justica garantindo a legalidade de seu festejo. Nao
se sabe noticia de movimentagdo semelhante contra proibicbes a serem
aplicadas na Festa das Aguas. Tal situacéo apresenta-se, sobretudo, como mais
uma expressao de segregacao espacial, com o agravante da natureza publica
do lugar.

Em 2016 outras tentativas foram feitas para tentar acabar com a Festa
das Aguas, acBes ndo mais provenientes do poder publico, mas de
representacdes religiosas neopentecostais. Eles tentavam antecipar o dia da
biblia, 14 de dezembro, para o dia 08 de dezembro na Praca Multieventos, ou
seja, no mesmo dia e local do evento religioso afro-alagoano. O Evento seria
composto por cortejo pela orla Ponta Verde-Pajucara e show gospel.

Entre o povo-de-santo, como € conhecido a comunidade religiosa de
matriz africana, ouvia-se boatos sobre uma tentativa organizada, apoiada pelo
poder publico ainda que indiretamente, para “limpar” a influéncia de Satanas
presente nas praticas rituais das religides afro-brasileiras concernentes ao dia
de lemanja.

Independente da veracidade destas informagdes, a luta pelo espaco da
Festa ocorreu através de mediacdo do Ministério Publico. Mais uma vez os
religiosos de matriz africana e simpatizantes da causa retornaram ao Forum do
Barro Duro para acompanhar o processo. O Ministério Publico expediu liminar
concedendo a permissé&o para a ocorréncia da Festa das Aguas. No dia da festa
foi organizada uma barraca composta por voluntarios formados em direito para
prestar assisténcia juridica para o povo de santo. Voluntarios acompanhavam o0s
agrupamentos religiosos para garantir que eles realizassem suas praticas.
Aproveitando a ocasido, religiosos recolhiam assinaturas para solicitar, perante
ao IPHAN, o “tombamento da festa”. Na ocasido pude relembrar aos envolvidos
no abaixo-assinado que o termo correto para esta demanda seria registro, e ndo
tombamento, no que se refere a a¢do de salvaguarda da festa como patriménio
imaterial.

Diante do ocorrido, ficou claro, para mim, que se trata de uma disputa de
territorio onde a trincheira esta bem demarcada por uma configuragéo de poder:
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a religido, com seus respectivos codigos simbdlicos, ethos e visdo de mundo.
Trata-se de exemplo claro que, no que se refere as dinamicas socio-espaciais

de apropriacao da cidade as negociacdes e conflitos sdo iminentes.
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4 ARQUITETURA, CIDADE ERITO: -INTRA E-EXTRA AGENCIAMENTOS DO
SAGRADO AFRO-ALAGOANO EM MACEIO-AL

Nas secdes anteriores desta dissertacao construi relatos de observacéo
referentes as relagbes dialdgicas espacgo-sagrado no contexto religioso do
Candomblé de Ketu na cidade de Maceio. Inicialmente tais espacializacdes
foram verificadas no local onde estdo condensadas e consolidadas: o terreiro,
especificamente, o llé lyd Mi Iponda Axé Igboalamo. Em seguida, propus a
ampliacdo desta observacdo em momentos especificos na cidade de Macei6
onde tais relagbes passam do ambito intracomunitario do terreiro em dire¢cdo ao
intercomunitario, que articula, em seu espaco publico, o conjunto das dinamicas
sécio-espaciais agenciadas atraves das diversas representacdes religiosas afro-
brasileiras presentes nas trés celebragdes urbanas acompanhadas: a Lavagem
do Bonfim, 0 Xangd Rezado Alto e a Festa das Aguas.

Nesses dois movimentos anteriores, abordados nesta secdo como duas
formas de agenciamentos, indaguei como o Candomblé se espacializa em
termos de sua configuragéo arquitetonica e privada e como este sagrado dialoga
com a cidade, recorrendo aos contextos nos quais 0os adeptos desta religiao em
atuacdao coletiva - inclusive com adeptos de outras manifestacdes religiosas - se
apropriam de determinados espacos publicos de Maceid, estabelecendo
vinculos espaciais qualitativamente diferentes daqueles que ndo comungam dos
mesmos cddigos simbdlicos.

E interessante observar que o termo agenciamento aparece de forma
recorrente  em Varios campos do conhecimento como a sociologia, a
antropologia, a filosofia e a arquitetura, o que ja sugere sua amplitude. Recorro
a este termo para discutir algumas das questdes que surgiram nas experiéncias
de campo relatadas nas sec¢fes anteriores: como tratar do espaco habitado pelo
sagrado? Ele é um outro espaco? Uma transfiguragdo? Um espaco simbdlico
inscrito num espago material? Ele € um agenciamento territorial? Longe da
pretensdo de esgotar esta discusséo nesta pesquisa, sdo questdes perseguidas
em seu fechamento.

Cabe destacar que as apropriagcoes apresentadas nas secdes anteriores
emergiram das multiplas a¢des, com diferentes sujeitos, niveis de interacdes,
intensidades, frequéncias, natureza, lugares e outras questdes espaco-

temporais. Desse modo, ainda que esta pesquisa aborde algumas de suas
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manifestacbes (o0 terreiro e as celebragbes urbanas) sob o espectro da
generalidade, as fronteiras entre o “dentro” e o “fora” mostraram-se fluidas,
considerando inclusive que cada “polo” tem suas respectivas diferengas e
nuances internas, a exemplo do Candomblé de Ketu que, se por um lado estédo
bem demarcadas dentro do terreiro tais demarcacdes revelaram-se menos
intensas diante das celebracdes urbanas acompanhadas. Nesse sentido,
“‘dentro” e “fora” podem ser discutidos de diversas formas, como por exemplo:
enquanto grupo social, considerando seus paradoxos (adeptos/nao adeptos do
Candomblé); enquanto espacialidade (dentro/fora do terreiro; dentro/fora da
cidade); enquanto acontecimento ritual (dentro/fora do rito; o rito no terreiro/o rito
na cidade); enquanto religido de matriz africana (dentro/fora do Candomblé),
entre outros. Emerge destas questdes, entdo, a importancia do “entre” enquanto
elemento articulador e interacional.

Tais constatacbes me trouxeram alguns rebatimentos. Em minhas
pesquisas anteriores, principalmente em meu Trabalho Final de Graduacéao, a
polarizagdo sagrado-profano estava profundamente demarcada. Naquele
momento, de modo rudimentar, identifiquei uma ligagdo maior do Candomblé
com a natureza naturante, ao contrario por exemplo, da Umbanda que, apesar
de abordar esta natureza de maneira qualitativamente semelhante ao
Candomblé, estabeleceu ressignificacbes espaciais que dialogam
preponderantemente com o edificado. Entretanto, através dos deslocamentos
epistemoldgicos aqui realizados e com o retorno para 0 campo em contexto
imersivo, constatei que a cidade é permeada por diversos codigos simbalicos
que estdo em constante interagdo. O simbodlico urbano também permeia estas
praticas no terreiro e, principalmente, nas trés festividades acompanhadas, onde
a escolha dos lugares de atuacdo é efetivada tanto pela simbologia desses
espacos para a religido quanto para a cidade. Dessa forma, o espago é sempre
concreto e simbolico. A propria ideia de cidade € um simbolo.

A partir destas constatagcbes e deslocamentos utilizo o termo
agenciamento para designar as diferentes agdes que ocorrem, simultaneamente,
no espaco pois ainda que estas apresentem diferentes instancias e intensidades,
tais acbes coexistem em interacdes e rebatimentos reciprocos. Em campo, nos
movimentos acompanhados, os agenciamentos verificados em torno da religiao

manifestaram-se enquanto dinamicas onde sagrado e profano ndo ocorrem
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separada ou polarizadamente (ora profanas, ora sagradas), mas ao contrario,
estdo sempre em interacdo. E por isso que é possivel, na analise espacial,
compreender as relacdes espaco-sagrado como dialdgicas, ou ainda, como um
dobramento. No contexto do Candomblé tais agenciamentos se configuram em
torno do territério religioso, do espaco demarcado, conformado e apropriado por
um ethos e visdo de mundo especificos, no caso, o da cosmologia nag6-ioruba,
gue tem o poder de explicar e mediar as diferentes instancias espaco-temporais
e ontolégicas dos sujeitos que compartilham desta cosmovisdo, agindo
diretamente na produgcdo de suas subjetividades e permeando, assim, suas
vivéncias.

Trata-se, portanto, de agenciamentos espaciais mediados pelo sagrado
dos quais, dentre as diversas dindmica sécio-espaciais possiveis na cidade,
construo o entendimento de uma dobra ritual, que ndo € um outro espaco nem
sua transfiguracdo, mas o dobramento do mesmo espaco no contexto religioso
onde, em dupla marcacgao, “dentro” e “fora” estdo articulados por um “entre”
interacional. Dobra-se, mas ndo se rompe. Assim, a religido marca a vida
cotidiana e a vida cotidiana marca a religiao.

Através das experiéncias realizadas nas secfes anteriores pude
observar uma diferenciacéo cultural na cidade, compreendendo-a, como Zeny
Rosendhal (2013, p.161), “enquanto portadora de dimenséo cultural” na qual
“[...]privilegia-se a religido, entendida como uma importante manifestacéo
cultural e, portanto, dotada de uma necessidade de espacialidade” (2013, p.161).
Nesse sentido, os diversos Orixas cultuados no Candomblé, ao mesmo tempo
em que estao identificados com a natureza naturante, também possuem ligacées
com lugares marcadamente urbanos como as pracas, as encruzilhadas, as
escolas, as grandes vias, os viadutos, os bancos, os centros comerciais, entre
outros. E possivel que estes processos de ressignificacio espacial encontrem
fundamentac&o no contexto original de sua sistematizacao religiosa, a saber, no
momento historico brasileiro onde as dinamicas dos processos de urbanizacao
ganhavam amplitude, discussao presente ja em Bastide (1989) e posteriormente
em Ortiz (1999) e Vagner Gongalves da Silva (1995; 2000; 2005; 2008), para
citar alguns exemplos.

As informacdes colhidas e apresentadas nas secdes anteriores, e a

presente discussao em torno das relagdes dialogicas, sdo melhores elucidadas
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neste ambito através de um retorno estratégico a historia, fundamental para o
entendimento de sua espacializacdo proposta nesta se¢do enquanto -intra e -
extra agenciamentos. Observa-se o papel fundamental do espaco urbano
brasileiro, principalmente na Bahia, na consolidagdo do Candomblé enquanto
religido. Naquele contexto, ainda que existissem praticas espirituais de origem
africana com a presenca dos negros escravizados em areas rurais, € na cidade
gue esta religido toma forma enquanto pratica organizada. Este processo nao
pode ser compreendido sem antes retornarmos ao contexto da didspora

africana:

No casos da diaspora forcada da populagdo africana no Brasil temos
uma situagdo singular na qual diversos grupos humanos foram
deslocados de suas sociedades e instituicdes religiosas e que, no
entanto, trasladaram para o novo espaco social uma pluralidade de
culturas (valores e praticas, nos meus termos; civilizacbes ou
superestruturas, nos termos de Bastide; representacfes coletivas, nos
termos de Durkheim). Isto é, na forma de memoria e de experiéncia
individualizada, os escravos levaram ‘fragmentos de cultura’, porém
desprovidos das instituicbes sociais que lhes davam expressao.
[...]Jpoodemos dizer que a constituicdo de uma comunidade religiosa
“afro-brasileira”, o que hoje chamamos povo-de-santo, é resultado do
processo de reconstrucdo de novas instituicbes religiosas por essa
pluralidade de fragmentos culturais (PARES, 2007, p.109).

De acordo com Parés (2007) a conformacéo religiosa do Candomblé
enquanto reinstitucionalizacao dos valores e praticas religiosas dos africanos no
Brasil corresponde a reunido destes “fragmentos de cultura” somados aos
processos de reconfiguracéo e ressignificacdo de multiplas origens, inclusive da
Africa Central, além de elementos ndo africanos e da criacdo de outros
elementos, todos atrelados ao novo contexto social. Tal processo teria ocorrido
historicamente de maneira paulatina: inicialmente de forma individual e
independente; de carater familiar num segundo momento e, por fim, assumindo

um carater extrafamiliar:

De um estéagio inicial, em que ‘fragmentos de cultura religiosa’ foram
retomados e postos em prética por pessoas carismaticas que atuavam
de uma forma relativamente individual e independente (em interactes
pessoais, visando principalmente a fins de cura e adivinhacéo),
passou-se pela formacdo das primeiras congregacdes religiosas de
carater familiar ou doméstico, geralmente dedicadas ao culto de uma
s6 divindade, até se chegar a formacdo de congregacdes extra-
familiares, socialmente ainda mais complexas nas suas estruturas
hierarquicas e préticas rituais, que com o tempo chegaram a funcionar
com certa estabilidade em espacos préprios, com um calendario
litrgico recorrente e dedicadas ao culto de uma pluralidade de
divindades, ‘assentadas’ e altares ou espagos sagrados
individualizados (2007, p.118).
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Diante do exposto, ainda em Parés (2007) e de outras questdes socio-
espaciais importantes presentes em sua obra intitulada A Formacédo do
Candomblé: historia e ritual da nacéo jeje na Bahia (2007) o autor contribui, ao
investigar o papel da nacao Jeje, para a desconstrucao de teorias cristalizadas
nos estudos afro-brasileiros como, por exemplo, o pioneirismo da nagéao Ketu. O
autor ajuda, também, a compreender os fatores sociais relacionados ao povo
negro no espaco brasileiro que possibilitaram aquela origem. Nesse sentido,
Parés (2007) compreende tal conformacado religiosa enquanto reconstrucao,

reinvencao ou reinstitucionalizacéo das religides africanas no Brasil

[...Jndo s6 como uma forma coletiva de resisténcia cultural
(assistematica na maioria dos casos e consciente em certos individuos
ou circulos relativamente restritos), mas, em primeira instancia, como
uma necessidade para enfrentar o infortinio ou os ‘tempos de
experiéncia dificil’, dos quais a escravidao é sem duvida um dos casos
mais extremos (p.109-110).

Mas ndo so isso. Parés (2007) acrescenta outros fatores que também
devem ser considerados, tais como “[...]a dindmica de contraste entre os
interesses e valores da ‘classe’ subalterna dos negros os da camada senhorial
(p.127)”, onde o Candomblé emerge, no confronto com a cultura Ibérica e com o
catolicismo hegeménico, como uma “[..Jinstituicdo religiosa ‘periférica’ e
socialmente marginal com um discurso cultural paralelo e por vezes contra-
hegemonico” (p.127) e principalmente “[...Jcomo um resultado ou efeito do
encontro intra-africano, possuindo uma relativa autonomia em relacdo a
sociedade mais abrangente decorrente da sua propria dindmica interna (p.127),
observando o povo negro enquanto sujeito de sua propria historia e, no contexto
da opressao, de suas proprias estratégias nao apenas reativas, mas da
manutencdo possivel de fragmentos de sua cultura.

E nesse contexto que, na conformacdo do Candomblé e do espaco
brasileiro, os papeis principalmente dos negros libertos, com maior autonomia
de circulacdo e financeira, mas também dos escravizados, com maiores
restricbes, foram fundamentais. Parés (2007) observa nos anos 1830 a
existéncia de “[...]Jvarias congregacdes religiosas bem organizadas, com uma
certa estabilidade, com numerosos participantes e com a capacidade para reagir
contra a repressao (2007, p.131)”. Desse modo, com a diminuicdo da

importancia das irmandades catdlicas, que marcavam a presenca do povo negro
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no centro urbano, na segunda metade do século XIX os Candomblés passam a
ter importante papel socio-espacial:

Com a decrescente importancia das irmandades catélicas na segunda
metade do século XIX (que no passado tinham marcado a presenca
negra no centro urbano), os candomblés passam a construir um dos
meios mais importantes de agregacao social, identidade e resisténcia
cultural da populacdo negro-mestica. Nesse panorama, a ocupacao
dos espacos fisicos da cidade, especialmente a proliferacdo de
candomblés no centro urbano, é um fendémeno significativo (PARES,
2007, p.138).

Entretanto foi por volta dos anos 1850-1860 que, de acordo com Pareés
(2007) teria ocorrido a proliferacdo generalizada de candomblés no centro
urbano, embora tenha sido nas freguesias semirrurais que as casas de culto

tenham se desenvolvido com maior complexidade:

Voltando a analise da distribuicdo geogréafica dos candomblés, cabe
notar que a maioria dos ‘candomblés’ do centro urbano eram
congregacdes de cardter doméstico, localizadas em espacos
pequenos, no interior de casas, lojas, armazéns ou cafurnas, sem
espa¢o de mato. [...]Segundo a distingdo estabelecida neste estudo
entre ‘candomblés’ e ‘individuos’, observa-se que no centro urbano
predominavam os ‘individuos’, em oposigdo a periferia, onde eram
mais numerosos os candomblés. [...]lsso indica que, além da
importante presenca de especialistas religiosos no centro urbano, foi
nas rocas das freguesias semi-rurais que as congregacoes religiosas
conseguiram desenvolver maior complexidade organizacional (2007,
p.140-141).

Antonio Risério (2012) parece concordar com esta tese - ampliando-a
inclusive no que se refere a configuracdo arquitetbnica - ao observar na
toponimia geralmente utilizadas pelos Candomblés como “terreiro” e “ro¢ca” uma
eguivaléncia semantica que remete ao rural, ao semirrural, ou ainda ao suburbio

e a periferia, nos moldes de como eram compreendidos antigamente:
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“Terreiro” pode significar, também, a praga de um povoado, cidade ou
vila, como no caso do Terreiro de Jesus, em Salvador. Mas a palavra
— terrarius, terrarium — implica terra: a area de terra batida fronteira a
casas populares ou a casas de fazenda. ‘Roga’, por sua vez, é
designacéo de area de mato ou plantacdo, de pequena propriedade
situada além ou na fronteira dos limites de uma cidade. Que a
comunidade candomblezeira tenha recebido os nomes de ‘terreiro’ e
‘rogca’ € compreensivel. O primeiro terreiro jeje-nagb surgiu em pleno
circuito citadino. Mas a expansao desses centros de culto se deu em
direcao aos limites do centro urbano, em Salvador. [...]Se calundus ou
cultos exclusivos desse ou daquele deus africano podiam acontecer
em areas centrais da cidade e o terreiro da Barroquinha surgiu quase
dentro da mancha matriz de Salvador, o fato é que as organizacdes
comunitarias religiosas, sintetizando espacos e deuses da Africa
Negra, deslocaram-se para a franja urbana. Precisavam de lugares
maiores. E esses terrenos mais amplos ndo sé se achavam mais
facilmente na periferia da urbe, como, ai, eram mais baratos. Nesses
lugares, construiam-se os templos. Eram territorios africanizados em
plano simbdlico, mas, arquitetonicamente, luso-brasileiros. Havia as
casas, o chao de terra batida, o barracéo, as plantas cultivadas, as
arvores do culto. Terreiro e roga (2012, p.169-160).

Estas dinamicas do processo de urbanizacdo brasileira no contexto
especifico da conformacdo do Candomblé enquanto religido ajudam a
compreender melhor, também, a intima ligacdo que este agrupamento religioso
tem com as camadas periféricas da sociedade - questdo verificada na secao
anterior no contexto de Maceid - seja no ambito de sua configuracdo sacro-
espacial, que demanda por espacos com maiores dimensdes que, quando
possiveis, sdo encontrados na periferia; ou nas questdes sociais em torno da
desigualdade sofrida pelo povo negro no acesso ao espaco publico,
compreendido aqui no mais amplo espectro de suas instancias.

Tais questdes ainda surtem efeito, sob forma de tensdes e conflitos, nas
relaces dialdgicas por mim identificadas nas sec¢des anteriores. Uma questéo
fundamental percebida por mim tanto na teoria dos estudos afro-brasileiros, na
qual eu incluo as referéncias bibliograficas de cunho doutrinério e litirgico, como
na empiria, no momento das observacges-participantes realizadas em minhas
pesquisas de campo é a abordagem qualitativamente diferente que as religides
de matriz africana, resguardadas suas especificidades®3, fazem dos espacos
publicos. Essa diferenca na relacéo religido-cidade aqui em discussao, pode ser

compreendida naquilo que Geertz (1989) entende como dimenséo cultural da

9Suas respectivas cosmovisfes, ou ainda - por tratarem-se de religides onde os agrupamentos
religiosos (terreiros, centros espiritas, casas de culto, entre outros) sdo autbnomos e nao
dispdem de livros sagrados e/ou de um poder central para mediar ou impor uma Vvisao
hegemodnica — das varias interpretacdes destas cosmologias,
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andlise religiosa, onde sua a¢éo simbdlica sintetiza o ethos e a visdo de mundo

de um povo, considerando cultura como

[...Jum padrao de significados transmitido historicamente, incorporado
em simbolos, um sistema de concepcbes herdadas expressas em
formas simbodlicas por meio das quais os homens comunicam,
perpetuam e desenvolvem seu conhecimento e suas atividades em
relacdo a vida (1989, p.103).

E importante, entretanto, enfatizar e ao mesmo tempo ponderar, neste
ponto, que as afirmacgdes enfaticas aqui realizadas em relagcdo ao sistema de
acOes envolvendo religido-homem e religioso-cidade tomam o parametro da
idealizacdo de uma experiéncia religiosa do mundo. E provavel que existam, em
tais dinAmicas interacionais, entremeios e nuances que ressignifiquem esta
polarizacdo. Nesse sentido, destaca-se a atuacdo dos simbolos religiosos
enquanto formulagdo de uma “[...Jcongruéncia basica entre um estilo de vida
particular e uma metafisica especifica (GEERTZ, 1989, p.104) e o conceito de
religido como

(1) Um sistema de simbolos que atua para (2) estabelecer poderosas,
penetrantes e duradouras disposicBes e motivacdes nos homens
através da (3) formulagdo de conceitos de uma ordem de existéncia
geral e (4) vestindo essas concepg¢bes com tal aura de fatualidade que
(5) as disposicbes e motivagbes parecem singularmente realistas
(GEERTZ, 1989,p.104-105).

Dessa forma, complementando esta conceituacdo com Michel de Meslin
(2014), observa-se no ambito religioso um modelo de mundo e um modelo do
mundo, que pretendem explicar, subsidiados em sua respectiva cosmologia, 0
homem e o lugar que ele ocupa, através da fundacdo de uma alteridade com o
absoluto transcendente. Como ja demarcada, a construcdo desta alteridade que
me interessa para esta pesquisa deu-se através dos coédigos simbdlicos do
Candomblé de Ketu. No entanto, embora as comunidades religiosas
comunguem de certas similaridades gerais no que tange a elementos
doutrinarios e litirgicos no argumento da tradicionalidade que compde esta
variante do Candomblé, sabemos que essa tradicdo é continuamente construida
e, portanto, modificada, o que pode variar, de acordo com o conjunto de codigos
delimitados por cada casa de culto, a experiéncia da cidade.

E diante destas questdes que observei nos religiosos, enquanto sujeitos
das relacdes dialdgicas cidade-sagrado, abordagens qualitativamente diferentes

daquelas referentes aos outros sujeitos que ndo compartiiham dos mesmos
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coédigos simbdlicos, na medida em que suas divindades demarcam
espacialidades especificas que demandam interacdes constantes para a
reatualizacdo de seus mitos e, por consequéncia, para a manutencao da fé. O
rastro que me instiga discutir, a partir do espaco, esta diferenciacdo esta
inicialmente em Rudolf Otto (2007) que chamou de experiéncia nhuminosa a
categoria especifica de interpretacdo e valoracdo do mundo que, devido seu
carater inefavel, s6 pode ser especulado a partir de determinados e intensos
momentos da psique humana diante do mysterium tremendum e do sentimento

de criatura:

Trata-se de um sentimento confesso de dependéncia que, além de ser
muito mais do que todos os sentimentos naturais de dependéncia, € ao
mesmo tempo algo qualitativamente diferente. Ao procurar um nome
para isso, deparo-me com sentimento de criatura — o sentimento de
criatura que afunda e desvanece em sua nulidade perante o que esta
em cima de cada criatura® (p.41).

No Candomblé esta experiéncia € possivel em diversas ocasifes e sob
diversas formas. As corporalidades especificas que demandam determinados
espacos na configuracdo arquitetonica do terreiro, como visto na sec¢ao anterior
e a inscricdo/gestacdo de uma divindade nos dominios do corpo do iniciado séo
alguns exemplos. Me interessa, para esta secao final, aquelas em que o sagrado
se espacializa em elementos da paisagem, condensando sua forca espiritual,
seu Axé. Mircea Eliade (2012, p.17) da o nome de hierofania aos processos,
como estes, no qual o sagrado de irrompe:

A fim de indicarmos o ato da manifesta¢cdo do sagrado, propusemos o
termo hierofania. Este termo é comodo, pois ndo implica nenhuma
precisdo suplementar: exprime apenas o que esta implicado no seu
contelido etimoldgico, a saber, que algo sagrado se nos revela.

O conceito de hierofania em Mircea Eliade revela as irrupcdes materiais
e imateriais do sagrado (em objetos, no corpo, na formacao da personalidade,

nas dindmicas sociais, entre outros) e posiciona-se de forma diametralmente

%Dada a inefabilidade desta experiéncia, Rudolph Otto parece projetar em sua escrita aspectos
de suas experiéncias pessoais na fé cristd perseguindo, evidentemente, um carater
generalizante que estaria presente em todas as religides, embora manifestadas em diferentes
formas. No contexto das religides de matriz africana tratadas neste trabalho é provavel que esta
sensacao de nulidade seja menos intensa. O individuo, nestas religides, contempla o mistério e
sdo arrebatados por ele, estabelecendo posicdo qualitativamente diferente quanto a sua
“nulidade”. Deus e suas emanac¢des ndo estdo longe, mas presentificados, inclusive
espacialmente, seja no espacgo geogréfico (a partir dos vinculos espaciais) ou no corpo de seus
filhos de santo.
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oposta aos conceitos recorrentemente empregados pelos pensadores modernos

para as praticas do sagrado afro-brasileiro, tais como animismo e fetichismo:

O homem ocidental moderno experimenta um certo mal-estar diante
de inimeras formas de manifestacdes do sagrado: é dificil para ele
aceitar que, para certos seres humanos, o sagrado possa manifestar-
se em pedras ou arvores, por exemplo. Mas, como nédo tardaremos a
ver, nao se trata de uma veneracéo da pedra como pedra, de um culto
da arvore como arvore. A pedra sagrada, a arvore sagrada ndo sao
adoradas como pedra ou como arvore, mas justamente porque sao
hierofanias, porque ‘revelam’ algo que ja nao € nem pedra, nem arvore,
mas o sagrado.

[...Jmanifestando o sagrado, um objeto qualquer torna-se outra coisa,
e, contudo, continua a ser ele mesmo, porque continua a participar do
meio césmico envolvente. Uma pedra sagrada nem por isso € menos
uma pedra; aparentemente (para sermos mais exatos, de um ponto de
vista profano) nada a distingue de todas as demais pedras. Para
aqueles a cujos olhos uma pedra se revela sagrada, sua realidade
imediata transmuda-se numa realidade sobrenatural. Em outras
palavras, para aqueles que tém uma experiéncia religiosa, toda a
Natureza é suscetivel de revelar-se como sacralidade césmica. O
Cosmos, na sua totalidade, pode tornar-se uma hierofania (2012, p.17-
18).

Michel de Meslin (2014) faz um complemento interessante — ou uma
objecao - a construcéo do conceito de hierofania em Mircea Eliade. Afirma que
0 sagrado, neste autor, compde uma estrutura essencial da consciéncia,

revelando natureza arquetipica que, ao manifestar-se, se limita através da

inscricdo da historia. Meslin, por sua vez, submete o sagrado a historia:

Com efeito, quando dizemos que o sagrado esta sujeito a historia,
queremos dizer que ele constitui ndo uma entidade que se encarnaria,
mas um organismo que vive da propria vida dos homens que o
delimitam em fun¢&o dos valores aos quais eles estéo ligados e de sua
concepcéao do divino (2014, p.107).

Ao abordar as relacdes cidade-sagrado observo pontos de articulacdo
entre os dois autores supracitados posto que, independente da natureza do
sagrado, seja em construcbes arquetipicas ou em constru¢cdes humanas no
transcorrer da historia, o sagrado manifesta-se, espacializa-se e é experenciado
pelo homem religioso e até mesmo, em alguns momentos, pelo homem néo
religioso, ainda que sob forma de estranhamento, curiosidade, encantamento.
Tais experiéncias configuram aquilo que chamo de dobra ritual, que sera
abordada adiante. Logo, o conceito de hierofania em Eliade, nesta proposta de
analise espacial serve para designar, como visto anteriormente, a condi¢cdo do
sagrado manifestado e espacializado de maneiras diversas através da

cosmovisdo em estudo.
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Nesta manifestacdo do sagrado afro-brasileiro os elementos que
compdem o0 espaco geografico, retomando neste ponto a epistemologia do
espaco em Milton Santos (2017; 2014; 2013), revelam hierofanias. Ao observar
as caracteristicas dos Orixds no Candomblé ¢é possivel verificar suas
espacializacbes no ambito de seus objetos e a¢bes, de sua materialidade e de
sua imaterialidade. Neste primeiro, observa-se a materializacdo do espaco,
dadas suas feicbes naturais, onde o sagrado irrompe com mais intensidade; ou
edificadas, através da intervenc¢édo do individuo na construcéo de paisagens e da
manipulacdo de matérias-primas primordiais, revelando inclusive determinados
lugares que atuam como intermediarios entre o homem religioso e as divindades,
como sera visto mais a frente. JA no que concerne as ac¢les, sao verificadas
dindmicas socio-espaciais de sacralizacdo a exemplo da descendéncia divina
dos individuos, que revelam suas particularidades disseminando papéis sociais
diferentes, além do entrelace entre os planos materiais e espirituais, Orun-Aiyé,
em dupla captura.

Tais exemplos permitem afirmar que as relacdes dialégicas entre espaco
e sagrado observam interacdes mutuas. Na perspectiva espaco-sagrado, revela-
se, dentre as varias dinamicas do espaco habitado, uma dindmica sdcio-espacial
pautada no aspecto religioso da cultura. Em outra perspectiva, sagrado-espaco,
sdo reveladas apropriacdes doutrinarias e litirgicas enquanto espacializactes
do sagrado, estruturadas em religido a partir do arcabouco mitico, que se
expressa através de codigos em linguagem simbélica. Em ambos os casos,
como em toda acdo, ha implicacbes politicas. Posso citar como exemplo,
proveniente da empiria, um dos altares do barracdo — espaco onde a instancia
da sociabilidade é intensificada - do Axé Igboalamo que apresenta a bandeira do
politico Fernando Haddad, do Partido dos Trabalhadores, uma clara
manifestacéo onde a vida cotidiana interfere no religioso e vice-versa.

Nesses agenciamentos, o mito é verdadeiro® e esta vivo. Dado como

uma realidade cultural complexa96, o mito proporciona, na comunidade religiosa

95“Ha mais de meio século os eruditos ocidentais passaram a estudar o mito por uma perspectiva
gue contrasta sensivelmente com a do século XIX, por exemplo. [...] eles o aceitaram tal qual era
compreendido pelas sociedades arcaicas, onde o mito designa, ao contrario, uma ‘histéria
verdadeira’ e, ademais, extremamente preciosa por seu carater sagrado, exemplar e significativo
(ELIADE, 1972, p.6)".
9ELIADE, 1972, p.9.
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em estudo e através de sua narrativa, a presentificacdo de historias que
ocorreram nos tempos primordiais, in illo tempore, o tempo forte, ancestral, dos
acontecimentos originais. No contexto desta pesquisa, € através da cosmologia
do Candomblé de Ketu que o mito é vivenciado, entrelacando temporalidades e

inscrevendo-se qualitativamente nos espacos:

O mito, quando estudado ao vivo, ndo é uma explicacdo destinada a
satisfazer uma curiosidade cientifica, mas uma narrativa que faz reviver
uma realidade primeva, que satisfaz a profundas necessidades
religiosas, aspiragbes morais, a pressdes e a imperativos de ordem
social, e mesmo a exigéncias praticas. Nas civilizagdes primitivas, o
mito desempenha uma fun¢éo indispensavel: ele exprime, enaltece e
codifica a crenga; salvaguarda e impde os principios morais; garante a
eficacia do ritual e oferece regras préticas para a orientagdo do homem.
O mito, portanto, € um ingrediente vital da civilizagdo humana; longe
de ser uma fabulagéo v, ele é ao contrario uma realidade viva, a qual
se recorre incessantemente; ndo é absolutamente uma teoria abstrata
ou uma fantasia artistica, mas uma verdadeira codificagdo da religiao
primitiva e da sabedoria pratica (ELIADE, 1972, p.19).

Ainda sobre o papel do mito nas religibes, Campbell e Moyers (1990)
revelam quatro fungdes: 1) mistica, proveniente da experiéncia numinosa do
individuo; 2) cosmoldgica, enquanto compreensdo do universo; 3) socioldgica,
validada pela ordem social em sua natureza diversa; 4) pedagdgica, ressaltando
sua importancia exemplar para o individuo. Coadunam com a afirmacédo de
Clifford Geertz (1989) na qual os simbolos religiosos, para além da capacidade
de compreender o universo, amparam 0s sentimentos e emo¢des do homem
para que este possa suportar a vida.

Nesse contexto, as dinamicas socio-espaciais do Candomblé abarcam
as quatro funcdes supracitadas: as inscricdes espaciais (corpo, natureza,
edificado) do mistério/sagrado sdo agéncias, mediacdes e processos ontoldgicos
indispensaveis para a fundamentacdo de sua cosmologia e cosmogonia e na
construcdo de papéis sociais repassados para a comunidade através da religido.
Reforca-se, entdo, o mito enquanto discurso, narrativa e transmissao destes
codigos onde o simbolo atua enquanto linguagem. Através de sua
presentificacdo e vivéncia, onde paisagens, sons, objetos, expressdes corporais,
fenbmenos da natureza, entre outros, sdo condensados em linguagem
simbdlica, entrelagando os aspectos interacionais sagrado-profano. O processo
de “fazer o santo” e a incorporacdo dos Orixas (divinos) nos individuos

(profanos), por exemplo, ilustram bem essa questdo. Ressalto, entretanto, que
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nas celebracdes dos terreiros ocorre a anunciagao do mito e, em reveréncia, sua
comunhdo. Desse modo, o simbolo ndo estd mais atuando enquanto
representacdo, mas como experiéncia, onde o mito € (re)atualizado e
proporciona as (re)configuracdes e (res)significacbes espaco-temporais.

A inscricdo do sagrado afro-brasileiro na cidade, que tratei até aqui,
provoca uma tor¢cdo no espaco compreendido apressadamente como cidade
concreta, revelando em uma de suas inumeras manifestacdes outros planos de
coexisténcia entre mundos, paisagens sagradas, espacos comunicantes.
Estabelecem, dessa forma, fendas, roturas, fissuras e interpolacdes através de
intricadas associacfes que entrelacam a natureza das divindades com os
aspectos que compdem e extrapolam a morfologia da cidade, que € apropriada
e ressignificada. Tais agéncias desencadeardo vinculos espaciais, “espacos
louvados” no sentido construido por Gaston Bachelard (1988), onde, através do
ritual, se estabelece, reciprocamente, a manutencdo do mito na ressignificacao
do cotidiano.

Nesses processos o0 terreiro apresentou papel fundamental ao
apresentar movimentos condensados e expansivos no territorio do sagrado. Ao
condensar, 0 terreiro espacializa este sagrado em sua configuracdo
arquitetbnica, territorializando-o: sua forca vital (Axé) é assentada, manipulada
e, simultaneamente, em outro movimento, se expande, tangenciando e
ampliando o espaco do terreiro para além das delimitacdes materiais de seu lote,
apropriando-se da cidade e dissolvendo-se no conjunto das outras
manifestacées do sagrado de matriz africana. E no contexto desta expansao que
foram abordadas as celebragdes urbanas apresentadas.

Diante da importancia da subjetividade nestes processos de
espacializacdo do sagrado é possivel constatar a hipotese anteriormente
apresentada de uma dobra ritual diante das diversas dobras que a cidade e seus
sujeitos nos oferecem. Considero importante enfatizar, neste ponto, que 0s ritos
e ritualidades que ocorrem sem cessar no contexto citadino constituem, como
afirma Terrin (2004) parte significativa de nossa vida, inscritas ou nao no
contexto religioso e conforma, em intepretagdo microssocioldgica, o valor de

uma ritualidade cotidiana baseada nas relagbes interpessoais. Desta forma,
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verifica-se em Deleuze (2005), especificamente em sua obra sobre Foucault®’,
as dobras que se manifestam das intensidades e afetos reciprocos entre Eu-
Outro e ainda do dentro-fora frente as composicfes diagraméaticas de forca que
emergem do que Foucault (1999) chamou de Sociedades Disciplinares e na qual
Deleuze (2000) observa transito para uma Sociedade de Controle. Tais
dobramentos, embora sujeitos as dinamicas e especificidades da histoéria, sdo

sempre produzidos socialmente, como afirma Guattari (2012):

De uma maneira mais geral, dever-se-a admitir que cada individuo,
cada grupo social veicula seu préprio sistema de modelizacdo da
subjetividade, quer dizer, uma certa cartografia feita de demarcacées
cognitivas, mas também miticas, rituais, sintomatolégicas, a partir da
gual ele se posiciona em relacdo aos seus afetos, suas angustias e
tenta gerir suas inibicdes e suas pulsdes (p.21).

O “lado de fora”, na qual a cidade cumpre papel fundamental por ser o
espaco da sociabilidade por exceléncia, ndo deve ser visto, portanto, como a
antitese de um proeminente “lado de dentro” na conformagéo das subjetividades
ou ainda, dos modos intensivos de ser. Assim, atento ao duplo como a obsessao
constante de Foucault e ao dobramento enquanto instancia subjetiva

interacional, Deleuze (2004) afirma que:

[...] o duplo nunca é uma projecéo do interior, é, ao contrario, uma
interiorizacao do lado de fora. Nao é o desdobramento do Um, € uma
reduplicacdo do Outro. Ndo é uma reproducdo do Mesmo, é uma
repeticdo® do Diferente. Ndo é a emanagédo de um EU, é a instauragdo
da imanéncia de um sempre-outro ou de um N&o-eu. Nao é nunca o
outro que € um duplo, na reduplicagcéo, sou eu que me vejo como duplo
do outro: eu ndo me encontro no exterior, eu encontro o outro em mim
(‘trata-se de mostrar como o Outro, o Longinquo, é também o mais
Préximo e o Mesmo’). E exatamente como a invaginagéo de um tecido
na embriologia ou a feitura de um forro na costura: torcer, dobrar,
cerzir... (p.105).

O gue chamo aqui de dobra ritual da cidade, no ambito do sagrado em
questao, apresenta-se através do dispositivo-religido, inclusive no que se refere
a sua porcao edificada e delimitada privadamente, a casa de culto. No terreiro e
na cidade as espacializacdes deste sagrado bem como o controle e a formacéao

disciplinar dos corpos dos sujeitos envolvidos estdo submetidos a cosmovisao

9’Mas também em Diferenca e Repeticdo (1988) e A Dobra: Leibiniz e o barroco (1991).

9E preciso compreender aqui que no vocabulario de Deleuze o termo repeticdo difere do
sentindo que comumente empregamos ao termo como cépia ou (re)produgcédo de um “mesmo”.
Trata-se da producédo da singularidade e daquilo que difere, onde a repeticdo atua como forca
propulsora. Sobre estas questbes, verifica-se em Diferenca e Repeticdo (1988) a oposicdo
levantada por Deleuze entre dois pares: particular-generalidade e singular-universalidade, onde,
neste (ltimo tudo é repeticao e diferenciagdo, logo, singular e mutavel.
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nagb-ioruba do Candomblé e mediados pela for¢a do rito, inscrito neste ponto
ndo como a generalidade das intepretacdes microssociolégicas, mas diante da
inscricao do sagrado religioso.

Nesse sentido, como afirma Terrin (2004) o rito assume um valor
epistemologico e ensina a agir de maneira ordenada para se pensar de maneira
ordenada. E comum as cosmovisbes a exaltacdo de um pensamento
hegembnico sobre a totalidade, o que pretende em seus esforcos de
ordenamento evitar as contradicbes e tensdes, substituindo-as através da
pragmatica transcendental da ritualidade em acfes claras e significativas. No
gue se refere a sua espacialidade, ou ainda a sua fenomenologia, Terrin (2004)

afirma que so é possivel sua percepcéao através da sensibilidade pois

De fato, quando introduzimos o conceito de espago em relacéo ao rito
e, consequentemente, em relacao a nossa vivéncia, ndo vale mais nem
0 conceito geométrico e euclidiano de espago em trés dimensées, nem
a teoria einsteiniana da unidade quadridimensional de espago e tempo
(2004, p.199).

Seria possivel observar algo dessa discussdao em Deleuze (2005) ao
discutir em Foucault uma conversao fundamental da fenomenologia em
epistemologia no que se refere a dobra em seu alcance ontolégico ndo como
uma nova intencionalidade que desapareceria na disjuncdo entre duas partes,

mas uma dupla captura compreendida topologicamente:

[...] todo o espaco do lado de dentro esta topologicamente em contato
com o espaco do lado de fora, independente das distancias sobre os
limites de um ‘vivente’; e esta topologia carnal ou vital, longe de ser
explicada pelo espaco, libera um tempo que condensa o passado no
lado de dentro, faz acontecer o futuro do lado de fora, e os confronta
no limite do presente vivente (p.126-127).

Diante destas questbes, bem como das experiéncias de campo
realizadas nas sec¢des anteriores é possivel agora relativizar a dicotomia sagrado
e profano enquanto polarizacdes cristalizadas nas instancias subjetivas da
sociabilidade. Desse modo, ainda que a cosmovisdo nago-ioruba enquanto
agenciamento territorial, demarque de modo contundente e hierarquico o que ha
de mais e menos sagrado em suas diferentes formas de espacializacdo, nesta
mesma visdo de mundo ndo ha nada onde o sagrado nao esteja presente pois
todas as acbes humanas e toda a materialidade que estes se utilizam para
geometrizar estao repletos de sacralidade. Constata-se através da compreenséo

analitica da dobra, entretanto, que o “fora” também esta presente no sagrado
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pois o que se impde também € marcado por aquilo que exclui. Tais
configuracdes, ou duplas capturas, imitam ou repetem a substancia primordial
em hierofanias, transubstanciacdes, sacralizacdes, acdes estas que possuem
seus proprios cédigos e métodos agenciados pelo rito. Assim, € possivel verificar
que as personalidades dos sujeitos em questdo, bem como suas atuagdes
sociais, suas atividades cotidianas, entre outras, estdo sempre permeadas e
associadas com alguma instancia do sagrado, como por exemplo a influéncia
dos Orixas ou proibi¢es rituais (quizila), que torcem e retorcem as camadas
espaco-temporais em direcdo aos mitos, doutrinas e liturgias da religido.
Simultaneamente, também a vida cotidiana néo cessa de influenciar e interferir
na dimensao religiosa.

No terreiro, onde as relagdes com o sagrado tomam maior atencao, as
acoes corriqueiras confinadas apressadamente como “profanas”, tais como usar
o celular, lavar e passar roupa, fumar um cigarro, alimentar o corpo, sentar para
descansar, ou ainda as interacfes, divertimentos e conversas na comunidade,
para citar alguns exemplos, também estdo presentes, embora ndo sejam
realizadas de qualquer forma, mas de acordo com os preceitos liturgicos e
doutrinarios da religido enquanto mediadora do sagrado. Assim também
acontece quando o terreiro vai a cidade em momentos ritualisticos: as acdes, 0s
ritos e os locais escolhidos para tal estdo submetidos & mesma mediacao.
Verifica-se, desta forma, a dupla marcacéo no que chamo de dobra ritual, onde
a articulacao do “entre” insere o “fora” dentro do terreiro e o “dentro” na cidade.

Existem, inclusive, agentes mediadores que atuam tanto no terreiro
como na cidade, ou seja, espacialmente. Na observacao-participante realizada
e apresentada na primeira secdo pude observar a agéncia de um importante
mediador destas relacdes dialégicas, o jogo de buzios®, sistema de jogo e
adivinhacao que teria sido implementado por Bambgosé (BENISTE, 2012, p.110)
amplamente utilizado e difundido nos terreiros de Candomblé. Apoia-se em 16
conchas marinhas e nos odu — posicdo dos buzios apos serem lancados -
divididos em 70 caminhos, Esse. Para cada caminho existem historias

exemplares diferentes, os Itan. Pai Marcinho explicou que muitas das diversas
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acoes realizadas ndo sé no terreiro, mas fora dele, precisam passar pelo crivo
oracular, principalmente diante de situacbes de dificil entendimento e
unanimidade entre os envolvidos. Afirmou ainda que os Orixas falam por este
jogo e determinam, inclusive, a espacialidade do terreiro, aceitando ou ndo as
implantagdes, reformas, modificacbes e adaptacdes realizadas no terreiro, como
sera visto posteriormente. O jogo também ¢é importante mediador das
espacializacbes para fora dos limites privados do terreiro nos momentos
ritualisticos citados no paragrafo anterior.

Verifico, entdo, nestas agéncias espago-sagrado enquanto dobra ritual
0s conceitos de Terrin (2004) referentes ao rito como acdo que ocorre em
determinado tempo e espaco e realizada no seio de uma religido, no caso o
Candomblé e, no contexto especifico desta dissertacdo, de sua cosmovisao
nagb-ioruba da Nacao Ketu. Nesta conceituagdo o rito € uma instancia especifica
do ritual, e este ultimo um conjunto genérico de acdes, seu aspecto formal
mediante caracterizacdes que podem ser estruturadas, idealizadas, expressas e
sintetizadas, sempre de modo incompleto - e a incompletude também compde
o sagrado -, por aqueles que ndo comungam das instancias simbdlicas e
misticas do rito, ou seja, que nao o vivenciam.

Tais concepcbes apresentam-se significativas para a compreensao
daquilo que chamei, e procurei verificar em campo, de arquitetura ritual e cidade
ritual, observando as instancias do arquitetdnico e do citadino em dialogo com o
sagrado afro-religioso em questdo. Nesse contexto, arquitetura, cidade rito se
entrelacam na trama tecida pelo Candomblé de Ketu tratadas aqui enquanto
agenciamentos especificos com dinamicas proprias, mas que nao se
estabelecem em antitese. Assim, utilizo dos termos -intra e -extra agenciamentos
para designar os dois movimentos acompanhados nas secfes anteriores onde
trato do espaco interno e privado do terreiro e, logo apds, estabeleco uma
mudanca qualitativa através de seu transbordamento para a cidade.

Terrin (2004), recorre aos estudos do historiador americano Jonathan Z.
Smith para afirmar que ndo ha um espaco sagrado e outro profano enquanto
categorias substanciais, mas sim categorias relacionais “[...Jonde os confins sdo
moveis e flexiveis (p.201)”. Reforga ainda a inscricao do sagrado no espago em

termos de sua presentificagédo:
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Na realidade, o sagrado é sagrado simplesmente porque esta aqui e
porque nds Ihe dedicamos uma atencéo particular. E, pois, o espago
gue passa a ser valorizado, sublinhado, tornado significativo até se
tornar sagrado. Mas o espac¢o adquire essa forca sacral e ritual ao
mesmo tempo — segundo ainda as considera¢des de Smith -, ao ser
um lugar de clarificacao, um lugar que ordena todas as coisas, um lugar
onde os homens e as divindades conquistam a sua transparéncia,
enquanto tudo é ordenado e encontra o seu posto e, portanto, a sua
importancia (2004, p.201)”.

Ainda de acordo com Terrin (2004) a sacralizacdo do espaco
compreende seus processos de ordenamento, organizagdo, estruturagdo e
harmonia através de uma cosmologia especifica onde “[...] as partes convergem
para o todo e o todo é reencontrado em cada uma das partes (p.202)”. Para este
autor, espaco e rito formam um binémio originario sobre o pano de fundo de uma
epistemologia espacial. Dessa forma, onde inicialmente foi verificado, no terreiro,
0S agenciamentos territoriais em seus componentes dimensionais e edificados
(-intra agenciamentos), ocorre de modo semelhante em seu transbordamento
em direcdo a cidade (-extra agenciamentos), reconfigurando-se nesta nova

escala em outros componentes, subjetividades e atuacoes.

4.1 -Intra Agenciamentos

Na primeira secdo desta pesquisa foram verificados alguns dos
agenciamentos que ocorrem dentro do espaco de culto denominado terreiro,
compreendido ndo so pela demarcacao edificada em um lote do bairro do Village
Campestre Il em Maceio-AL, mas também através da conformacdo de uma
comunidade religiosa que compartilha da cosmovisdo nag6-ioruba sob forma
organizada que convencionou-se chamar de Candomblé de Ketu. Nesse sentido,
a espacialidade do O IIé lya Mi Iponda Axé Igboalamo apresenta-se enquanto
configuragdo espacial possivel desta cosmologia, estabelecendo em suas
espacializacbes estratégias de adaptagdo para a manutencdo de seu culto pois
o Candomblé, como religido fitolatrica, muitas vezes encontra em seus espagos
privados de culto, privacdes espaciais que dificultam os ritos e rituais necessarios
como preveem seus aspectos doutrinarios e litargicos.

Tais agenciamentos atuam, no terreiro em analise, como gerenciamento
das impossibilidades através do exercicio constante e continuo de

ressignificacdes e reconfiguragbes espaciais mediados pela figura do Pai de



226

Santo dirigente da casa e pela consulta oracular recorrente, onde os Orixas
determinam o sucesso ou fracasso de tais processos adaptativos. Quanto a este
aspecto, foi significante para minha pesquisa a conversa com uma méae pequena
da casa graduada em arquitetura e urbanismo. Em uma das visitas realizadas
ao terreiro, Pai Marcinho me apresentou a esta filha devido a nossa formacéao
em comum e as minhas pretensdes de pesquisa nesta area. Transcrevo parte

de nosso dialogo:

- M&e Pequena: Aqui ndo tem muito o que pesquisar em arquitetura
nao. Tudo é muito simples, feito com material simples. Quem diz onde
tudo deve ser é ele [aponta para Pai Marcinho]. Tudo é do jeito que ele
guer e a gente tenta fazer, improvisar. Nao tem muito o que falar de
arquitetura nao.

- Eu: nessas escolhas e improvisos, ha um programa de necessidade?
Como o sagrado interfere nesse processo de construgéo, reforma e
afins?

- M&e Pequena: Ndo ha programa de necessidades ndo. Tudo é
improvisado e é ele quem diz como vai ser e como vai ficar.

- Pai Marcinho: Eu N&o! Quem diz € Orixa! E o Orixa quem diz como
guer, como vai ficar, se tudo ta tudo como tem de ser, dentro do
preceito e da religido dentro do que a gente pode (GOMES, 2019)

Através do dialogo exposto é possivel observar que, ainda que a Mae
Pequena afirme que ndo ha um programa de necessidades formalmente
elaborado por ela enquanto arquiteta, h& a influéncia do sagrado através dos
Orixas mediada por Pai Marcinho enquanto agente mantenedor da tradicédo
religiosa e maior autoridade do jogo de buzios na Casa. Nesse sentido, a
ordenacdo do espaco é realizada diretamente em contato com a cosmologia
nag6-ioruba seja através do corpus religioso ou da interferéncia direta de suas
divindades. Logo, ha sim um programa de necessidades, pois este ndo esta
condicionado de modo exclusivo ao arquiteto.

Pai Marcinho alerta ainda, indiretamente no didlogo transcrito e
diretamente em outra oportunidade, que tais processos de criacdo-adaptacao-
manutenc¢ao destes espacgos sao tarefas delicadas e um tanto perigosas, 0 que
demanda conhecimento prévio dos aspectos doutrinarios e litirgicos
configurados nos codigos simbdlicos da religido para que sejam realizados em
harmonia com o ordenamento cosmico professado. Neste ponto ha diferentes
instancias de sacralidade envolvidas e diretamente ligadas a espacializacdo do
sagrado, tais como a manipulacdo da matéria, estas ja consagradas aos Orixas
em diferentes dominios como vimos anteriormente (fogo, ar, terra, agua; solido,

liquido, gasoso; mineral, vegetal, etc.); o ancoramento das forcas sagradas em
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objetos; a geometrizacdo de espacos consagrados delimitados por edificagbes
com usos distintos (barracédo, ilé orixa, camarinha, entre outros); o corpo dos
adeptos e suas respectivas vestes, acessorios e corporalidades especificas para
cada local. Assim, ndo s0 a criacdo destes espagcos demanda responsabilidade,
mas principalmente suas manutengdes, ambas relacionadas sem cessar aos
condicionamentos materiais e espirituais.

Sobre estes aspectos Elbein dos Santos (2012) afirma:

Todos os objetos rituais contidos no ‘terreiro’, dos quais constituem os
‘assentos’ até os que sao utilizados de uma maneira qualquer no
decorrer da atividade ritual, devem ser consagrados, isto €, ser
portadores de ase. Os objetos tém uma finalidade e uma funcéo.
Expressam categorias, diferentes qualidades. Seus elementos sao
escolhidos de tal forma que constituem um emblema, um simbolo.
Madeira, porcelana, barro, palha, couro, pedras, contas, metais, cores
e formas ndo se combinam apenas para expressar uma representagao
material. Os objetos que reinem as condi¢des estéticas e materiais
requeridas para o culto, mas que nao forem ‘preparados’, carecem de
‘fundamento’; constituem uma expressédo artesanal ou artistica. O
carater sagrado € conferido por meio de um oro — cerimdnia ritual, no
decorrer do qual o ase é transmitido e armazenado temporariamente.
E o ase que permite aos objetos funcionar e adquirir todo seu pleno
significado. Portadores de forgca mistica, séo ativos indutores de acao
que conformam e estimulam o processo ritual. Funcionam implantados
dentro de um contexto, ‘movimentados’ pela forca do ase (p.37-38).

Observa-se, deste modo, que o axé cumpre papel fundamental na
espacializacédo do sagrado afro-brasileiro e pode ser compreendido enquanto

Forca que assegura a existéncia dindmica, que permite o acontecer e
o devir. Sem ase, a existéncia estaria paralisada, desprovida de toda
possibilidade de realizag&o. E o principio que torna possivel o processo
vital. Como toda forga, o ase é transmissivel; € conduzido por meios
materiais e simbdlicos e acumulavel. E uma forca que sé pode ser
adquirida pela introjecdo ou por contato. Pode ser transmitida a objetos
ou a seres humanos. [..], Mas esta forca ndo aparece
espontaneamente: deve ser transmitida. Todo objeto, ser ou lugar
consagrado sO o é através da aquisicao de ase. Compreende-se assim
que o ‘terreiro’, todos os seus conteudos materiais e seus iniciados,
devem receber ase, acumula-lo, manté-lo e desenvolvé-lo (ELBEIN
DOS SANTOS, 2012, p.40).

O conceito de axé elaborado por Elbein dos Santos (2012) deixa claro
que, para tornar-se um espaco sagrado € preciso consagra-lo, fazer circular o
axé enquanto forca para que, entdo, seja possivel transmiti-lo, introjeta-lo. Na
citacdo anterior observa-se a importancia do espa¢o do terreiro enquanto
condutor desta forca, o que reforga o papel da arquitetura como mediadora das
incessantes e dinamicas relagdes Orun-Aiyé. Tal funcdo arquitetdnica de

mediacdo é abordada por Pallasmaa (2018) ao discutir as interacdes entre
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arquitetura e filosofia e afirma que “Nao existimos apenas na realidade espacial

e material, também habitamos em realidades culturais, mentais e temporais
(PALLASMAA, 2018, p.13)” e enfatiza a importdncia da arquitetura na
conformacdo de espacos existenciais, fatores indispenséaveis para as praticas

religiosas que compartilham a cosmovisdo nag6-iorubé:

[...] os ambientes e prédios ndo apenas servem a propositos praticos
e utilitarios, eles também estruturam nosso entendimento do mundo.
[...] Toda paisagem e toda edificagdo € um mundo condensado e uma
representacdo microcésmica de nosso lugar dentro dele
(PALLASMAA, 2018, p.15).

O conceito de “espago existencial” elaborado por Pallasmaa (2018)

parece promissor, juntamente com 0s outros conceitos abordados no decorrer

desta dissertacao, para discutir as questdes levantadas nesta secdo em torno do

espaco complexo e em dobra:

Vivemos em mundos mentais, nos quais o material e o espiritual, bem
como o vivenciado, lembrado e imaginado constantemente se fundem.
Como consequéncia, a realidade vivida ndo segue as regras do espago
e tempo definidos e medidos pela ciéncia da fisica. [...]JA fim de
distinguir o espaco vivenciado do espaco fisico e geométrico, podemos
chama-lo de espago existencial. O espacgo existencial e vivenciado
estrutura-se na base dos significados, intencdes e valores refletidos
sobre ele por um individuo, seja de modo consciente, seja
inconsciente; assim o0 espaco existencial possui uma caracteristica
Unica interpretada por meio da meméria e da experiéncia do sujeito
(PALLASMAA, 2018, p.23).

As declaragbes de Pallasmaa parecem responder de modo afirmativo a

pergunta que Guattari (2012) faz em sua obra Caosmose: um novo paradigma

estético: “Sera que a arquitetura tem alguma relacdo com essa diacronia e essa

polifonia dos espagos? (p.139)”. Da mesma forma, ambos parecem concordar

que

Quer tenhamos consciéncia ou ndo, o espacgo construido nos interpela
de diferentes pontos de vista: estilistico, histérico, funcional, afetivo...
Os edificios e construgdes de todos os tipos sdo maquinas
enunciadoras. Elas produzem uma subjetivacdo parcial que se
aglomera com outros agenciamentos de subjetivacdo. [...JO alcance
dos espagos construidos vai entdo bem além de suas estruturas
visiveis e funcionais. Sao essencialmente maquinas, maquinas de
sentido, de sensagdo, maquinas abstratas funcionando como o
‘companheiro’ anteriormente evocado, maquinas portadoras de
universos incorporais que ndo sdo, todavia, Universais, mas que
podem trabalhar tanto no sentido de um esmagamento uniformizador
guanto no de uma ressingularizacdo liberadora da subjetividade
individual e coletiva” (GUATTARI, 2012, p.140).

Diante do exposto, vale enfatizar que na contemporaneidade a

Arquitetura, ja ndo é mais concebida a partir da nocao de projeto, se distanciando
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do modo geométrico de entender o espacgo arquitetbnico propagado, por
exemplo, pelo modernismo. Esse pressuposto é considerado quando chamo de
arquitetura ritual a arquitetura do terreiro, devido ao carater indispensavel e
transcendente que esta ocupa na cosmologia do Candomblé, no caso especifico
em estudo, da cosmologia nagb-ioruba. Observa-se em seu conjunto nao
apenas um espaco edificado que abriga o culto, mas parte integrante dos seus
aspectos doutrinarios e litargicos. Desse modo, materializa-se certos elementos
cosmoldgicos, configura-se as correspondéncias Orun-Aiyé, instaura-se
espacos comunicantes e se estabelece uma pedagogia do sagrado. Seus
espacos atuam como sintese relacional entre os mundos e como pedagogia
tanto para aqueles que estdo iniciando na religido, quanto para os ja iniciados.
Também se aproxima daquilo que Terrin (2004), em sua antropologia do rito,
compreende como espaco significativo:

Trata-se do espaco que € organizado pelas ac¢des, pelos gestos e pelas
palavras para expressar um contexto; o espaco significativo €, por isso,
a performance, a representa¢cdo; no caso do rito é a celebracao tal
como ela se desenvolve e como envolve todos os participantes. O
espacgo assume significado a partir do sistema de sinais com o qual
comunicamos e realizamos ag¢fes que organizam o nosso mundo
circundante. Nesse caso, devemos nos confrontar, de um lado, com a
arquitetura e, do outro, com os textos litirgicos, com a acéo celebrativa,
com tudo aquilo que, no rito, realiza-se e com 0s respectivos textos
sagrados que séo lidos e com as ora¢des que sdo formuladas (2004,
p.215-216).

Retomando, o carater pedagdgico da arquitetura do terreiro foi um
elemento que me chamou muito a atencéo. Devido ao fato de o Candomblé ser
uma religido onde os ensinamentos sdo passados oralmente, ndo ha codificacdo
ou sistematizacao destes através de livros sagrados e/ou manuais. Entretanto,
as espacializacdes do sagrado servem como ensinamento, onde 0s integrantes
vivenciam intensamente estes espacos e acessam seus codigos simbdlicos
através do corpo em exercicios cotidianos de aprendizado. E por isso, e também
por outras questdes anteriormente apresentadas, que se diz no terreiro que €
impossivel aprender e praticar o Candomblé através de qualquer outra forma
que ndo seja a vivéncia cotidiana de seu espaco. Desse modo, e através do
conjunto de elementos que compde sua arquitetura, o sagrado ndo € algo
contemplado em distancia, mas presentificado, materializado de diversas formas

e, acima de tudo, sentido.
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O ordenamento espacial do terreiro — e aqui incluo, evidentemente, todos
0S objetos e acbes que o compbe — € o ordenamento do cosmos no qual
estabelece uma reorientacdo geografica tornando-se eixo central do mundo
onde os mitos fundadores ndo sio apenas (re)atualizados, mas vividos. E ao
redor deste eixo, demarcado no terreiro em estudo, no barracéo, pela cumeeira
da casa, por uma fonte e o local onde foi escavada e alimentada a terra, que os
adeptos realizam o Xiré, um dos mais importantes ritos do Candomblé. Dancado,
cantado e tocado, ele revela a importancia ndo s6 da escala humana, mas da
presenca do individuo, suas vivéncias e relagbes humanas na conformacéo dos
espacos sagrados do terreiro, além de suas paisagens sonoras e das dimensdes

da corporalidade:

E a danca é, de fato, para a maior parte dos historiadores, a primeira
forma ritual, o primeiro rito, o primeiro culto, o primeiro éxtase frente ao
mundo, a primeira interpretacdo da realidade do mundo a partir do
préprio corpo e dos sentimentos mais originais, mais ligados ao corpo
e a todo o comportamento humano. Nela hd um entrelagamento entre
0 corpo, o ambiente circundante, o movimento como inter-relagéo entre
corpo e ambiente, com controle, e medida do espago e, ao mesmo
tempo, como harmonizagdo do préprio corpo, segundo o modelo de
harmonia do mundo. E assim que, na danga, associam-se a vivéncia
do corpo e o imaginério espacial, formando uma Unica grande espiral
dentro da qual se move todo o universo (TERRIN, 2004, p.206).

E a partir das instancias da corporalidade que a arquitetura ritual vai
revelar sua espacialidade sagrada. Posso citar alguns exemplos: a cumeeira
ponto mais elevado do terreiro, conduz o olhar para o alto e é consagrada ao
Orixd dono da Casa, que garante através de oferendas recorrentes seu
ordenamento e bom funcionamento; a terra/piso/chdo, sempre em contato com
0S pés, € consagrada em rito especifico através de cavidade preparada
cerimonialmente no centro do barracéo, além de alimentada e ofertada por um
conjunto de elementos, indicando que naquele agenciamento territorial todo local
em que pisamos também é sagrado; seus limites em relacdo aos espacos
publicos sédo protegidos por Exus e as aberturas internas ganham reforco
adicional através da utilizagdo do mariwo.

Estas experiéncias, no pensamento de Pallasmaa (2011), referem-se ao
confrontar a cidade com o corpo: “Eu me experimento na cidade; a cidade existe
por meio de minha experiéncia corporal. A cidade e meu corpo se

complementam e se definem. Eu moro na cidade, e a cidade mora em mim
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(2011, p.38)". O espago complexo, significativo devem para este autor,

intensificar a dimensao existencial do individuo:

“E evidente que uma arquitetura ‘que intensifique a vida’ deva provocar
todos os sentidos simultaneamente e fundir nossa imagem de
individuos com nossa experiéncia do mundo. [...] Edificacdes e cidades
fornecem o horizonte para o entendimento e o confronto da condicdo
existencial humana. Em vez de criar meros objetos de seducéo visual,
a arquitetura relaciona, media e projeta significados. [...] A arquitetura
significativa faz com que nos sintamos como seres corporeos e
espiritualizados. Na verdade, essa € a grande missdo de qualquer arte
significativa (2011, p.11)".

A arquitetura ritual €, sobretudo, incorporada: concentra e transmite o
axé para os individuos que dela participam, o que revela a intimidade relacional
entre a performance dos corpos e o ambiente sacralizado. Nesse sentido, ao

comparar o espaco sagrado com outros espagos onde as sacro-instancias estao

menos aparentes, Terrin (2004) faz a seguinte observacao:

Se ha uma relacao estreita entre ambiente e expresséo do corpo, essa
relagdo € ainda maior entre corpo, ambiente, discurso simbolico e
organizacdo harmoniosa e simbdlica dos espagos. Se o rito — na
concepcao antropoldgica — tem por esséncia a organizacdo do mundo
em chave religiosa e simbdlica, essa organizacdo deve encontrar uma
correspondéncia nas situacfes gestalticas e ambientais, arquitetdnicas
e figurativas, em que o nosso mundo se exprime, sobe pena, talvez, de
ocorrer a grande debacle performatica do rito (p.217-218).

Fica clara, portanto, a necessidade da conformacao de uma arquitetura
ritual para que o rito ocorra e, mais importante: que essa arquitetura estabeleca
mediacdo e manutencgao constantes. Em outras palavras, o espaco antes de ser
sagrado precisa ser consagrado, ou seja, precisa ser adequado a cosmologia e
aos processos doutrinérios e litirgicos existentes na religido pois suas funcées
devem ser espacialmente percebidas. No que se refere ao Candomblé de Ketu,
0S processos consagracao-sacralizacdo obedecem a preceitos doutrinarios e
litrgicos especificos que variam de acordo com a situacao. José Beniste (2012)
fala do Sacrificio de Fundacdo Ebé ipllé que evoca a sabedoria dos antigos

transmitida oralmente:

[...] quando o solo virgem for cavado, uma nova casa for erguida, as
arvores abatidas, ou os produtos do solo forem colhidos, um novo fluxo
de energia vital devera ser liberado através de uma oferenda sacrificial,
como prote¢cdo contra as entidades espirituais ligadas ao local ou ao
objeto de perturbacgéo (p.283).

Assim, Beniste afirma que “Quando se deseja construir um Candomblé,

ou uma moradia, 0 jogo determinara se o local proposto € saudavel e esta em
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concordancia com o orisa (p.283)”. Tal processo espacial e ritualistico sugere
gue um ordenamento anterior foi abalado e, diante da instauracdo de um novo
ordenamento, é preciso que o0 axé seja restituido por compensacéo. Ocorre de
modo semelhante em casos onde a edificacéo j& esta construida, como é o caso
do terreiro de Pai Marcinho, que alugou o espaco do terreiro com algumas de
suas edificacdes ja levantadas. Tais espacos a serem (re)ordenados demandam
novos sacrificios e ceriménias de consagracao, sempre mediadas pelo jogo de
bazios que irdo direcionar o Babalaorixa para as praticas a serem realizadas.

Neste ponto, cabe um triste e importante paréntese. Durante a escrita
desta secao e especificamente no que se refere ao levantamento de informacgdes
acerca da historia do terreiro enquanto edificacdo, ocorreu a passagem de Pai
Marcinho para o Orun. Em meu diario de campo s6 registrei que este sacerdote
alugou o espaco do terreiro e que este estava sendo construido, antes da
locacdo, para o funcionamento de outra Casa de Culto do Candomblé, com
outros dirigentes. Marcinho afirmou que concluiu algumas das obras previstas
pelos antigos responsaveis pela edificagcdo, mas que outras adaptacdes foram
feitas através de sua orientacdo enquanto mediador da vontade dos Orixas.

Este triste acontecimento ndo veio sozinho: o llé Axé Igboalamo, tal qual
apresentei na primeira secdo, ndo existe mais. A comunidade teve que devolver
0 espaco do terreiro ao proprietario e essa dinamica, impossivel de ser
acompanhada por mim neste momento da dissertagdo, proporciona outras
guestdes relevantes em torno dos processos de espacializacdo do sagrado: o
gue ocorre quando o terreiro tem que fechar? O que acontece com o espdlio de
Pai Marcinho? Existe um processo de dessacralizacdo? Para onde vao 0s
objetos litirgicos? Como eles se (re)territorializa em outros espacos?

Sao questdes que ficam para outra oportunidade de discusséo e analise.
Por agora passo a discutir o segundo movimento proposto, um -extra
agenciamento, momentos especificos onde os limites do terreiro sdo ampliados
subjetivamente em direcdo a cidade na conformacdo de uma cidade ritual
através das celebracdes urbanas acompanhadas na segunda secédo desta

pesquisa.

4.2 -Extra Agenciamentos
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A segunda sec¢éo desta dissertacado apresentou alguns dos momentos
onde os limites edificados do terreiro sdo ampliados subjetivamente em direcéo
a cidade. Neste movimento, possivel de ser abordado através de diversas
ocorréncias no espaco publico da cidade de Maceid, foram consideradas trés
celebracbes urbanas onde as religibes de matriz africana apropriam-se destes
espacos e atuam enquanto protagonistas de tais dinamicas socio-espaciais. Tal
incursao se deu no acompanhamento empirico da Lavagem do Bonfim, no Bairro
do Poco; do Xangd Rezado Alto, no Bairro do Centro e da Festa das Aguas, na
orla maritima entre os bairros Ponta Verde e Pajucara.

A escolha destas celebra¢des urbanas enquanto formas de apropriacao
do espaco publico citadino deu-se, como visto em nossa introducédo, a partir de
minha cartografia das referéncias da religiosidade afro-brasileira na cidade de
Maceid. Outro fator fundamental que endossou esta escolha foi a participacao
de alguns dos membros do Ilé Axé Igboalamo, ainda que esta adesao ndo seja
oficialmente estabelecida pelos dirigentes da casa de forma coletiva e
representativa no que se refere ao terreiro. Estes sujeitos apresentaram
diferentes intensidades e proporcées no envolvimento com estas trés festas. E
natural, com isto, que, no contexto citadino, a forte demarcacdo comunitaria e
religiosa em torno do Candomblé de Ketu representada pelo 1€ Axé Igboalamo
dissolva-se por entre as diversas representacdes presentes nas festividades.
Nesse contexto, verificou-se no ambito das celebragcbes urbanas
acompanhadas, a ampliacdo da analise espacial em dire¢cdo ao conjunto das
religides de matriz africana em detrimento das formas especificas de apropriacéo
espacial especificamente concernentes ao Candomblé de Ketu.

Esta mudanca de escala ndo compromete, entretanto, a discussdo
proposta nesta dissertacdo em relacdo as espacializacbes do sagrado afro-
alagoano, inclusive no que se refere a cosmologia nagé-iorubd, posto que seus
codigos simbdlicos — ainda que em interagdo com outros codigos e cosmologias
- foram identificados, verificados e experenciados também no contexto citadino.
A cosmovisdo nago6-ioruba estd amplamente contemplada, em meu
entendimento, naquilo que ha de mais importante frente ao que esta sendo
celebrado nestas apropriacdes: Oxala, na Lavagem do Bonfim; Xangd, no Xango
Rezado Alto e, por fim, lemanja e Oxum na Festa das Aguas. O culto a estes

Orixas, ao menos em terras brasileiras, origina-se nesta cosmologia.
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N&o considero importante para o fechamento desta dissertacdo a
verificacdo minuciosa quanto ao protagonismo do Candomblé de Ketu nas
celebracbes acompanhadas, o que conformaria uma outra pesquisa com outros
dados e informagOes que néo foram colhidos. Prefiro direcionar o foco para
aquilo que sobressaiu durante a experiéncia empirica em torno das diferentes
espacializacbes do sagrado afro-alagoano em espaco publico e observar como
dado significativo o fato de que outras representacdes religiosas e outras
conformacdes doutrinarias e litirgicas do Candomblé (nacBes) aderem as
celebracdes em estudo. Nesse sentido, se a cidade € o local da sociabilidade
por exceléncia, a confluéncia de cosmovisdes reunidas em festa caracteriza bem
a pluralidade das experiéncias que o contexto urbano proporciona. Demarca-se,
portanto, enquanto agenciamento territorial, a inscricdo do sagrado afro-
alagoano diante do espaco publico de Macei6 em seus diversos outros
agenciamentos, conformando neste dobramento aquilo que chamei de cidade
ritual.

As espacializagbes do sagrado em espaco publico apresentaram as
mesmas caracteristicas gerais em torno do que foi discutido nos -intra
agenciamentos no que se refere aos processos de consagracao e sacralizacao
de acordo com a cosmologia em estudo. Ocorre, entretanto, uma diferenca
fundamental: diante da hierarquizacéo espacial prevista neste ordenamento
cosmoldgico alguns dos espacos mais significantes para as religides afro-
brasileiras serdo encontradas na cidade, sejam elas representadas por suas
porcdes naturais ou edificadas. Assim, foi observado no contexto da Lavagem
do Bonfim o marco edificado da Igreja de Nosso Senhor do Bonfim e seu patio
onde, no apice desta celebracéo, realizam o rito lustral composto por perfumes
e aguas de varias procedéncias (omi) como as da chuva, dos rios, das
nascentes, entre outras. Observou-se também nesta festividade sua natureza
marcadamente sincrética posto que os codigos simbadlicos de varias religides se
entrelacam e extrapolam o universo religioso afro-brasileiro, alcangando o
Catolicismo Romano, representado pela edificacdo da Igreja e, principalmente,
por seus portdes fechados durante o evento.

No que se refere ao Xangd Rezado Alto, rememora-se a violéncia que
estas religides sofreram durante a Quebra dos terreiros do ano de 1912 e seus

espacos mais significativos foram identificados espalhados pelos bairros do
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Centro e de Jaragud, que concentravam alguns dos mais antigos Xang6s de
Alagoas. Durante as varias edi¢cdes do evento e suas duas formas principais de
manifestacdo (cortejo e apresentacdes culturais em praca publica) sao
significativos, como visto na secdo anterior, alguns marcos edificados além do
protagonismo das ruas: o monumento a Mé&e Preta, a Praga Sinimbu, a Praca D.
Pedro 11, a Igreja de Nossa Senhora do Rosério dos Pretos, o Instituto Historico
e Geografico, a Praca dos Martirios, entre outros. Como a dimensao politica esta
na esséncia desta festa, principalmente no que se refere as aces de resisténcia
cultural, € sintomético que alguns dos expoentes edificados das instancias
poder-saber (Palacio dos Matrtirios, Assembleia Legislativa, Instituto Historico e
Geografico...) estejam contempladas.

Por fim, observa-se na Festa das Aguas um direcionamento em torno
dos marcos naturais nos processos de espacializacdo do sagrado. Nesse
sentido lemanja, Orixa mais cultuada desta Festa é associada na cosmoviséo
nago-ioruba ao mar e costuma receber presentes por toda faixa litoranea
brasileira. No que se refere especificamente ao espac¢o desta celebracgéo, a orla
que compreende o0s bairros Pajucara-Ponta Verde aglutina varias
representacbes da religiosidade afro-alagoana e serve como polo de
peregrinacdo, inclusive, de terreiros provenientes do interior do Estado de
Alagoas. Confere-se, naquela ocasido, a inscricdo desta dobra do sagrado
através de varios agenciamentos territoriais conformados por comunidades
religiosas autbnomas que, em circulo, realizam seus rituais.

A dimens&o da Festa das Aguas, a maior e mais antigas das celebracdes
urbanas ligadas a religiosidade afro-alagoana, apresentou maior impacto no que
se refere a inscri¢cdo do sagrado no espaco publico, que pode ser mais facilmente
sentido/percebido inclusive por aqueles que ndo compartilham destes cédigos
simbdlicos. Enfatiza-se, nessa ocorréncia, a importancia do conceito de dobra
ritual para a compreensao destas dinamicas. O espac¢o da Orla maritima em
questdao € um dos mais visibilizados da cidade, seja no que se refere a
especulacdo mobiliaria ou ao atrativo turistico o que proporciona, durante o
evento, a apropriacdo de segmentos ligados essencialmente a periferia de
porcOes da cidade apropriadas pela elite em suas residéncias, apartamentos,
restaurantes, servicos, entre outros. Ndo € a toa que este conjunto de

agenciamentos territoriais em incessante interacao resulte em conflitos entre os
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territérios conformados. Como vimos, a existéncia desta celebragdo urbana e,
portanto, destas apropriacdes, deva ser mediadas pelas instancias do poder
publico e das representacfes da sociedade civil organizada para garantir sua
manutencgao, o que se revela um dado significativo da dimenséo desta forma de
espacializacdo do sagrado em estudo e suas respectivas consequéncias.
Através do exposto é possivel considerar que no contexto dos -extra
agenciamentos fica mais clara a possibilidade, através da cosmovisdo nago-
iorubd, um modo especifico do espacgo ser pensado como composto por fendas
ou roturas, portais que preservam o0 elo entre o profano e o sagrado,
estabelecendo desta forma relacdes dialdgicas, como indica Eliade (2012, p.17)

talvez de modo um tanto radical:

Para o homem religioso, o espaco ndo é homogéneo: o espaco
apresenta roturas, quebras; ha porcdes de espago qualitativamente
diferentes das outras. ‘Nao te aproximes daqui, disse o Senhor a
Moisés; tira as sandalias de teus pés, porque o lugar onde te encontras
€ uma terra santa’ (éxodo, 3:5). Ha, portanto, um espaco sagrado, e
por consequéncia ‘forte’, significativo, e ha outros espagos nao
sagrados, e por consequéncia sem estrutura nem consisténcia, em
suma, amorfos. Mais ainda: para o homem religioso essa né&o-
homogeneidade espacial traduz-se pela experiéncia de uma oposi¢édo
entre 0 espacgo sagrado — o Unico que € real, que existe realmente — e
todo resto, a extenséo informe, que o cerca.

E preciso suavizar, entretanto, esta afirmacdo. J& vimos que para a
cosmovisdo em estudo ndo ha espaco amorfo ou dessacralizado, mas
gradacdes de intensidade no qual o sagrado estd mais ou menos presente
através do ordenamento da existéncia e suas respectivas hierarquias. No “pior”
dos casos a circulacdo do axé precisa ser restituida por compensacdo. E
provavel que a visdo de Eliade, e a evocacdo de um exemplo da cosmovisao
cristd mostra-se significativa, observe orientacdes onde as dinamicas sagrado-
profano estejam polarizadas enquanto demarcacao. No que se refere ao sistema
Orun-Aiyé as interacdes ndo cessam e obedecem ao principio da analogia e
cada espaco do plano da existéncia humana €, como ja visto, sacralizado. Assim,
para fazer um paralelo com a evocacéo biblica de Eliade, observo uma das
historias miticas registradas por Reginaldo Prandi (p.397-399) que relata a

onipresenca do sagrado na cosmovisédo nag6-iorubé:

Quando Olodumare fez o0 mundo,

Deu a cada Orixa um reino, um posto, um trabalho.

A Exu deu o poder da comunicacao e a posse das encruzilhadas.

A Ogum deu o poder da forja, 0 comando da guerra e o dominio dos
caminhos.
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A Oxéssi ele entregou o patronato da caga e da fartura.
A Obaluaé deu o controle das epidemias.

Olodumare deu a Oxumaré o arco-iris

E o poder de comandar a chuva,

Que permite as boas colheitas e afasta a fome.

Xangod recebeu o poder do trovao e o império da lei.
Oiéa-lansa ficou com o raio e o reino dos mortos,
Enquanto Eua foi governar os cemitérios.

Olodumare deu a Oxum o zelo pela feminilidade,
Riqueza material e fertilidade das mulheres.

Deu a Oxum o amor.

Oba ganhou o patronato da familia

E Nan, a sabedoria dos mais velhos,

Que ao mesmo tempo € o principio de tudo,

A lama primordial com que Obatald modela os homens.
A oxaléa deu Olodumare o Privllégio de criar o homem,
Depois que Odudua fez o mundo.

E a criacdo se completou com a obra de Oxaguia,

Que inventou a arte de fazer os utensilios,

A cultura material.

Para lemanja, Olodumare destinou os cuidados de Oxala.
Para a casa de Oxala foi lemanja cuidar de tudo:

Da casa, dos filhos, da comida, do marido, enfim.
lemanja nada mais fazia que trabalhar e reclamar.

Se todos tinham algum poder no mundo,

Um posto pelo qual recebiam sacrificio e homenagens,
Por que ela deveria ficar ali em casa feito escrava?
lemanja ndo se conformou.

Ela falou e falou nos ouvidos de Oxala.

Falou tanto que Oxala enlouqueceu.

Seu ori, sua cabega, ndo aguentou o falatério de lemanja.
lemanja deu-se conta do mal que provocara

E tratou de Oxal& até restabelecé-lo.

Cuidou de seu ori enlouquecido,

Oferecendo-lhe agua fresca,

Obis deliciosos, apetitosos pombos brancos, frutas dulcissimas.
E Oxala ficou curado.

Entdo, com o consentimento de Olodumare,

Oxal& encarregou lemanja de cuidar do ori de todos os mortais.
lemanja ganhara enfim a missao tdo desejada.

Agora ela era a senhora das cabecas.

Nas religides de matriz africana, inclusive no Candomblé de Ketu, estas
porcdes de espaco qualitativamente diferentes sdo bem delimitadas e
fundamentais para a manutencéo da estrutura de seus cultos. E através destas
guebras ou roturas que os orixas recebem suas oferendas e emanam sua forca,
de modo que, ao expor estes fragmentos da paisagem expde-se também a
conformacdo do espaco sagrado, enquanto conjunto. Diante da constituicdo
dindmica e flexivel destas divindades ndo se pode afirmar que tratam-se de
formacdes exclusivamente abstratas do sagrado: ao mesmo tempo que evocam
natureza etérea, intangivel e imaterial, expressam sua materialidade atraves das

configuracBes especificas delimitadas pela interacdo Orun — Aiyé, ou ainda,
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entre o mundo original, mitico, morada das divindades e seu duplo material, o
mundo da manifestacdo, morada do ser humano. Ambos constituem duas
por¢cdbes de um todo, duas partes de uma cabaca dividida ao meio. Os
agenciamentos territoriais ou, nesse contexto, os -extra agenciamentos, atuam
enguanto conformacao destas dupla capturas e se manifestam sempre de forma
simultanea.

Diante destes aspectos, construo o que chamei de cidade ritual através
daquilo que resulta das relacées dialégicas entre o Aiyé, o espaco da existéncia
e o Orun, o espaco essencialmente sagrado. O rito — como visto em Terrin
(2004), enquanto principio ordenador e for¢ca organizadora e classificatoria
estabelece através de sua forma, o ritual, o ponto de intersecdo entre os dois
planos da existéncia. Assim, se os Orixas sdo os elementos que compdem a
matéria, o Homem atua como artifice do divino, articulando esta composicdo
sagrada através da manipulacdo do axé ao geometrizar 0 espaco. Os mitos
referentes a criacdo do mundo e dos Orixas partem da concepcdo apresentada
anteriormente. Vale ressaltar que as religibes de matriz africana sao
policéntricas, ou seja, ndo conservam apenas um mito de origem, existindo
varias narrativas miticas quanto a tematica da formacdo da terra. Porém, os

estudiosos das religides, como Eliade, observam algumas generalizacfes:

Nos niveis arcaicos da cultura a religido mantém a ‘abertura’ para um
mundo sobre-humano, o mundo dos valores axiolégicos. Esses valores
sdo ‘transcendentes’, tendo sido revelados pelos Entes Divinos ou
Ancestrais miticos. [...]Jesses modelos séo veiculados pelos mitos, aos
quais compete acima de tudo despertar e manter a consciéncia de um
outro mundo, do além, - mundo divino ou mundo dos ancestrais (1972,
p.100).

Conforma-se, através da generalizacdo anterior, a especificidade da
cosmologia nag6-iorubd no que se refere aos planos da existéncia ja

mencionados:

Os Nagb, concebem que a existéncia transcorre em dois planos: o aiyé,
isto €, 0 mundo, e o orun, isto &, o além. O Aiyé compreende o universo
fisico concreto e a vida de todos os seres naturais que o habitam,
particularmente os ara-aiyé ou arayé, habitantes do mundo, a
humanidade.

O orun é o espaco sobrenatural, o outro mundo. Trata-se de uma
concepgéo abstrata de algo imenso, infinito, distante. E uma vastiddo
ilimitada — ode orun — habitada pelos ara-orun, habitantes do orun,
seres ou entidades sobrenaturais. Quase todos os autores traduzem
orun por céu (sky) ou paraiso (heaven), tradug6es que induzem o leitor
a erro e tendem a deformar o conceito em questao. Ja dissemos que o
orun era uma concepgdo abstrata e, portanto, ndo € concebido como
localizagdo em nenhuma das partes do mundo real. O orun é um
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mundo paralelo ao mundo real que coexiste com todos os contetidos
deste. Cada individuo, cada éarvore, cada animal, cada cidade etc.
possui um duplo espiritual e abstrato no orun; no orun habitam, pois,
todas as sortes de entidades sobrenaturais [...]. Ou, ao contrario, tudo
0 que existe no drun tem sua ou suas representacdes materiais no Aiyé
(ELBEIN DOS SANTOS, 2012, p.55-56).

E interessante observar, neste sistema cosmoldgico de interacéo que na
religiosidade de matriz africana, ainda que o homem tenha papel fundamental na
espacializacdo do sagrado, 0s espa¢os mais sacralizados sao aqueles nos quais
o homem né&o interferiu de maneira direta. Nestas por¢des, onde atuaram 0s
Orixés da criacdo, estdo presentes as forcas originais de outras divindades, das
quais os reinos Ihes foram concedidos: o mar para lemanja, as aguas doces para
Oxum, o fundo das lagoas e o mangue para Nand, a terra para Obaluaié, os
montes e montanhas para Xangd, o segredo das folhas para Ossain, entre
outros. Neste contexto, ainda que os orixas se manifestem em fendas
tipicamente urbanas, como as encruzilhadas, a natureza naturante tera sempre
uma maior importancia.

Complementando, os Orixas, identificados como forgas da natureza,
atuam na conformacdo da cidade ritual ndo apenas como elementos que
compdem sua morfologia, mas também em suas representacfes subjetivas e
culturais (oficios, profissdes, comportamento, alimentacao, para citar alguns). Os
Orixas, de acordo com as concepc¢des doutrindrias e litirgicas do Candomblé
sempre estéo impregnados na espontaneidade primordial da natureza naturante,
entretanto, os -extra agenciamentos acompanhados ocorrem em contextos
citadinos onde a urbanizacdo é acentuada, fato que apresenta de modo
significante a dupla marcagéo da dobra ritual. Posso citar o exemplo da Festa
das Aguas onde, de acordo com a cosmovisdo nagd-ioruba, lemanja e Oxum
deveriam ser cultuadas respectivamente — e assim algumas representacdes
religiosas afro-alagoanas o fazem — em praias e/ou rios desertos, mas as outras
implicacbes que estdo para além do religioso — politicas, por exemplo -, mas
também importantes para a vida dos adeptos, estdo mais intensificadas na
cidade,

Tal constatacdo apresentou consequéncias significativas na
compreensao da visibilidade da dobra do sagrado na paisagem, neste caso,
urbana. Tais dinamicas em torno da conformacgéo da sacralizagdo da paisagem

apresenta-se, de acordo com Campbell (2012, p.97) como experiéncia universal:
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A sacralizagdo da paisagem local € uma fungdo fundamental da
mitologia. Vocé vé isso claramente nos navajos, capazes de identificar
uma montanha do norte, uma montanha do sul, uma montanha do
leste, uma montanha do oeste, uma montanha do centro. Numa
habitac8o navaja, a porta sempre esté voltada para o leste. A lareira se
localiza no centro que se torna um centro cosmico, e a fumaca sobe
para um buraco aberto no teto, de modo que o aroma do incenso se
dirija diretamente as narinas dos deuses. A paisagem, o lugar de
morada, se torna um icone, uma figura sagrada. Onde quer que esteja,
VOCé estara conectado com a ordem césmica.

7

A interacdo com o0 sagrado é essencial para a manutencdo desta
conexdao com a ordem ou o0 ordenamento césmico. Este fato, ainda que mais
evidente no homem arcaico, perdura através do homem religioso, que vivencia
através do culto a presentificacdo de seu mito bem como a simbolizacdo do
cotidiano, expressa, entre outros, na cidade ritual. Tais agéncias interferem
diretamente nos modos de producédo de subjetividade e, por consequéncia, nos

modos de espacializacdo do sagrado:

Num Mundo como esse, 0 homem ndo se sente enclausurado em seu
proprio modo de existir. Também ele é ‘aberto’. Ele se comunica com
0 Mundo porque utiliza a mesma linguagem: o simbolo. Se o Mundo
Ihe fala através de suas estrelas, suas plantas e seus animais, seus
rios e suas pedras, suas estagbes e suas noites, o homem Ihe
responde por meio de seus sonhos e de sua vida imaginativa, de seus
Ancestrais ou de seus totens (concomitantemente ‘Natureza”,
sobrenatural e seres humanos), de sua capacidade de morrer e
ressuscitar ritualmente nas cerimdnias de iniciagdo (nem mais nem
menos do que a Lua e a vegetacdo), de seu poder de encarnar um
espirito ao cobrir-se com uma mascara etc. Se o Mundo é transparente
para o homem arcaico, este sente que também ¢é ‘olhado’ e
compreendido pelo Mundo (ELIADE, 1972, p.102).

Retomando as celebracdes, compreende-se que se a cidade é o lugar
mais propicio ao anonimato, as festas expfem o éxtase perante a alteridade
urbana e através de suas dindmicas emerge a cidade ritual enquanto dobra do
sagrado, inserindo o homem religioso em outra experiéncia espacgo-temporal,
reconfigurando seus elementos e instancias de acordo com sua cosmovisao.
Estas experiéncias se dao através de trocas constantes que deixam marcas

reciprocas entre religido e cidade:

A experiéncia de um lugar ou espago sempre € uma troca curiosa: a
medida que me assento em um espaco, 0 espaco se assenta em mim.
Vivo em uma cidade, e a cidade vive em mim. Estamos em um
constante intercAmbio com nossos entornos; internalizamos o entorno
ao mesmo tempo que projetamos NossoS Pproprios corpos — ou
aspectos de nossos esquemas corporais — no entorno (PALLASMAA,
2018, p.25).
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Entretanto muitos ajustes sdo necessarios. Os processos de adaptacao
demandam acdes especificas proprias da esfera da publicidade onde as
instancias que atuam no disciplinar dos corpos sao intensificadas. Nesse
sentido, as questdes em torno do poder e suas representacdes — garantidas com
maior autonomia no ambito da privacidade — estdo sempre em negociagao e
conflito diante da atuacdo dos poderes — publico, das outras representacdes
religiosas, entre outros - que controlam, mediam, delimitam e interferem nestas
formas de apropriagdo. A propria existéncia destas celebracdes demanda a
ampliacdo de autorizagbes, parcerias e adesdes necessarias para que estas
ocorram.

No ambito do sagrado estas adaptacdes conformam-se em acdes rituais
de preparo do ambiente para que a cidade ritual possa se manifestar. Longe de
pretender tratar de todas elas, € possivel citar alguns exemplos como a oferta do
Padé de Exu, presente nas trés celebracbes acompanhadas - pedindo
autorizacdo para adentrar em seus dominios e garantir o bom andamento das
celebracées; os preparativos que ocorrem durante os ritos das Aguas de Oxala
que antecedem a Lavagem do Bonfim; o Xiré, no caso do Candomblé que
garante a louvacdo dos Orixas e, se necessario, suas presencas, antes da
formacdo do cortejo que leva os presentes a lemanja. Nestas acfes, e em muitas
outras, renova-se a forca, faz-se com que o axé circule e se multiplique,
consagra-se o espaco, conformando sua dobra ritual.

Constata-se, diante do exposto, que — assim como 0s -intra
agenciamentos — a cidade ritual ndo se trata de um outro espaco ou mesmo de
sua transfiguracdo mas da dobra do sagrado no espaco, nesse caso, inscrita nos
espacos publicos urbanos enquanto agenciamentos territoriais da cosmologia
nago-ioruba no que se refere ao Candomblé de Ketu. Enfatiza-se, diante da
dobra ritual em suas manifestagbes (arquitetura ritual, cidade ritual) um
dobramento que aparta, sem separar, as diferentes dimensodes e instancias da
vida cotidiana e do sagrado, que se borram, interagem e conformam dinamicas
sécio-espaciais diversas, contribuindo para a conformacao da cidade enquanto

conjunto de multiplos e diferentes codigos simbalicos.
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CONCLUSAO

“Que fazeis agora que o palacio esta feito?”.
Responderam eles:

“Descansamos de nosso feito. Festejamos”.

“Vosso rei estd em guerra e tardara.

Aproveitai o tempo e fazei um trabalho melhor.

Um palacio mais belo e resistente,

Do qual ele havera de se orgulhar”.

E derrubou o palacio de novo.

E tantas vezes isso se repetiu

gue os habitantes daquela cidade se transformaram
num povo de grandes construtores

e sua engenharia é reconhecida até os dias de hoje.
Porque Ajaguna nao gosta de ver ninguém parado®,

As andlises realizadas nesta pesquisa contrariaram minha hipétese
inicial de que ha um espaco sagrado em oposicdo a um espaco concreto.
Observadas enquanto dobra ritual os agenciamentos espaciais acompanhados
mostraram que tal polarizagdo n&o faz sentido e que o adjetivo “concreto” para
designar o espaco inicialmente compreendido como profano é ineficiente em sua
abordagem diante do fato de que o sagrado atua como uma das instancias e
dimensdes espaciais em interacdo com outros codigos simbolicos presentes no
contexto citadino.

Ocorre, entretanto, uma dobra ritual que aparta — no sentido de sua
diferenciacdo qualitativa — mas néo rompe, tratando-se de um mesmo espaco e
nao de sua transfiguracdo. Nesta articulacdo o vinco estabelecido marca o
carater interacional e, portanto, reciproco, onde o sagrado interfere na vida
cotidiana e vice-versa. Conforma-se, portanto, um duplo borramento,
apresentado nesta dissertacdo através do que chamei de -intra e -extra
agenciamentos, respectivamente, a dimensdo privada do terreiro e sua
ampliacdo qualitativa em direcdo aos espacos publicos urbanos.

Diante do exposto, -Intra e -extra agenciamentos conformaram, em dois
movimentos, duas formas de espacializacdo — e certamente existem inUmeras
outras - do sagrado afro-brasileiro em Maceié. Observadas como relactes
dialégicas, a abordagem da dobra espaco-sagrado me apresentou elementos
significativos (politicos, historicos, culturais, entre outros) do contexto

maceioense, compreendidos enquanto dinamicas socio-espaciais. Tais

10(PRANDI, 2011, p.497-498).
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dindmicas me conduziram a espagos e acontecimentos especificos como o
Candomblé do Axé Igboalamo no Village Campestre Il e, no contexto das
celebracbes urbanas, a festividades realizadas no bairro do Centro, Jaragua,
Pajucara, Ponta Verde, entre outros.

Vale destacar, entretanto, que o percorrer destes espacos e a vivéncia
de seus agenciamentos revelaram uma outra forma de apropriacdo da cidade,
por mim designada como Cidade Ritual em relacdo direta com o sagrado afro-
brasileiro. Na construcdo desta categoria de analise foram inscritas ndo so as
guestdes que compdem a sua materialidade, mas principalmente a dimenséo de
suas experiéncias. O mesmo ocorre com a construcdo do que chamei de
Arquitetura Ritual e, nesse caso, com uma inquietacdo constante em toda a
pesquisa: qual o papel da arquitetura nesse processo?

Para tentar responder a essa pergunta recorri a contextos, fatos, e
discussbes que observam a arquitetura em termos de experiéncia e nao de
geometrizacdo, ou seja, onde 0s aspectos subjetivos e experenciais sobrepbem
em importancia ao papel da arquitetura enquanto projeto. N&o se pode confundir
a ferramenta instrumental com a finalidade do espaco arquitetdnico em seus
processos de conceptivos. “Espagos significativos”, “espagos louvados”,
“espacgos existenciais” foram alguns dos termos que recorri para evocar uma
arquitetura vivenciada cujo papel principal é o de mediacéo.

A Arquitetura Ritual, neste contexto de pesquisa, foi concebida enquanto
mediacao das relacdes dialdégicas espaco-sagrado agenciadas pelo rito através
da cosmovisdo nagoé-ioruba disseminada religiosamente pelo Candomblé de
Ketu. Foi possivel entender que se o ritual é — dentre suas diversas formas de
interpretacdo - a forma do rito, a arquitetura ritual é, principalmente, a
configuracdo espacial desta cosmologia e contribui significativamente para
viabilizar a manutencéo dos processos interativos Orun-Aiyé indispensaveis a
religido. Nesse sentido, a Arquitetura Ritual, assim como o individuo-corpo — para
utilizar uma expressao de Muniz Sodré (2017) — é concebida e vivenciada diante
do duplo: tanto na dimensdo espiritual quanto na dimensdo material,
simultaneamente. Arquitetura, cidade e rito integram-se e espacializam-se,
dessa forma, como instancias inter-relacionais mediadoras indispensaveis a vida

do homem religioso.
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Na observacéo dos processos identificados, acompanhados e discutidos
nesta pesquisa em torno de suas quatro sec¢des, algumas delas ficaram em
aberto por terem surgido em meio a pesquisa. A principal e a mais triste delas
compde uma virada etnogréfica significante em relagdo ao Axé Igboalamo. Com
a passagem de Pai Marcinho para o Orun muitas questdes emergiram: como o
espaco é apropriado em momento de luto? Quais sdo as (re)configuracfes
espaciais que se impdem naquele momento? Pra onde vai o espolio de Pai
Marcinho no que se refere aos seus objetos sagrados? O que acontece quando
o terreiro fecha? Ocorre um processo de dessacralizagcdo? Quais as dinamicas
sécio-espaciais envolvidas nesse processo? O que acontece com 0S axeés
plantados/assentados no terreiro? Eles se (re)estabelecem em outro lugar?
Existe um processo ritualistico especifico quando o contexto espacial é
provisoério, como no caso do Axé Ighoalamo, que a edificacdo era alugada? O
gue acontece com o Exu da calcada? Com o cajueiro sacralizado, Iroko? Com o
axé da casa no centro do barracéo?

Outras questbes, mais gerais, também surgem: € possivel encontrar
algum tipo de padréao nas formas de espacializagéo deste sagrado comparando-
0s com outros terreiros? O que pode ser observado como experiéncia especifica
de um terreiro diante do rito nesta comparacao? Suas respectivas localizacbes
na cidade dificultam/facilitam a manutencao do terreiro e suas relacées com o
entorno? Um terreiro no Village Campestre Il apresenta as mesmas questdes de
outro na Pajucara, por exemplo? Existem espacos (ruas, bairros, regides) mais
propicias ao funcionamento do terreiro? Quais séo as redes estabelecidas pelos
terreiros em termos espaciais? Quais as implicacdes da geografia de Macei6 nos
-intra e -extra agenciamentos?

No que se refere aos -extra agenciamentos, quais celebracdes urbanas
ganham mais adeséo das representacoes religiosas? Quais os impactos das
transformacdes urbanas nestas agéncias? Como o entorno e a vizinhanca
recebem estas apropriacdes? Qual o papel do poder publico na viabilizacao
destas celebracdes? De onde vem os individuos que fazem parte destas festas?
O que eles pensam sobre elas?

Isso s6 para citar alguns exemplos das diversas questbes que
apareceram nas diferentes etapas desta pesquisa e, também, de que sao

multiplos os caminhos que podem ser tomados nestas investigacdes. Todas elas
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contribuem — em termos de suas micro-relagdes - tanto para a construcao do
entendimento da Macei6 contemporanea quanto de algumas de suas
representacdes religiosas afro-brasileiras. Pretendo retomar algumas delas em

breve.
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GLOSSARIO

A Casa de Minha M&e Oxum da Forca do Cacador da Profundeza do Rio
Casa de Culto de Candomblé de Ketu estudada nesta dissertagao. De acordo com Pai Marcinho

e Pai Durval, é a traducéo do ioruba lle lya Mi Iponda Axé Igboalamo.

Abebé
De acordo com Beniste (2014, p.31) vem do ioruba abeébe, leque, ventarola. Leque metélico de

Oxum (em latdo) e lemanja (metal prateado)

Abia
Individuo em estagio de pré-iniciacdo no culto dos orixas. Do iorub& abéyo, “seguidor
(LOPES, 2011, p.24).

, “adepto”

Abomey / Abomé

Cidade-estado, Capital do Reino de Daomé. Foi fundada pelo povo fon e atingiu seu apogeu
entre o fim do século XVII e o inicio do XVIII, sob o rei Agaja. A unificagdo do povo com o intuito
de resistir ao poderoso Estado de Oy6 e também aos cagadores de escravos vindo da costa
fortaleceu o reino, que se expandiu até o litoral, barrando a influéncia dos traficantes europeus
de escravos. O exército fon, incluindo mulheres guerreiras, era poderoso e eficiente, assim como
a organizacdo administrativa do reino (LOPES, 2011, p.26).

Afoxé
Trata-se, de acordo com Nei Lopes (2011, p.33-34), do cortejo carnavalesco de adeptos da
tradigdo dos orixas, outrora também chamado “candomblé de rua”. O termo se origina no ioruba

afose (“encantagéo”; “palavra eficaz, operante”) [...]

Aguas de Oxala

Ritos e rituais especificos em torno do Orixa Oxala que ocorrem nos terreiros de Candomblé que
compartilham da cosmologia nago-iorubd. A Lavagem do Bonfim, em Maceid, apresenta-se
enquanto manifestacdo publica de parte deste rito para alguns terreiros como a Casa de lemanja,
dirigida pelo Babalaorixa Célio Rodrigues, também idealizador daquela celebracdo publica

urbana.

Aguidavi

Cada uma das baquetas com que se percutem os atabaques nos candomblés jejes-nagds. O
termo parece derivar de agida (ageedah) ou ogidan, nome de um tambor do antigo Daomé,
acrescido, talvez, da particula vi, que significa “crianga”, “filho”. A baqueta, na condigdo de

complemento, seria vista como “filha” do tambor.
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Agé
De acordo com José Beniste (2012) significa pavilhdo e trata-se do equivalente em ioruba para
barracdo, ou seja, o saldo das festas publicas dos terreiros de Candomblé. Este termo,

entretanto, ndo é utilizado pelas casas de culto.

Aiyé | Ayé | Aié
Palavra iorubana que significa Mundo, plano terrestre, planeta (BENISTE, 2014), p.77).

Ajodun de Oxéssi / Ajodan Igboalamo

De acordo com Pai Marcinho o termo Ajodun (Ajodun) corresponde a acéo de um grande ato,
neste caso, um grande ato do Orixa Oxéssi. Para Beniste (2014, p.81) significa a festa anual
para celebracao de aniversario. Ajodun Igboalamo refere-se, nesta dissertacéo, a festividade do

anual do Orixa Ox6ssi/Odé no IIé lya Mi Iponda Axé Igboalamo.

Ala/ Ala Funfun

Proveniente do ioruba ala que corresponde a um tipo de roupa branca e simbolo de pureza ética
(BENISTE, 2014). Significa uma espécie de palio, de tecido inteiramente branco, sob o qual sdo
realizadas certas cerimdnias da tradicdo dos orixas. Também €& o manto que protege Oxala
(LOPES, 2011). Por vezes é acrescido do termo funfun, branco, no ioruba para remeter as
“divindades do branco”, aquelas primordiais ligadas aos mitos da criagdo como Oxala, Obatala,

Oduduwa, entre outras.

Alguidar
Vasilha de barro usada nos terreiros principalmente como recipiente de alimentos votivos, em
especial para Exu (LOPES, 2011, 48).

Axogum / Asogun / Asogun
Sacerdote de Ogun, sacrificador de animais (BENISTE, 2014, p.130)

Assentamento

Conjunto de objetos simbdlicos que, reunidos e convenientemente tratados, concentram o axé
do orixa de determinada pessoa ou coletividade. Seu principal elemento é o Ota (LOPES, 2011,
p.79-80).

Axé (Ase)

De acordo com Beniste (p.128): do yoruba Ase, Forga, poder, o elemento que estrutura uma
sociedade, lei, ordem. De acordo com Nei Lopes: Termo de origem ioruba que, em sua acepgao
filoséfica, significa a forca que permite a realizacdo da vida, que assegura a existéncia dindmica,

gue possibilita os acontecimentos e as transformacgdes (p. 85).
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Axé Pratagy

Etimologicamente, de acordo com o Babalaorixa Célio Rodrigues (Baba Omintoloji), a frase é
uma juncéo do ioruba “Axé” (Asé) e do Tupi Guarany “Pratagy” correspondendo a “Forga do Rio
de Tainhas”. Trata-se de uma extensdo da Casa de lemanja (llé Axé lya Ogunté) situada em
area da cidade de Maceié chamada Pratagy. Funciona como local de manutencéo da cultura e

religido afro-brasileira.

Baba/Baba
Do ioruba, literalmente, Pai, Mestre, Padrinho (BENISTE, 2014). Mas também é utilizado nos
terreiros com abreviacdo do termo Babalaorixa ou Babalérisa. E como forma carinhosa de referir-

se ao respectivo sacerdote.

Baba /Babalorisa Omintologi

Cargo e nome de Célio Rodrigues dos Santos no Candomblé.

Babalaorixa / Babalorisa
Do ioruba baba (Pai, Mestre, Padrinho) + ni + orisa (Orixd) = babalérisa. Refere-se ao sacerdote
de culto as divindades denominadas Orixas (BENISTE, 2014, p.148). Equivale-se ao

recorrentemente utilizado “Pai-de-Santo”.

Baiano
Uma das diversas falanges de entidades espirituais presentes em religides como a Umbanda e
a Jurema. Apresentam, apesar do que tal nomenclatura sugere, caracteristicas e historias

pessoais ligadas ao povo sertanejo e ao nordeste brasileiro, ndo apenas a Bahia.

Bandeira Branca
Objeto semelhante ao conjunto mastro e bandeira composto por haste de madeira e tecido

branco. Serve para identificar um terreiro diante da cidade além de seu carater de sacralidade.

Bantu / Banto

Vocabulo que pode ser usado nas formas flexionadas — “banto”, “banta”, “bantos”, “bantas” — ou
sem flexbes — “bantu” —, forma que designa cada um dos membros da grande familia
etnolinguistica a qual pertenciam, entre outros, os escravos no Brasil chamados angolas, congos,

cabindas, benguelas, mocambiques etc. (LOPES, 2011, p. 101).

Barracéo

Denominacdo da maior e mais publica das edificacdes de um terreiro de candomblé. E o saléo
onde se realizam os rituais e festas abertos a comunidade (LOPES, 2011, p.109). Ao centro &
“plantado” o ase da casa (BENISTE, 202, p.258).
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Blzios / Jogo de Buzios
Concha de molusco, largamente utilizada na tradi¢&o religiosa afro-brasileira em oferendas, na
composicdo dos assentamentos dos orixas, na confeccdo de paramentos rituais e,

principalmente, na técnica divinatéria conhecida como jogo de buazios (LOPES, 2011, p.153).

Cabaca

Fruto do cabaceiro (Lagenaria vulgaris; Cucurbita lagenaria), arvore da familia das
cucurbitaceas. E usada no fabrico de varios utensilios das culturas africanas, como instrumentos
musicais (berimbau, giiiro, marimbas, xequeré etc.) e vasilhames de uso doméstico e ritual
(LOPES, 2011, p.154).

Caboclo / Cabocla

Na umbanda, designagédo de cada uma das entidades amerindias da linha de Oxd4ssi. No
Candomblé de caboclo, cada uma das entidades principais, reverenciadas como ancestrais dos
primeiros habitantes da terra brasileira (LOPES, 2011, p.155). De acordo com Pai Marcinho e do
culto religioso da Jurema em seu terreiro, trata-se do Mentor da casa, uma entidade espiritual,

um espirito de luz.

Caboclo Boiadeiro
Entidade das religides de matriz africana como a Umbanda, a Jurema e também algumas
vertentes do candomblé. Evoca a memodria espiritual e sagrada do povo sertanejo, dos vaqueiros

nordestinos vestidos com gibao, chapéu e outras vestes e acessarios de couro (LOPES, 2011).

Caboclo Caicara

Entidade que incorpora em Pai Marcinho e é o mentor de seu culto da Jurema.

Camarinha
Quarto sagrado onde se recolhem os candidatos a iniciagao.

Candomblé

Nome genérico com que, no Brasil, a partir da Bahia e desde o inicio do século XIX, se designa
o culto aos orixas jejes-nagbs bem como algumas formas dele derivadas, manifestas em diversas
nacdes. Por extensdo, o nome designa também a celebracao, a festa dessa tradi¢éo, o xiré e o

local onde se realizam essas festas (LOPES, 2011, p.168).

Candomblé da Barroquinha
Comunidade de culto fundada em Salvador, BA, no bairro central que Ihe empresta o nome, por
volta de 1789. Semente do candomblé da Casa Branca, foi o protétipo da espécie hoje conhecida

como “candomblé”. Sua fundacéo coincidiria com os primeiros ataques daomeanos ao Reino de
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Ketu, em 1789 (quando foram feitos cerca de 2 mil cativos), e com os primeiros desembarques
macicos, na Bahia, de escravos do Golfo do Benim (LOPES, 2011, p.110-111_

Casa Branca do Engenho Velho / Terreiro da Casa Branca / Casa Branca/ Engenho Velho
Ver Ilé Axé Opb Afonja.

Casa de lemanja

Ver llé Axé lya Ogunté

Casada Jurema

Um dos ambientes do lle lya Mi Iponda Axé Igboalamo destinado ao culto religioso da Jurema.

Casa da Mata

Outro nome dado por Pai Marcinho ao Ilé Igh6

Casa de Culto

Um dos termos sinbnimos a terreiro.

Célio Rodrigues dos Santos
Historiador, Babalaorixa e militante das causas religiosas de matriz africana, é responsavel pelo
Ilé Axé lya Ogunté, pelo Axé Pratagy e organiza a celebracao urbana da Lavagem do Bonfim em

Macei6. Ver Baba Omintologi.

Centro do Barracéo / Axé da Casa
Localizado no centro geométrico do barracéo, trata-se do local onde foi plantado/enterrado o axé

do terreiro através da oferenda de um conjunto especifico de elementos.

Clébio Correia de Araugjo
Professor, militante do movimento negro e das causas religiosas afro-brasileiras foi, juntamente

com Edson Bezerra, um dos idealizadores do Xangd Rezado Alto.

Colecao Perseveranca

Memorabilia proveniente da Quebra dos terreiros do ano de 1912 em Alagoas. Encontra-se
exposta no Instituto Histérico e Geogréafico de Alagoas e é composta por objetos religiosos de
cultos afro-alagoanos tais como indumentarias, ferramentas, assentamentos, abebés, esculturas

dos orixas, entre outros.

Conga
Altar especifico das religides de matriz africana no Brasil.
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Cumeeira

Porcdo mais alta do terreiro geralmente localizada em cima do barracé@o. Carrega preceitos rituais
e litdrgicos semelhantes a de uma iad. Representa o Ori do terreiro e é consagrado ao orixa da
casa. Sua manutencao é indispensavel para o melhor funcionamento das casas de culto do
Candomblé de Ketu.

Dobalé / Dobale

Cumprimento ritual da tradicdo dos orixas que consiste em deitar-se de brucos no chéo,
prosternado diante de quem ou daquilo que se quer saudar, com a cabeca tocando o solo e o
corpo virando-se ligeiramente para um e outro lado, sobre cada um dos bragos estendidos
(LOPES, 2011, p.246).

Ebéd
Oferenda ritual, especialmente a Exu ou aos eguns. Do ioruba ebo, “sacrificio” (LOPES, 2011,
p.254).

Edson Bezerra
Antropologo, professor, autor do Manifesto Sururu e um dos idealizadores do Xangd Rezado Alto

juntamente com Clébio Correia de Araujo.

Egba/ Egba
Subgrupo étnico iorubda, hoje localizado na Nigéria, na provincia de Abeokuta e no Distrito
Federal (LOPES, 2011, p.256).

Egbé

Provém do iorubd e refere-se a sociedade, associagéo, clube, partido (Beniste, 2014).

Egum / Eguns / EQungum
Espirito, alma de morto. JA Engungum refere-se ao espirito de morto ilustre, de ancestral

masculino que retorna a terra em ceriménias rituais (LOPES, 2011).

Ejé / Ejé

Na terminologia dos candomblés, sangue.

Ekéde / Ekedi

E a forma usada para a expressdo yoruba Ekéji, segunda pessoa. Em alguns candomblés, a
palavra adotada € Ajoye, a possuidora do titulo, por considerar Ekedi um cargo pertencente a
nacao jeje. E um cargo exclusivamente feminino, responsavel por cuidar da seguranca fisica e
do conforto das pessoas que estdo manifestadas com o orisa, ficando atenta a todos o0s seus

movimentos. Seu simbolo é uma toalha que usa jogada no ombro. N&o se manifesta com orisa,
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e por isso é escolhida por ele para exercer a fungédo. Sdo chamadas de mae e, pela participagéo
intensa, algumas adquirem grandes conhecimentos, a ponto de merecerem grandes honrarias
(BENISTE, 2012, p.242).

Entidade / Entidade Espiritual
Nome dado aos espiritos de pessoas que viveram, desencarnaram e retornam através da

incorporacdo de determinadas categorias de adeptos principalmente da Umbanda e da Jurema.

Ewa/ Eua
Na tradicéo jeje-nag0d, é uma das iabds, bela orixa das aguas doces (LOPES, 2011, p.271). De
acordo com Pai Marcinho, é ligada aos inicios, as nascentes, as aguas puras provenientes da

natureza.

Exu / Esu

Orixa da tradigéo iorubana. Exu ou Elegbara (etimologicamente, “o dono da forga”) é a sintese
do principio dindmico que rege o universo e possibilita a existéncia, sendo, também, a mais
polémica entre as forcas invisiveis que regem as concepgdes filosoficas jejes-iorubanas na Africa
e na Diaspora. Porta-voz dos orixds, € quem leva a oferenda dos fiéis e, na condicdo de
mandatario, protege os cumpridores de seus deveres pune 0s que ofendem os orixas ou falham
no cumprimento das obrigacdes. Nas palavras do antrop6logo Ordep Serra (1995), é o grande
mensageiro e intérprete, um viajante de todos os caminhos, que “anda por quanto o mundo
existe” e “troca lingua” como quer. Quando os orixas querem dar algo de bom a uma pessoa,
tanto material como espiritualmente, € a Exu que encarregam de levar essa dadiva. Mas o papel
de agente punitivo, de causador de transtornos, e a caracteristica eminentemente amoral desse
fiel mandatério dos orixas tém levado muitas pessoas, em especial antigos missiondrios catdlicos
europeus, a confundi-lo com o Diabo dos cristdos ou com Shaitan dos mugulmanos. Na Africa e
a Diaspora, independentemente do orix4 a que pertenca, todo fiel sempre invoca Exu para que
ele ndo lhe cause problemas. Em cada oferenda feira a um orixa, uma parte é separada para
ele. Seus alimentos preferidos sdo o azeite de dendé; milho (em forma de pipoca ou de fubd);
farofas; feijdo; animais de quatro patas e aves, sempre machos; bebidas alcodlicas, etc. Seu
santuario fica de fora da casa principal do terreiro, proximo ao portdo de entrada, e seu
assentameto é, em geral, uma cara de barro bruto ou um simples montinho de barro vermelho,
como os existentes em todos os quintais da cidade sagrada de Ilé-Ifé. No Brasil, no candomblé

e na umbanda, Exu é invocado sob varias formas ou qualidades.

Exu Lona
Pai Marcinho o considera como o “Exu do lado de dentro”. Seu assentamento é disposto, como
dito, dentro dos limites internos do terreiro imediatamente do lado esquerda de quem o acessa

através de sua Unica porta. Cumpre, juntamente com Exu Ona e os outros Exus - assentados
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em edificacdo isolada e especifica para este fim — um eixo de comunicacdo que garante a

seguranga do terreiro no confronto com as energias negativas que circulam no Aiyé.

Exu Ona

Uma das qualidades ou manifestac@es do Orixa Exu ligada as ruas e por isso é considerado o
Exu da rua. No Axé Igboalamo estava localizado do lado de fora do terreiro, na calgcada, ao lado
esquerdo de sua porta de acesso. Cumpre a funcdo, como geralmente todos os Exus, de

sentinela e guardiao do terreiro.

Falange / Falange Espiritual
Designa a conformacéo de agrupamentos especificos de espiritos que atuam sob determinado

objetivo, hierarquia, entre outras formas de coletividade.

Fazer o Santo / Feitura de Santo

Expressado usada entre os praticantes do candomblé. Significa realizar completamente os ritos
de iniciagdo como iad. A iad que completa esses ritos € dita “feita no santo” ou simplesmente
“feita” (LOPES, 2011, p.280). Nesse sentido, a feitura de santo designa os ritos e rituais

envolvidos nesse processo de iniciagdo.

Ferramenta
Conjunto de objetos simbdlicos representativos do orixa Ogum e, por extensao, de outros orixas
guerreiros, como Exu e Oxossi (LOPES, 2011, p.281). E comum, entretanto, a ampliagdo do uso

do termo ferramenta para os respectivos objetos simbdlicos de cada Orixa.

Festa das Aguas

Celebragéo afro-brasileira urbana realizada na faixa litordnea maritima entre os bairros da Ponta
Verde e Pajucara na cidade de Macei6-AL no dia 08 de dezembro em sincretismo com as
celebracgtes da crenca na Imaculada Conceicao da Virgem Maria do catolicismo romano. Cultua-
se, nesta festividade, os orixds lemanja — em maior nimero -, Oxum e, em algumas
representacdes que ali se fazem presente, ambas. Também ocorre no palco da Praca

Multieventos a apresentacao de afoxés, grupos percussivos, entre outros.

Filho-de-Santo / Filha-de-Santo
No candomblé e na Umbanda, designacdo genérica do iniciado. Outrora, nos terreiros mais
ortodoxos, a expressdo era usada apenas no feminino (filha de santo), uma vez que a iniciacdo

como iab era privllégio das mulheres.

Gameleira Branca
Trata-se de uma é&rvore (Ficus doliaria) da familia das moraceas, de grande importancia na

tradicdo dos orixas. E a morada do orixa Iroco e, por isso, recebe culto especial. No Brasil,
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recebeu essa consagracdo em substituicdo a arvore africana Chlorophora Excelsea (LOPES,
2011, p.298).

Gira
Sessdo umbandista; roda ritual para o culto das entidades (LOPES, 2011, p.306).

Grupo Unido Espirita Santa Barbara (GUESB)
Terreiro de Umbanda tracada com Nagd sob direcdo da Mae-de-Santo Neide Oya D’Oxum

localizado no bairro Village Campestre || em Maceio-AL.

Guia Espiritual

O mesmo que entidade espiritual.

lansa

Orixa feminino do pantedo iorubano, esposa de Xangb. Segundo Verger (1981), do ioruba
lydmésan (“a mae transformada em nove”), nome que Oya ganhou depois de, em uma luta,
esquartejar Ogum em sete partes, sendo esquartejada em nove por ele. Segundo outros,
proveniente da locugao iya mésan orun, “senhora dos nove espagos do Orum” (LOPES, 2011,
p.341). Ver Oya.

lad / lyawo
No Candomblé, titulo adquirido pela inicianda apds o sundidé, quando ultrapassa a condi¢éo de

abia. Do ioruba iyawd, “esposa mais jovem”, “recém-casada” (LOPES, 2011, p.341).

lemanja / Yemoja
Grande orixa feminino das aguas; é reverenciada no Brasil, como mée de todos os orixas. Na
Africa é filna de Olokun, divindade do mar e orixa dos Egbas, uma nacéo ioruba estabelecida

outrora na regido de Ifé e Ibadan, onde existe ainda o Rio Yemoja.

Ifa

Na teogonia iorubana, grande divindade, considerada juntamente com odudua e Obatala, um
dos orixas da Criacdo. Entretanto, alguns relatos querem fazer crer que seu culto, supostamente
originério do Egito, teria sido introduzido entre os iorubas apds agueles dedicados aos outros
orixas. O nome designa, também, o oraculo pelo qual fala Orunmila, seu principal representante
na Terra; e, ainda, 0 conjunto de escrituras em que se baseia o complexo sistema de adivinhacdo
por meio dos ikines e do opelé (LOPES, 2011, p.344).

Ifé
Nome aportuguesado da cidade de llé-I1fé, tradicional centro religioso do povo ioruba, localizada

no Sudoeste da Republica Federal da Nigéria, no estado de Oshun. E o niicleo de onde emana,
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mesmo para as Américas (incluindo o Brasil), o poder espiritual do oni. Entre os séculos VI e XI,
vindos do Nordeste em levas sucessivas, 0s 9iorubas se estabeleceram em seu atual sitio, que
compreende parte do Sudoeste da Nigéria e partes de Benin e Togo. Nesse local fundaram Ifé e
Oy0, duas cidades-estados harmoniosamente relacionadas entre si. Por volta do século XlI, Ifé
se caracterizava como um Estado onde o soberano (oni) era reconhecido como chefe religioso
pelas outras cidades iorubas. E isso pelo fato de que Ifé, segundo a tradicdo, seria o lugar a partir
de onde as terras se teriam espalhado sobre as aguas originais para fazerem nascer o mundo.
Fundada por Oduduwa, filho do préprio Olodumaré, o Deus Supremo, no século XVI a cidade
teria, entretanto, sido conquistada por povos estrangeiros, dos quais os atuais iorubanos seriam
descendentes (LOPES, 2011, p.344).

Igba /b4
Denominagdo de cada um dos recipientes, como cabagas, cuias, terrinas, gamelas e tigelas,
usados ritualisticamente no culto aos orixas. Do ioruba gba, “cabaca”; cabaca cortada em duas

metades, para servir como utensilio doméstico (LOPES, 2011, p.341).

Igbé /1gbd
Sao palavras iorubanas para bosque, campo.

Igi Opé
E a arvore do dendezeiro que na cosmologia nagé-ioruba representa a ligacdo dos Orixas com

a humanidade.

ljexa

Pode se referir a) uma das nacdes do culto aos orixas no brasil; b) o ritmo das dancas dos orixas
Oxum e Logun-Edé; c¢) subdivisdo da etnia iorub4. Que tem por capital a cidade nigeriana de
llésa e cujo ancestral é Obokan (LOPES, 2011, p.345).

e/ 1eé/11é Axé

Elemento que, significando “casa”, antecede denominacbes de varias comunidades-terreiro
dedicadas ao culto dos orixas, bem como, genericamente, nomeia diversos compartimentos das
casas de culto. Do ioruba ll€, “casa”, “lar” (LOPES, 2011, p.345-346). Desse modo, Ilé Axé ou llé

Axé quer dizer Casa de Axé.

I1é Ajeumbd
No Axé Igboalamo e de acordo com Pai Marcinho é a cozinha onde séo preparados os alimentos
a serem oferecidos tanto para os orixas quanto para a propria comunidade. S&o sempre

administrados pelas lyabassés.
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IIé Axé lya Ogunté
Também conhecida como Casa de lemanja, trata-se da casa de culto de Candomblé da Nagéo
Ketu dirigida pelo Babalaorixa Célio Rodrigues (Baba Omintoloji) localizada no bairro da Ponta

da Terra em Macei6-AL.

Ilé Axé Legionire Nito Xoroqué
Terreiro de Candomblé localizado no bairro do Benedito Bentes Il e dirigido por Pai Manoel

Xoroqué.

Ilé de Exu / 11é Exu Elegbara
No Axé Igboalamo trata-se de ambiente edificado e isolado no que se refere a sua implantagao
no lote do terreiro. Localiza-se a esquerda de seu Unico acesso e, como 0 nome sugere, €

inteiramente dedicado ao orixa Exu.

l1é Igho /11€ Igh6 / 11é Ighé
No Axé Igboalamo e de acordo com pai Marcinho, trata-se da area do terreiro “a céu aberto” que
abriga os orixas “de fora”, ou seja, aqueles que sao cultuados “no tempo” como Ossain, Iroko,

Ogum, Ox@éssi, Oxumaré, entre outros.

Ilé lya Mi Iponda Axé Igboalamo / Axé Igboalamo

Ver A Casa de Minha M&e Oxum da For¢a do Cacador da Profundeza do Rio.

Ilé N’ifé Omi Omo Posu Beta
Terreiro de Candomblé jeje-nagd consagrado ao orix4 Nand e localizado no bairro da Ponta da
Terra em Maceié-AL. Seu home, de acordo com Mée Mirian lyabina (M&@e do fogo e das aguas

de Nani e Oxum) significa Casa de Amor Filha das Aguas do Pogo Beta.

IIé Oxala
No Axé Igboalamo trata-se de ambiente edificado e exclusivo para o orixa Oxala. Nele constam

seu ald, seus simbolos como o paxor6 e o pildo, assentamentos, igbas, entre outros objetos.

lle Orixa

No Axé Igboalamo designa o espaco edificado e restrito no qual reline os assentamentos dos
orixas “de dentro”, ou seja, aqueles que nao necessitam — conforme os preceitos doutrinarios e
litdrgicos — estar assentados “no tempo”, “a céu aberto” ou ainda, “do lado de fora”. Seu uso é
recorrente em Maceié devido a impossibilidade proveniente da limitagdo espacial e, muitas
vezes, financeira, de edificar um espaco exclusivo para cada um destes orixas, o que denota

uma desproporcao entre 0 espaco ideal e o espago possivel diante das instancias do rito.

llas
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Denominagédo do tambor de dois couros (LOPES, 2011, p.346), usado em alguns candomblés.

Imo6 Opé

A Folha do dendezeiro (Igi Opé), onde seus brotos séo utilizados para a confeccdo do Mariwd.

lya

Termo que, significando “mae”, e as vezes usado na forma abrasileirada - “1a” -, antecede varios
outros designando cargos hierarquicos das comunidades-terreiro [...]. Do ioruba iya. “mae”
(LOPES, 2011, p.359).

lyabassé
Responsével pela cozinha do terreiro bem como da preparacdo dos alimentos sagrados. Sao
sempre do sexo feminino, é escolhida pelo orixa da casa.

lyalaorixa / lyalorisa

E a autoridade maxima de um Terreiro, cuja sucessdo so se da apos sua morte. lya — mae; | —
ter, possuir; orisa — divindade. A particula € o resultado da transformacédo do verbo ni, ter, no
sentido de possuir, ter o conhecimento das coisas dos orisa. Em candomblés tradicionais,
existem cargos de otln e 0si, escolhidos entre as égbon mais antigas. Babalérisa é a versdo
masculina para este cargo (BENISTE, 2014, p.240).

lyd Omi Asé Aira Intilé

Ver Candomblé da Barroquinha.

I1& Axé lyd Nass6 Oka

Comunidade de culto fundada na primeira metade do século XIX, em Salvador, BA, por um grupo
de africanos livres — dentre os quais |4 Nass®, filha de uma ex-escrava retornada a Africa -, como
desdobramento do legendario candomblé da Barroquinha. Mais tarde, porém, antes de 1849,
transferiu-se para a localidade de Engenho Velho, onde passou a ser conhecido como
“Candomblé da Casa Branca”, “Casa Branca do Engenho Velho”, ou ainda, simplesmente “Casa
Branca” ou “Engenho Velho”. Dele se originou, em 1849, o candomblé do Gantois e, depois, 0
Ilé Axé Opd Afonja [...]. Em 1943, a comunidade ganhava personalidade juridica pelo registro da
“Sociedade Beneficente e Recreativa Sdo Jorge do Engenho Velho”, denominagéo sob a qual
ainda se ocultam os objetivos religiosos. Porém, em 1987 o conjunto material e imaterial do
Engenho Velho era tombado [no caso do patriménio imaterial, registrado] como patriménio
historico nacional, sendo a primeira comunidade-terreiro a merecer tal distingdo (LOPES, 2011,

p.346).

Ilé Axé Opb Afonja
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Comunidade de culto em Salvador, BA, fundada em 1910 por M&e Aninha e registrada sob a
denominacao civil de “Sociedade Cruz Santa do Axé do Op6 Afonja”. Localizado em Sdo Gongalo
do Retiro [...] (LOPES, 2011, p.346).

Ilé Oxumaré Araka Axé Agodé
Conhecido como Casa de Oxumaré, é um dos mais antigos terreiros de Candomblé da Bahia.
Sua origem remonta ao século XX e tem como fundador Baba Talabi. Atualmente é dirigido por

Baba Pécé (Sivanilton Encarnacdo da Mata).

Idi Orisa / Idi Orixa

De acordo com José Beniste (2012, p.258) sdo os assentamentos dos iniciados.

lya Nassb / la Nass6

Titulo da sacerdotisa fundadora do candomblé da Casa Branca do Engenho Velho, de nome
brasileiro Maria Julia. Foi, provavelmente, a primeira ialaorixa do candomblé da Barroquinha,
ativa talvez da segunda metade da década de 1830 (quando teria chegado livre a Bahia,
acompanhada de Bamboxé Obitikb e Marcelina Oba Tossi) até cerca de 1860. A expressao “la
Nassd” [e transcrigdo do ioruba lya Naso, titulo dado a uma das oito sacerdotisas de Xangd,

damas da mais alta posi¢cao na corte do alafim (“rei”) de Oy6 (LOPES, 2011, p.340).

Ilé lya Omi Axé lyamassé / Egbé Oxdssi llé lya Omi Axé lyamassé

De nome civil “Sociedade Beneficente Sao Jorge do Gantois”, comunidade religiosa sediada no
Alto do Gantois, em Salvador, BA. Suas raizes estariam, segundo algumas versdes, no chamado
“candomblé do Moinho”, fundadas na década de 1880 pela ialaorixa Maria Julia da Conceigéo
Nazaré, as vezes referida como “Julia Maria”. Em 1910, assume a lideranga do moinho e depois
do Ilé lyamassé, a ialaorixa Pulquéria, falecida em 1918. Entdo, o terreiro experimenta um
recesso que vai até a entronizacdo de Mde Menininha, a qual lidera o Gantois de 1922 a 1986,
para ser sucedida por Mae Cleusa, sua filha biolégica, que comanda o terreiro de 1986 até sua
morte, em 1998. Em dezembro de 2002, depois de novo recesso, assume a chefia Mde Carmem,
também filha bioldégica de Mae Menininha do Gantois (LOPES, 2011, p.200).

Inquices

Cada uma das divindades dos cultos de origem banta, correspondentes aos orixas iorubanos. O
termo € o aportuguesamento do quicongo nkisi, “forca sobrenatural” e, por extensdo, o
receptaculo ou objeto em que se fixa a energia de um espirito ou de um morto. No Brasil, passou

a significar o proprio espirito e ser usado, nos cultos bantos, como sinénimo de orixa.

loruba
Povo da Africa ocidental. Os iorubas, que constituem um dos trés maiores grupos étnicos da

Republica Federal da Nigéria, vivem no oeste do pais, espraiando-se pelos territdrios de Benin
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e do Togo e, no Sudoeste, até a cidade de Lagos. O etndmio “iorubd” originalmente designava
apenas o povo de Oy6é, mas hoje ele nomeia varios subgrupos populacionais [...]. Com a vinda
maci¢a de iorubanos para o Brasil, do fim do século XVIII aos primeiros anos da centiria
seguinte, a lingua desse povo se transformou numa espécie de lingua geral dos africanos na
Bahia, o que também se deu com seus costumes, que passaram a gozar de franca hegemonia.
Esses fatos, aliados posteriormente, ao trabalho de reorganizacdo das comunidades jejes-nag0s
empreendido principalmente por Mae Aninha, na Bahia e no Rio de Janeiro, fizeram que os
iorubas se tornassem o vetor mais visivel no processo civilizatério da Diaspora Africana no Brasil
(LOPES, 2011, p.352-353).

Irmandade Nossa Senhora da Boa Morte
Confraria catélica associada a Igreja da Barroquinha constituida apenas por mulheres, todas
nag0s da nagdo ketu (LOPES, 2011) com atuacao importante na conformagdo do candomblé.

Iroko / Iroco

Orixa fitomorfo da tradicéo jeje-iorubana. No Brasil, tem como assentamento a gameleira-branca
(Ficus doliaria). Segundo H. Deschamps (1965), o iroko, simbolo da fecundidade, é sagrado em
toda a antiga Costa do Guiné. No Brasil costuma-se identificar Iroko também com as arvores

mais velhas, como acontece no Axé Igboalamo que cultuava este orixa através de um cajueiro.

Itan / Ita

Cada um dor relator miticos da tradigdo iorubana (LOPES, 2011, p.358).

Jurema

A Jurema faz parte de um complexo cultural que inclui os Estados do Rio Grande do Norte,
Paraiba, Pernambuco, Alagoas e Sergipe. Também denominada Catimb6, Macumba e Toré e é
caracterizada pela incorporacgdo de entidades denominadas Mestres e Caboclos, e pelo uso ritual
da bebida e do fumo. Configura-se, assim, como uma pratica ritual predominantemente
nordestina, e também é encontrada no chamado Candomblé de Caboclo, no Estado da Bahia
(PINTO, 1995 apud Campos e Joron, 2018, p.46).

Lavagem do Bonfim

Celebracdo urbana que faz parte, para alguns terreiros das religides de matriz africana, das
cerimdnias litdrgicas em louvor ao orixd Oxala. Consiste, em Maceid, da lavagem do patio de
fronte a Igreja de Nosso Senhor do Bonfim em praca com este mesmo home com aguas, flores
e perfumes. Acompanha também cortejo de manifestagdo contra a intolerancia religiosa e

interliga trés bairros maceioenses: Jacintinho, pogo e Ponta da Terra.

Lé

O menor dos trés atabaques da orquestra ritual dos candomblés jeje-nagd (LOPES, 2011, p.392).
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Legba
Entidade dos cultos de origem jeje, correspondente, em alguns aspectos, ao Exu nagd (LOPES,
2011, p.393).

Logun-Edé /Logum Edé

Orixa da tradicéo ijexa, ligado aos elementos terra e agua e cujo dominio sao os rios, as
cachoeiras e as matas. [...] As insignias e ferramentas que o simbolizam sao, principalmente, o
ofa e o iruqueré, e suas cores simbodlicas, o amarelo-ouro e o azul-turquesa (LOPES, 2011,
p.404).

Mae-de-Santo

Ver lyalaorixa.

Mae Mirian / lyabina

lyalaorixa do 1l1é N’ifé Omi Omo Posu Betd, terreiro jeje-nagd localizado no bairro do Pogo em
Macei6-AL. E considerada a lyalaorixa de candomblé mais velha do Estado de Alagoas. Ver Ilé
N’ifé Omi Omo Posu Beta.

Mé&e Pequena / laquequeré / 14-Quequeré / lyad Kékeré
Auxiliar imediata e substituta eventual da ialaorixa ou do Babalaorixa (LOPES, 2011, p.341).
Segunda pessoa mais importante do terreiro. Sua versdo masculina é o Pai Pequeno ou

Babakékeré.

Mariwé / Mariub

Franja de folhas de dendezeiro, finamente desfiadas, que se coloca na parte superior de portas
e janelas para afastar os Eguns. Em forma de saiote, é uma das vestimentas rituais de Ogum.
Sua ligacdo com o orixa explica-se por meio de um mito: Ogum persegue um adversario que o
contrariara em proveito de Egum; ao ver o opositor refugiando-se em um dendezeiro, Ogum
golpeia a arvore, cujas folhas caem em seu corpo ensanguentado, colando-se nele e formando

a vestimenta. Do iorubéa mariwo, “folhas tenras do cimo da palmeira” (LOPES, 2011, p.436).

Mestra Aninha

Entidade Mestra da Jurema do Axé Ighoalamo incorporada por pai Marcinho.

Mocambo

Na historiografia brasileira, 0 mesmo que quilombo, esconderijo de escravos, no meio do mato.

"«

O termo deriva, certamente, do quicongo mukambu, “cumeeria”, “telhado”, sendo que a acepgéo

"« LTS

de “quilombo” relaciona-se com os conceitos de “cabana”, “palhog¢a”, “habitagdo miseravel”.

Como a palhocga primitiva era apenas uma cobertura, um teto, uma cumeeira com palhas e sem
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paredes, o vocabulo africano foi, certamente, aplicado em alusdo a caracteristica mais visivel
desse tipo de construgdo: o telhado (LOPES, 2011, p.457).

Nacéo

Designacao arbitraria da origem dos africanos trazidos para as Américas como escravos.
Estabelecida, geralmente, com base no nome da regido onde provinham ou do porto onde eram
embarcados, ela quase nunca esclarece a real identidade [étnica desses africanos. Assim, por
exemplo, sob a simples denominagéo “angola” podemos encontrar individuos dos ambundos,
luandas, loangos, dembos, jingas, bangalas, songos, libolos (rebolos) etc. O vocabulo designa
também as unidades de culto, caracterizadas pelo conjunto de rituais peculiares aos individuos
de cada uma das divisGes étnicas que compunham, real ou idealizadamente, a massa dos
africanos vindos para as Américas. Exemplos: a nacao ketu; a nagdo angola, etc. (LOPES, 2011,
p.480).

Nacéo Jeje

Termo genérico que, no Brasil, designava cada um dos escravos africanos oriundos da antiga
Costa dos Escravos, atual Benin, falantes das varias formas dialetais da lingua fon ou ewe-fon.
Hoje, adjetiva tudo que se relaciona a sua cultura, notadamente o complexo sistema religioso
ramificado a partir das cidades de Salvador e Cachoeira, na Bahia, e também de S&o Luis do
Maranhdo (LOPES, 2011, p.366).

Nacéo Ketu

Nacao de Candomblé que comunga da cosmologia religiosa nag6-ioruba.

Nag6-loruba

Nome no qual se tornaram conhecidos no Brasil os africanos provenientes da lorubalandia.
Segundo R. C. Abraham (1981), o nome nagé designa os iorubas de ip6 Kiya, a localidade na
provincia de Abeokuta, entre os quais vivem, também, alguns representantes do povo popo, do
antigo Daomé. O termo proviria do fon anago, usado outrora com o significado pejorativo de
“piolhento”. Isso porque, segundo a tradicdo, os iorubds, ao chegarem a fronteira do antigo
Daomé, fugindo de conflitos interétnicos, vinham famintos, esfarrapados e cheios de piolhos.
Segundo W. Bascom (1969), o nome nago ou nagd se refere ao subgrupo ioruba Ifonyn. Na

Jamaica, o nome nagd designa o culto de origem ioruba (LOPES, 2011, p.480-481).

Nan& / Nan& Burucu

Orixa de origem jeje ou vodum, cultuado na mina, no candomblé e na umbanda. Para os iorubas
de Ketu, Nana Buruku é a mae mais antiga, representada pelas aguas paradas dos lagos e pela
lama dos pantanos, de onde tudo se originou; é o principio da fertilidade, enfim (LOPES, 2011,
p.481).
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Oba

Orixa feminino dos iorubas, representa uma guerreira, muito forte. E a terceira e menos amada
das mulheres de Xang6, ja que Oia e Oxum s&o, respectivamente, a primeira e a segunda
(LOPES, 2011, p.501).

Obaluaié
Orixd da variola; forma jovem de Xapand (cujo nome ndo deve ser pronunciado), em
contraposicdo a Omolu (LOPES, 2011, p.502). No Brasil é considerado o Orixa que varre as

doencas do mundo.

Oca do Caboclo Caicara
Espaco localizado no Il1€ Igh6 do Axé Igboalamo dedicado ao Mentor da Jurema de Pai Marcinho,

0 Caboclo Caicara.

Odé

Ver OX0ssi.

Odé Onibokun

Ver Pai Marcinho.

Odu

Denominagdo de cada um dos elementos que constituem o sistema oracular de If4,
representados por sinais graficos caracteristicos; resultado de uma jogada feita no processo de
adivinhacao, por meio dos iki ni Ifa (ikines, “coquinhos de dendé”) ou do opelé, e que encerra
uma resposta ou indicacdo dada pelo oraculo If4. Esse processo conta com um corpo de
dezesseis elementos principais “mejis”) e 256 secundarios, além de outros, sendo que cada
pessoa tem seu destino ligado a um deles. Entretanto, o odu que se manifesta durante uma
consulta ao oraculo ndo é necessariamente o da trajetéria pessoal do individuo, e sim o da
circunstancia por ele atravessada naquele momento. Os nomes dos odds principais — Ejiogbe,
Oyekun, lwori, Odi, Irosun, Oworin, Obara, Okanran, Ogunda, Osa, lIka, Oturupon, Otura, Irete,
Oxé e Ofun — identificam, segundo a tradi¢éo, os primeiros discipulos iniciados por Orunmila na
arte da adivinhacao. O jogo de buzios, no qual quem responde € Exu e ndo If4, corresponde a
uma simplificac@o da consulta ao oraculo de If4. Ver Buzios / Jogo de Buzios. (LOPES, 2011,
p.504).

0d6 lya/ Odoia
Uma das saudacdes a lemanja. Provavelmente, do ioruba odo lya, “mae do rio” (no pais ioruba,
Yemoja é o nume tutelar do rio Ogun) (LOPES, 2011, p.504).
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Odu Okanran Meji

Um dos Odus do oraculo de Ifa.

Oféa

Arco e flecha simbolo do Orixa Oxoéssi.

Ogan / Oga
Titulo da hierarquia masculina dos candomblés, conferido a pessoas prestadoras de relevantes
servigcos & comunidade-terreiro ou mesmo a especialistas rituais, como musicos, sacrificadores

de animais etc., ou ainda, a outras de status social ou financeiro elevado (LOPES, 2011, p.504).

Ogum

Orixa lorubano do ferro, patrono de todos aqueles que habitualmente usam instrumentos ou
ferramentas feitos desse metal como ferreiros, cagadores, guerreiros, barbeiros, entalhadores
etc; dos que trabalham com o couro, porque usam facas; dos que fazem circuncisdes. E, mais
recentemente, dos maquinistas de trem cujo dominio é a ferrovia. Simboliza, segundo nalguns
tedricos, o desenvolvimento da tecnologia, o segredo da transformacdo do minério em metal, a
passagem da ldade da pedra para a Idade dos Metais. Com sua espada (agadd), ele abre os
caminhos do desconhecido concorrendo para o bem-estar da comunidade e o avanco da
humanidade (LOPES, 2011, p.505-506).

Ojubo

Assentamento coletivo de determinado orixa.

Oka

Roca, outro termo utilizado para designar terreiro.

Oomi

A agua pura ou a solugéo formada por aguas de varias procedéncias.

Omolu / Omulu

Manifestacdo velha do orixa Obaluaié.

Opaxor6 / Paxor6uijh

Cajado Ritualistico usado por Oxalufa.

Opé Segisegi
Ver Igi Opé.
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Ori / Ori

Na tradicdo dos orixas, denominacao da cabeca humana como sede do conhecimento e do
espirito. Também, forma de consciéncia presente em toda a natureza, inclusive em animais e
plantas, guiada por uma forca especifica que é o orixa (LOPES, 2011, p.515). Também é um

orixa.

Oriki / Oriqui

Espécie de salmo ou céantico de louvor da tradi¢cao ioruba usualmente declamado ao ritmo de um
tambor, composto para ressaltar atributos e realizag6es de um orixa, um individuo, uma familia
ou uma cidade (LOPES, 2011, p.516).

Orixa/ Orixas

Na tradi¢cdo iorubana, cada uma das entidades sobrenaturais — forgas da natureza emanadas de
Olorum ou Olofim — que guiam a consciéncia dos seres vivos e protegem as atividades de
manutencdo da comunidade. Algumas vezes representando ancestrais divinizados, os orixas
manifestam-se por meio daquilo que o povo de santo denomina “qualidades”. Assim, oxum
Panda e Oxum Abalb séo “qualidades” do orixa Oxum, essas especificagdes indicando uma
passagem da mitologia do orixa em que determinada caracteristica se revelou ou fazendo
referéncia a um local onde ele teria vivido ou por onde teria passado [...]. No brasil, as religies
que cultuam primordialmente os orixas jeje-iorubanos recebem, regionalmente, os nomes de
candomblé, xangb e batuque (LOPES, 2011, p.516).

Oro
De acordo com Elbein dos Santos (2012, p.37-38) trata-se da “[...]Jceriménia ritual, no decorrer

do qual o ase é transmitido e armazenado temporariamente.

Orun / Orum
Na mitologia iorubana, compartimento do universo onde moram as divindades, em oposi¢éo ao

aié, o mundo fisico, terreno, material (LOPES, 2011, p.517).

Orun-Aiyé
Dinamicas interacionais entre os dois espacos da existéncia: a morada das divindades (Orun) e

o plano da existéncia humana (Aiyé).

Ossain
Orixa iorubano das folhas litirgicas e medicinais [...]. E uma divindade muito importante, ja que

sem plantas e, principalmente, sem folhas, nenhum ritual pode se realizar (LOPES, 2011, p.519).

Ota

Pedra onde se assenta a for¢a mistica, o axé do orix4 (LOPES, 2011, p.520).
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Oxaguian / Oxaguiad

Manifestacéo jovem e guerreira de Oxala (LOPES, 2011, p.521).

Oxalufan / Oxaluféa
Manifestacao velha e sabia de Oxala (LOPES, 2011, p.521).

Ox06ssi
Orixa iorubano da caca e dos cacadores. Consoante alguns relatos, é divindade superior, tendo
participado da Criacdo como o instrutor dos homes nas artes da caca e da pesca (LOPES, 2011,

p.521). Seu objeto simbdlico mais caracteristico € o ofa (arco e flecha).

Oxum
Orixa iorubano das aguas doces, da riqueza, da beleza, do amor (LOPES, 2011, p.521). Seu

objeto simbélico mais conhecido é um espelho de latdo chamado abebeé.

Oxumaré

Orixéa jeje-nagd do arco-iris. Assim como Xapana e nana Burucu, é uma divindade jeje que os
iorubéas incorporaram ao seu pantedo. E o orixa que representa a continuidade, a sequéncia das
coisas, o ciclo da vida, a atividade, o0 movimento, o nascer e o renascer. E a unido entre este
mundo e o outro, entre a vida e a morte. E a serpente D& do povo fon. E Também o arco-iris,

reunido de todas as cores e todos os axés (LOPES, 2011, p.522).

Oya/ Oia

Orixa iorubano, nume tutelar do rio Niger. No Brasil € mais conhecida pelo nome de lansa,
esposa predileta de Xangb. Sua chegada anuncia que Xangd esta por perto. Quando ele quer
usar seus raios, manda sua mulher na frente com o vento, ja que ela é o préprio vento que
antecede as tempestades, destelhando casas, derrubando grandes &rvores e soprando para
aticar os incéndios provocados pelos raios. Sem ela, Xangbé ndo pode lutar (LOPES, 2011,
p.522).

Oyo

Fundada, segundo a tradic&o, por Oron Miyon (Oranid), filho de odudua, a antiga cidade-estado
de Oy6 foi a capital politica dos iorubas (sendo Ifé a capital religiosa), todos submetidos ao
Alafim, rei de Oyé. Ainda segundo a tradicdo, um de seus soberanos foi Songo (Xangd), neto de
Odudua. Em termos histdricos, a fundacao do Estado, cuja capital situava-se no interior da atual
Nigéria, a 324 quildbmetros da costa, teria ocorrido no fim do século XIV ou no inicio do século
seguinte entre 1388 e 1431. [...] No auge do seu poder, a cidade-estado constituiu a maior e mais
avancada civilizag&o da Africa ocidental, mas no século XVI os iorubas foram expulsos da antiga

Oy6 pelos nups (tapas), estabelecendo-se no territério que corresponde a Oy6 atual, cujo nome
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se estendeu, modernamente, a um estado da federac&o nigeriana, com capital em Ibadan
(LOPES, 2011, p.522).

Padé / Padé de Exu
Rito preliminar das cerimbnias da tradicdo iorubana para invocacdo de todos os orixas e
ancestrais, por intermédio de Exu (LOPES, 2011, p.523). Muitas vezes é utilizado, também, para

designar certo tipo de alimento ofertado a Exu feito basicamente com farinha, dendé e pimenta.

Pai-de-Santo

Ver Babalaorixa.

Pai Pequeno / Babéakékeré

Versao masculina do cargo de Mae Pequena.

Pai Marcinho
Mércio Henrique Gomes (Odé Onibokun), quando em vida - e durante esta pesquisa-, era o

Babalaorixa do Axé Igboalamo.

Paé
Palmas cadenciadas, usadas em alguns rituais do culto aos orixas. Também, forma de
comunicacao, por palmas, usada pelas iads proibidos de falar. Do ioruba owd6, “méao”, acrescido

do elemento pa, ligado a ideia “esfregar”, “bater” (LOPES, 2011, p.530).

Péatina Sacrificial
Camada formada em objetos sacralizados consequente das recorrentes oferendas nestes
dispensadas. No Candomblé os elementos que podem conformar esta péatina sao diversos, tais

como sangue, azeite, sumo de folhas, alimentos, entre outros.

Preta-Velha / Preto-Velho

Entidades da umbanda tidas como espiritos purificados de antigos escravos. Sao sempre
exemplos de bondade, carinho e sabedoria, agindo como ancestrais protetores, aconselhando e
também admoestando, quando necessario. Fumam cachimbo, vestem roupas simples,

apresentam-se descalgos e sdo chamados de “pai”, “vovd”, “tio” etc. (LOPES, 2011, p.560).

Qualidade de Orixa

Ver Orixa.

Quartinha
Pequeno pote que pode ou ndo apresentar asas, geralmente de barro ou porcelana, utilizado
para depositar agua ritualistica para o Orix4 e geralmente estd disposto préximo ao seu

assentamento.
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Quebra/ Quebra-Quebra/ Quebra de Xang6
Destruicdo dos terreiros por motivos politicos no ano de 1912 no Estado de Alagoas

concentrando-se principalmente em sua capital Maceio.

Raminho de Oxdssi
Babalaorixa do Babalaorixa Célio Rodrigues e responsavel pela Lavagem do Bonfim na cidade

de Olinda, em Pernambuco.

Rumpi

Na orquestra ritual dos candomblés, atabaque médio, entre o rum e o Ié (LOPES, 2011, p.).

Run / Rum

Nos candomblés jejes-nagds, o maior e mais grave dos trés tambores da orquestra ritual,
responsavel, ao contrario do que se supde, pelas variagdes ritmicas, ja que o tempo é
estabelecido pelo agogd ou ga. [...] E também usado na tradicional expressao “dar rum para o

santo”, que significa tocar para o orixa dangar (LOPES, 2011, p.609).

Roca
Ver Oka.

Sangue Verde

O sumo das folhas maceradas.

Sangue Vermelho

O sangue (&jé) dos animais sacrificados.

Talha

Espécie de vaso de barro ou porcelana.

Terreiro
Designacao genérica do espacgo fisico que sedia cada uma das comunidades religiosas afro-
brasileiras (LOPES, 2011, p.670).

Terreiro do Gantois

Ver l1é lyd Omi Axé lyamassé / Egbé Oxdéssi llé lya Omi Axé lyamassé.

Tia Marcelina

lyalaroxia que se tornou martir do evento que ficou conhecido como Quebra de Xangd em
Macei6-AL por recusar-se a sair de seu Xangb (terreiro) e ser assassinada pela Liga dos
Republicanos Combatentes.
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Umbanda

Religido brasileira de base africana, resultante da assimilagdo de diversos elementos,
fundamentando-se em cultos bantos aos ancestrais e na religido dos orixas jejes-iorubanos
(LOPES, 2011, p.687), além do espiritismo kardecista.

Umbandomblé
Termo pejorativo usado para designar os terreiros pouco ortodoxos da tradicdo dos orixas. De
umbanda + candomblé (LOPES, 2011, p.688).

Xangb

Grande e poderoso orixa iorubano, senhor do raio e do trovao. [...] Xangd (Songo), filho de Orania
e neto de Ogum, nasceu na cidade de Oy0, da qual foi rei (alafim). Deificado, depois de morto,
como o orixa do trovao [...] (LOPES, 2011, p.713). No Brasil também é observado como orixa da

Justica.

Xang6 Rezado Alto
Celebragéo Urbana que rememora, com ac¢fes de afirmacéo e resisténcia, o evento da quebra

dos terreiros do ano de 1912 em Maceio-AL.

Xangb Rezado Baixo

Termo designado por Gongalves Fernandes (1941) referente a uma modalidade de culto afro-
alagoano no momento apés a quebra dos terreiros de 1912. Refere-se ao silenciamento dos
atabaques, artificio estratégico para mascarar as praticas religiosas em questdo com o intuito de

evitar represalias.

Xiré
Festa publica dos candomblés, na qual se executam os canticos invocatérios dos orixas. Por
extensao, o termo designa também o conjunto ordenado dos toques, cantigas e dangas com 0s

quais os orixas sdo invocados (LOPES, 2011, p.715).

Yeye Oké
Qualidade do Orix4 Oxum identificada como Senhora das Corujas.
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