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RESUMO

O presente estudo refere-se a andlise do discurso construido nas préticas
ritualisticas de iniciagdo ao Candomblé em uma casa religiosa de matriz Mina Jeje-
Nagb, denominada llé Axé Oba D’Alaguind, em Boa Vista, Roraima, Amazénia. A
pesquisa, orientada pelos pressupostos tedricos da Semiolinguistica, procura
estabelecer um quadro de referéncia dos elementos constitutivos do Candombilé,
seu sistema simbdlico e seus processos de iniciacdo e constituicdo do sagrado para
entender a dinadmica do discurso em uma religido de tradicdo historicamente oral. A
coleta de dados iniciou em 2009, com visitas semanais ao terreiro para acompanhar
rituais diversos, estabelecendo uma rede de contatos fundamental para o trabalho
de campo. Também foi possivel a observacdo in loco de um ritual de iniciacdo ao
Candomblé, em 2010, para entender a dinamica de funcionamento da referida
religido, percebendo-se assim que € nas praticas ritualisticas que o sagrado se
constitui, agregando a comunidade religiosa em torno dos discursos constituidos.
Trés iniciados foram entrevistados, bem como a lideranca religiosa do Ilé Axé Oba
D’Alaguina e do terreiro que lhe deu origem — Abassa Afro-Brasileiro Lego Xapana -,
localizado em Belém do Para. Tais pressupostos investigativos versam sobre a
genealogia dessas comunidades tradicionais de terreiro e de suas praticas
discursivas, compreendendo que a tradicdo oral do Candomblé manifesta-se e é
preservada nas cerimbnias de iniciacao religiosa, em uma circularidade que néo se
esgota nem se extingue. Desta forma, percebe-se que o discurso de Mde Adansan
Yatylyssalefan encontra resposta em seus filhos de santo, que o legitimam perante a
comunidade religiosa pesquisada.

Palavras-chave: Analise do Discurso, Candomblé, rituais de iniciacdo, oralidade,
identidade.



ABSTRACT

This study refers to the Discourse Analysis built in ritual practices of initiation into the
Candomblé in a religious house Mina Jeje-Nag6 called 11é Axé Oba D’Alaguind in
Boa Vista, Roraima. Oriented by the theoretical assumptions of Semiolinguistic, the
research seeks to establish a reference framework of the constituent elements of
Candomblé, its symbolic system, initiation and construction of the sacred processes
to understand the dynamics of the discourse in a historically oral tradition religion.
Data collecting started in 2009, with weekly visits to the Candomblé meeting place
(terreiro) in order to monitor several initiation rituals, establishing a network of
contacts essential for the fieldwork. It was also possible the observation in loco of an
initiation ritual into Candomblé in 2010 to understand the dynamic operation of that
religion, thus realizing that the sacred is constituted in the ritual practices, adding the
religious community where discourses are made. Three novices in Candomblé as
well as the religious leaders of the 11é Axe Oba D’Alaguind and of the terreiro
(meeting place) where it was originated — Abassa Afro-Brazilian Lego Xapana — in
Belém, state of Par4 were interviewed. Such investigative assumptions concern
about the genealogy of these traditional communities of Candomblé meeting place
and of its discursive practices, understanding that the oral tradition of Candomblé
express itself and is preserved in the religious initiation ceremonies, in a circularity
that is not exhausted or extinguished. In this way, it is noticed that the discourse of
Méae Adansan Yatylyssalefan meets the response in her spiritual children, which
legitimate it in the researched religious community.

Key words: Discourse Analysis, Candomblé, initiation rituals, orality, identity.
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1. ABRINDO PORTAS, INTERLIGANDO CAMINHOS

Figura 01 — Cerimbnia de ingresso no roncé do Ilé Axé Oba D’Alaguina (29/06/2010)

Fonte: Cristina Oliveira
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“O filho precisa do orixa para se tornar quem ele realmente é.
O orixa precisa do filho para que sua existéncia se torne real”.

(Pierre Verger)

Esta dissertacdo pode ser considerada um estudo pioneiro no campo afro-
roraimense. E a primeira vez que uma pesquisa de mestrado em Roraima tem como
objeto de estudo a cultura afro-brasileira, especificamente uma comunidade
tradicional de terreiro® instalada no estado.

O presente trabalho, apresentado ao Programa de Pds-Graduacdo em Letras
(PPGL) da Universidade Federal de Roraima (UFRR), surgiu de uma observacgéo de
campo realizada no primeiro semestre de 2009 em comunidades afro-religiosas em
Boa Vista, Roraima. A observacéo foi possivel por meio da disciplina Brasil e Africa,
do curso de bacharelado em Ciéncias Sociais — habilitagdo Sociologia, na mesma
instituicao.

A disciplina teve como trabalho de conclusdo um estudo teorico e de campo
sobre um aspecto da cultura afro-brasileira. Percebendo que os colegas partiam de
observacbes acerca da musica (samba), da culinaria (feijoada) e do esporte
(capoeira), nos questionamos acerca da religiosidade, que tanto contribui para esses
aspectos da cultura afro-brasileira. Entendendo que a raiz dessas outras
manifestacfes sobrevive nas comunidades de terreiro, partimos para uma analise
especifica sobre essa forma de religiosidade.

Meu ponto de partida foi pesquisar no ambito da prépria Universidade Federal
de Roraima (UFRR) outros trabalhos que se referissem a tematica. Buscou-se,
primeiramente, o acervo de monografias dos departamentos de Ciéncias Sociais e
de Antropologia. Apenas um trabalho de concluséo de curso tratava da religiosidade

afro-brasileira em solo roraimense?, sob autoria de Ginter Bayerl Padilha.

! utilizamos aqui o conceito do Ministério do Desenvolvimento Social e Combate & Fome (MDS), que
define povos e comunidades tradicionais como grupos culturalmente diferenciados, que possuem
formas proprias de organizacdo social, ocupando e usando, de forma permanente ou temporéria,
territérios tradicionais e recursos naturais como condicdo para sua reproducdo cultural, social,
religiosa, ancestral e econémica. Para isso, sao utilizados conhecimentos, inovacdes e praticas
gerados e transmitidos pela tradicdo. Entre esses grupos, o MDS destaca os povos indigenas,
quilombolas, comunidades de terreiro, extrativistas, ribeirinhos, caboclos, pescadores artesanais,
pomeranos, dentre outros povos tradicionais. Conforme <
http://imww.mds.gov.br/segurancaalimentar/povosecomunidadestradicionais> Acesso em 20/02/2011.

> PADILHA, Giinter Bayerl. Mapeamento dos terreiros de matrizes africanas em Boa Vista. Boa Vista.
Universidade Federal de Roraima. 2008.
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Esse trabalho serviu de base para encontrar as comunidades de terreiro
existentes em Boa Vista, ja que a pesquisa apenas listava as casas de santo da
Capital, sem uma andlise aprofundada sobre a forma de culto, ou algo parecido. No
decorrer da minha pesquisa, descobri outras comunidades tradicionais de terreiro
gue ndo estavam listadas no trabalho de Padilha, tendo a oportunidade de visita-las
frequentemente.

No acervo da Biblioteca Central da UFRR, também pesquisado, até mesmo
bibliografia especifica sobre a temética afro € rara, ainda mais em relacdo a
trabalhos de graduacado ou pos-graduacdo desenvolvidos na instituicdo, pelo menos
até o momento em que esse trabalho foi desenvolvido. Também néo foi encontrada
nenhuma pesquisa nas demais instituicbes de ensino superior em Roraima. A
despeito da dificuldade que isso poderia acarretar em meu trabalho, continuei com o
firme propdsito de pesquisar as religides afro-brasileiras em Roraima, ainda mais
gue percebia, dia apos dia, que absolutamente nada se falava sobre o tema no
estado. Posso dizer, sem medo de errar, que 0 assunto era até mesmo uma espécie
de tabu, visto que a menor mencéo de qualquer palavra relacionada ao assunto no
ambito da Academia, ou mesmo fora dela, provocava reacdes adversas.

Em meio ao estudo apreendido durante a disciplina surgiram inquietacdes a
respeito das préticas religiosas presentes no contexto observado, principalmente em
relacdo ao discurso proferido pelas liderancas religiosas junto a seus adeptos e suas
estratégias de uso desse discurso. Neste projeto, em particular, tomamos como
campo de pesquisa para analisar a questdo do discurso religioso o terreiro
denominado llé Axé Oba D’Alaguina, fundado no dia 17 de janeiro de 1991, no
Bairro Tancredo Neves, em Boa Vista, primeira casa religiosa Mina Jeje-Nag6é em
Roraima®. O terreiro é liderado pela mae-de-santo Adansan Yatylyssalefan (“Mae da
Casa de Oxald”), natural de Manaus (AM) e iniciada no Candomblé de tradicdo Mina
Jeje-Nagd em Belém (PA), no Abassa Afro-Brasileiro Lego Xapana, do babalorixa
Dayko Urubitaua, também conhecido como Orlando Bassu, sacerdote que acabou
de completar 51 anos de feitura no santo, tendo sido iniciado em Sao Luis (MA), por

Mae Margarida Mota, no Terreiro Deus e Quem Guia.

® De acordo com entrevista realizada com a mée-de-santo Adansan Yatylyssalefan em fevereiro de
2010.
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Na conclusdo da disciplina Brasil e Africa, havia produzido um primeiro
material a respeito de um aspecto da afro-religiosidade em Roraima. O artigo
intitulado “Ax6 de santo: a indumentaria ritualistica no Candomblé” também foi
apresentado na Il Semana Académica de Ciéncias Sociais da UFRR, em novembro
de 2009, produzido a partir de visitas realizadas ao Ilé Axé Oba D’Alaguind em julho
do mesmo ano, nas quais foi pesquisada a indumentaria ritualistica do orixa Xangé,
utilizada nos rituais dedicados a esse santo no referido terreiro.

A escolha pelo 1lé Axé Oba D’Alaguina se deu ao acaso. Uma colega de aula
comentou em sala conhecer um terreiro localizado perto de sua casa, no Bairro
Tancredo Neves, em Boa Vista. Ela também estava interessada em fazer o trabalho
da disciplina sobre religido e fez o convite para que visitassemos juntas a
comunidade religiosa, o que foi feito em julho de 2009. Dois anos apos o inicio da
minha pesquisa, essa mesma colega me confidenciou que, na verdade, ela sugeriu
esse terreiro porque cresceu ouvindo que ali era um lugar perigoso, relatando que
tinha medo até mesmo de passar em frente a casa e que, um dia, voltando da
escola e ndo aguentando mais de curiosidade, subiu em um monte de areia que
havia encostado ao muro do terreiro e espiou para ver o que havia de tdo perigoso
no lugar. O susto ao ver os assentamentos” e a configuracdo espacial do terreiro fez
com que a colega saisse correndo, mas ela afirmou que a pesquisa para a disciplina
Brasil e Africa era uma forma dela se “redimir’ com o passado, porque aquele fato,

anos mais tarde, ainda a incomodava.

1.1 Metodologia e trajetoria do trabalho de campo

Em nossa primeira visita ao barracdo, no dia 04 de julho de 2009, fomos
recebidas por Mde Adansan Yatylyssalefan com muita simpatia. Gravamos uma
entrevista com ela e pude ver, naquele momento, a complexidade do Candomblé.
Minhas colegas fizeram suas entrevistas e foram embora. Eu continuei no barracéo,
completamente fascinada pelo que estava ouvindo a respeito da religiosidade afro-

brasileira. Essa foi a primeira de muitas visitas que eu ainda faria ao 1lé Axé Oba

* Espécie de altares dedicados aos orixas, onde sdo depositadas oferendas.
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D’Alaguind e foi também o primeiro passo para que minha pesquisa fosse
implementada como um projeto para o mestrado.

Na segunda visita realizada a Made Adansan Yatylyssalefan jA recebemos o
convite para uma festa na casa, dedicada a Dona Rainha, uma Legbara (Exd). A
festa também ocorreu no més de julho de 2009 e somente eu me dispus a ir. A cada
visita, meu interesse pelo tema aumentava. Na Il Semana Académica de Ciéncias
Sociais da UFRR, em novembro de 2009, apresentei meu primeiro artigo sobre o
assunto, intitulado “Axé de santo: a indumentéaria ritualistica no Candomblé”,
conforme relatado anteriormente. Nesse primeiro momento, analisei a questdo da
linguagem visual do Candomblé, tema que ainda me interessa enquanto
pesquisadora. Mde Adansan Yatylyssalefan foi assistir a apresentacdo, até entdo a
primeira sobre o tema na Universidade Federal de Roraima (UFRR).

As reacdes foram as mais diversas. Parte da platéia levantou-se e deixou o
auditorio, assim que abri meus slides e comecei a exibir a indumentaria do orixa
Xang0, objeto de analise da minha pesquisa. Ali comecei a perceber que o assunto
seria mais interessante do que eu imaginava e uma pergunta passou a ser
perseguida: porque o Candomblé provocava esse tipo de reacdo nas pessoas?

A partir dai, minhas visitas ao barracao passaram a ser semanais. Muito mais
gue uma pesquisa, tornou-se quase que uma obrigacédo eu me dirigir ao terreiro todo
sdbado a tarde e ficar 14, sentada a um canto, observando o dia-a-dia daquelas
pessoas. Anotava tudo 0 que via e 0 que era permitido eu registrava com minha
camera, objeto que, alids, tornou-se cotidiano para a propria comunidade. Inclusive,
ao longo dos meses, pude perceber como o ato de fotografar as festas publicas do
Candomblé passou a tornar-se um habito também para os outros frequentadores da
casa religiosa.

Observando mais de perto a religido, também passei a prestar atencédo no que
era dito e ensinado e como isso influenciava o comportamento dos filhos de santo.
Também passei a entender quem mandava e quem obedecia dentro da hierarquia
religiosa do II€ Axé Oba D’Alaguina e, muitas vezes, me surpreendi ao constatar
gue, em determinadas situacfes, um menino de 10 anos tinha mais autoridade
dentro da casa do que um homem de 40, pelo fato de ter sido “apontado” pelo santo,
isto €, de ter sido escolhido como uma das liderancas religiosas da comunidade.

Certos elementos do Candomblé, como o exemplo que eu acabei de dar, sédo

estranhos aos olhos de um leigo e foram justamente esses fatos que acabaram
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instigando o objetivo principal da minha pesquisa sobre essa religido. Eu percebi que
havia um discurso no interior daquela comunidade religiosa que se sobressaia entre
os demais, que esse mesmo discurso provinha de outro, muito mais além e que nao
se encontrava fisicamente no interior do lI€ Axé Oba D’Alaguind, embora estivesse
presente o tempo todo.

Também pude perceber que os rituais de iniciacdo sdo 0s responsaveis por
construir socialmente o individuo no ambito dos terreiros e que a vida dentro desses
espacos, e todas as experiéncias e conhecimentos adquiridos ao longo dos anos
pelos adeptos das religibes afro-brasileiras, sdo fatores fundamentais para a
instauragcdo daquilo que Barros; Teixeira (2000) chama de uma visao de mundo e
uma maneira de ser peculiares em um sistema de crencgas que privilegia o corpo
humano e a vida.

Nesse contexto, percebe-se como problema essencial da pesquisa a seguinte
guestdo: qual € o discurso sobre o ritual de iniciacdo no Candomblé dito por alguns
adeptos dessa religiao de tradicdo oral? Aqui nos interessa analisar de onde vem e
para onde vai o discurso religioso da mée-de-santo do lIé Axé Oba D’Alaguina, Méae
Adansan Yatylyssalefan, durante os rituais de iniciacdo e como ele é legitimado e
perpetuado pelos adeptos dessa religido para sustentar tanto uma identidade social
guanto uma identidade discursiva.

Para atingir esse objetivo, e sob orientacdo do professor Lourival Novais Néto,
concentrei minha pesquisa nos rituais de iniciagdo ao Candomblé Mina Jeje-Nag6.
Em julho de 2010, Mde Adansan Yatylyssalefan iniciou um barco® de quatro novos
filhos-de-santo, sendo duas meninas e dois meninos. As meninas foram iniciadas
como iads® de Oxdssi e lansad e os meninos foram iniciados como ogés’.

Pude acompanhar vérias etapas do ritual de iniciacdo dos quatro adeptos,
inclusive fotografando alguns momentos que se transformaram, posteriormente, na

exposicéo etnofotografica “Entre o Aiyé e o Orun: Retratos de um Candomblé Mina

® Denomina-se barco quando duas ou mais pessoas sdo iniciadas a0 mesmo tempo No mesmo ronco,
isto €, no mesmo quarto de iniciagao, espago sagrado dentro de um terreiro. A denominagéo “barco
de iads” € comumente utilizada devido aos 21 dias que os iniciados passam reclusos no roncd, a
maior parte do tempo deitados de brucos em esteiras de palha estendidas no ch&o. Cf. entrevista
realizada com Mée Yatylyssa em junho de 2010.

® 1a6 (do yoruba iyawé): esposa jovem; filha ou filho-de-santo; grau inferior da carreira iniciatica dos
gue entram em transe de orixa (Prandi, 2005, p.305).

" Oga (do yoruba ogan): homem que tem o cargo de sacrificador ou tocador de atabaque, titulo
também atribuido ao protetor do terreiro (Prandi, 2005:307). Em minha observacdo de campo,
constatei também que o0 ogd pode assumir uma série de outras atribuigbes, inclusive a de “rodar” o

santo pelo saldo do barracéo.
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Jeje-Nagd em Roraima”, na qual expus 54 fotografias em tamanho 30x40cm, em
diferentes locais da Capital.

Em Boa Vista, entrevistei a lideranga religiosa do IIé Axé Oba D’Alaguina e
seus auxiliares diretos a partir de técnicas qualitativas de investigagdo, como
entrevistas, histérias de vida e observacéo direta. As entrevistas foram realizadas
com Mae Adansan Yatylyssalefan, Pai Orlando Bassu e com os meninos iniciados.
Apenas um deles ndo autorizou a entrevista. Meu objetivo era coletar dados sobre
os discursos dos iniciados a partir do ritual de iniciagdo realizado em 2010. As
entrevistas foram gravadas em audio e, quando autorizado, também fiz gravacdes
em video dos entrevistados.

A histéria de vida foi utilizada enquanto técnica na viagem empreendida para
Belém (PA) em maio de 2011, em companhia de Mae Adansan Yatylyssalefan, onde
passei uma semana hospedada no Abassa Afro-Brasileiro Lego Xapana, casa de
santo onde a ialorixa foi iniciada. Por meio desta técnica de pesquisa pude recolher
a biografia de Pai Orlando Bassu, personagem emblematico para a compreensao do
discurso que permeia o cotidiano do Ilé Axé Oba D’Alaguina, por ser o iniciador de
Méae Adansan Yatylyssalefan.

Na oportunidade, utilizando-me da observacédo direta, pude acompanhar o
cotidiano de Pai Orlando Bassu, incluindo a observacao de alguns rituais no terreiro
e em outras casas religiosas mantidas por filhos de santo do sacerdote em Belém.
Também tive a oportunidade de realizar uma série de entrevistas gravadas em audio
com ele durante essa semana, as quais boa parte serve de base para o trabalho de
pesquisa desenvolvido nesta dissertacao.

Deste modo, procurei entrevistar todos aqueles que estiveram diretamente
envolvidos com os rituais de iniciacdo desse barco, para entender com mais rigor o
discurso que permeia as praticas religiosas de uma comunidade tradicional de
terreiro. Para minha analise mais direta, no entanto, utilizo somente as entrevistas
realizadas com Mae Adansan Yatylyssalefan, Pai Orlando Bassu e os recém-
iniciados. O tema central desta pesquisa, portanto, situa-se na andlise do discurso
construido nas praticas ritualisticas do Candomblé, especificamente nos rituais de
iniciacdo a religido.

Interessante observar que, diferentemente de outras casas de santo que nao
mantém mais contato pessoal com suas matrizes religiosas, o Ilé Axé Oba

D’Alaguind preserva uma estreita relagdo com o Abassa Afro-Brasileiro Lego
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Xapana e com seu sacerdote, Pai Orlando BassU, seja pessoalmente, com viagens
entre Roraima e o Para, seja por telefone, mantendo os lacos familiares que os
unem. Tal fator foi fundamental para que a pesquisa fosse desenvolvida, visto que
podemos ter uma maior amplitude do discurso religioso que se instaura no interior
dessa familia religiosa.

Interessante também destacar que, na obrigacdo de primeiro ano de santo de
dois dos quatro iniciados em 2010, rituais realizados em junho de 2011, houve o
acompanhamento de outro irmao de santo de Mae Yatylyssalefan, ogad Sandylopé,
filho de santo bastante atuante no Abassa Afro-Brasileiro Lego Xapana que viajou a
Boa Vista a pedido da ialorixa para auxilia-la nos rituais realizados.

Entre os momentos que merecem ser destacados para o entendimento do
meu campo de pesquisa, estdo as visitas realizadas em agosto de 2011 a sete
casas de santo em Salvador (BA), desde as mais tradicionais — Casa Branca do
Engenho Velho, 1Ié Axé Op6 Afonja, Terreiro do Gantois e Terreiro do Alaketu — até
casas desconhecidas do grande publico, onde tive a oportunidade de acompanhar
alguns rituais e festas publicas para compreender com mais profundidade a
dindmica do Candomblé nagb. Ainda nesta viagem, pesquisei dados bibliograficos
no acervo da Fundacdo Pierre Verger e entrevistei Mae Cici, auxiliar de Pierre
Verger na fundacédo, sobre aspectos do Candomblé nagd na Bahia, que também
permeiam os fundamentos no lIé Axé Oba D’Alaguina.

Outro momento que merece ser destacado durante o periodo de pesquisa foi
a viagem de quatro dias empreendida por mim e Mae Adansan Yatylyssalefan a Sao
Luis (MA), em novembro de 2011, momento em que visitamos o Terreiro Deus €&
Quem Guia — casa onde Pai Orlando Bassu foi iniciado -, e conversamos com Mae
Vicenca, atual lideranca da casa. Em virtude da avancada idade e do estado febril
em que Mae Vicenca se encontrava, nosso encontro foi breve, mas marcante:
pudemos conversar com ela por cerca de uma hora, visitar o interior da casa
religiosa e presentea-la com um album de fotos da exposi¢cdo desenvolvida no llé
Axé Oba D’Alaguina. Também visitamos a Casa das Minas, onde conversamos com
algumas das liderancas, e a Casa de Nagd. Ainda gue realizada somente no final do
mestrado, essa viagem foi importantissima para que eu pudesse compreender as
raizes histéricas do Abassd Afro-Brasileiro Lego Xapand e do llé Axé Oba

D’Alaguina.
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N&o poderia concluir a introducdo dessa dissertacdo sem destacar minhas
relacbes pessoais com o0 campo pesquisado. Nada mais justo, em se tratando de um
trabalho cientifico feito ndo com meros objetos de pesquisa, mas com pessoas reais,
seres humanos com desejos, limites e contradicdes. Apesar das fortes cobrancas e
criticas recebidas durante a realizacdo do mestrado por parte da comunidade
académico-cientifica, e ndo coloco aqui meu orientador, mas seus pares, sempre
tive a convicgdo de manter o respeito, a ética e a dignidade em campo.

Desta forma, apesar dos convites recebidos, ndo ingressei em nenhuma casa
de santo com o objetivo de tornar-me uma religiosa, nem me utilizei de qualquer
subterfugio parecido para conquistar a confianca do povo do santo. Minha relacéao
com o campo afro-religioso em Roraima foi, € e continuara sendo pautada pela
honestidade e, portanto, enquanto for uma pesquisadora da area, ndo cabe a mim
participar de sua liturgia, a ndo ser enquanto espectadora e observadora. Isso néao
abala, de forma alguma, meu respeito e admiracdo pela resisténcia dos afro-
religiosos roraimenses em praticar sua religiosidade com fé e perseveranca,
confrontando a discriminacdo e a forte perseguicdo sofridas pela sociedade
abrangente.

Assim sendo, a estrutura da dissertacdo se estruturou em quatro capitulos,
fundamentando a pesquisa realizada. No Capitulo 02 — Da Africa para o Brasil:
organizacao das religides afro-brasileiras - trato do Candomblé enquanto religido
afro-brasileira, apoiando-me em etnografias e estudos realizados nos campos da
Antropologia e da Sociologia por Pierre Verger, Roger Bastide, Bronislaw
Malinowski, Marcel Mauss, Emile Durkheim, Sergio Ferretti, Reginaldo Prandi,
Vivaldo da Costa Lima, Edson Carneiro, Raul Lody, entre outros pesquisadores.
Trato também do Candomblé e do Tambor de Mina maranhense, para ingressar na
historia do l1lé Axé Oba D’Alaguina e suas matrizes religiosas.

No Capitulo 03 — Ori Mi: os rituais de iniciacdo afro-religiosos — descrevo 0s
rituais de iniciagdo ao Candomblé observados durante meu trabalho de campo e os
bens simbdlicos que constituem o sagrado em um terreiro, buscando assim um
melhor entendimento da dinamica por mim analisada. Abordo ainda as formas de
ingresso e permanéncia em uma casa de santo, tratando dos motivos que levam um
individuo a buscar orientagdo religiosa em uma comunidade tradicional de terreiro.

No Capitulo 04 — A Procura do Odu: renascendo para uma nova identidade —

abordo a questdo da identidade no Candomblé e da importancia do corpo enquanto
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instrumento de fala e de construcdo de sentidos para o sujeito adepto dessa
pratica religiosa. Trato também da questdo do discurso em uma religido de tradicdo
oral, mostrando como essa oralidade influencia na constituicdo e na manutencao do
conhecimento litdrgico no Candomblé.

No Capitulo 05 — O sagrado e seus discursos: estratégias de linguagem no
Candomblé — abordo o discurso religioso no llé Axé Oba D’Alaguina por meio das
entrevistas realizadas e dos rituais de iniciagdo observados, buscando compreender
de onde vem e para onde vai o discurso de Mae Adansan Yatylyssalefan e as

estratégias de constituicdo desse discurso religioso.
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2. DA AFRICA PARA O BRASIL:

ORGANIZACAO DAS RELIGIOES AFRO-BRASILEIRAS

Figura 02 — Cerimoénia de limpeza e purificagcdo no rio Cauameé (03/07/2010)

Fonte: Cristina Oliveira
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A religidao é uma instituicdo cultural. Algo que se apresenta com um discurso
gue Ihe d& sentido e finalidade, que traz membros que se agregam e que carrega
comportamentos especificos, incluindo rituais. Ela também €& um conjunto de
crencas em torno do sagrado reunindo participantes agrupados por uma crenca
comum.

Malinowski (1973) afirma que cada crenca esta refletida em todas as mentes
de uma dada sociedade e se expressa em muitos fenbmenos sociais. Trata-se,
portanto, de algo muito complexo, que se apresenta na realidade social sob formas
extremamente variadas, muitas vezes enigmaticas, caolticas, enganosas. Essas
crencas estao incorporadas nas instituicdes sociais e expressas no comportamento
nativo, dos quais devem ser desembaragadas. Por meio de suas analises sobre uma
cultura melanésia, Malinowski (1973) propde-se a mostrar quao profundamente a
tradicdo sagrada — o mito — influencia suas atividades e quao fortemente controla o
seu comportamento moral e social.

Sua tese € a de que existe uma intima conexao entre a palavra, 0s mitos, 0s
contos sagrados de uma tribo, de um lado, e seus rituais, suas atitudes morais, sua
organizacao social e até mesmo suas atividades praticas, de outro. O mito é algo
vivido, uma realidade viva, considerada como tendo realmente acontecido em
tempos primevos e que, desde entdo, continua a influenciar o mundo e os destinos
humanos. Cada historia € possuida por um membro da comunidade. E embora
sejam conhecidas por muitos, cada histéria s6 deve ser recitada por seu
“proprietario”.

O termo “religiao” deriva do latim “re-ligare”, que significa “religagdo” com o
divino. Durkheim (1973) vai mais além e afirma que a religido é uma construcao
coletiva, pela necessidade de pertencimento de um individuo a um grupo. Podemos
dizer, ainda, que a participacdo na ordem do sagrado acarreta prestigio social aos
seus integrantes. Desta forma, € possivel ilustrar uma das funcdes sociais da
religido.

No compartilhamento coletivo de crencas, é possivel unificar um grupo numa
mesma comunidade, o que é essencial em se tratando de religido. Assim, o ritual
religioso também pode ser considerado um mecanismo reforcador da integracéo

social. Como afirma Durkheim (1973), a religido tem a funcao de criar, reforcar e
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manter a solidariedade social, isto €, € um dos elementos que vao proporcionar a
permanéncia do grupo ou de uma sociedade especifica.

Sob essa perspectiva, podemos destacar 0s povos africanos e seu complexo
sistema de crencas e simbolos. Para esses povos, a religido € tida como a grande
instituicdo. A integracdo social do sujeito africano com o mundo, a organizagao de
sua vida comunitaria e seu envolvimento com questbes econfmicas, sociais e

culturais dao-se através da religido, de seus ritos e dos mitos que a integram.

As religibes africanas sdo eminentemente comunitarias. A dimenséo
comunitaria dessas religides expressa sua concepcao da vida e do
universo. O importante € o bem-estar de todos os membros da comunidade.
Nao existe divisdo de classes ou privilégios sociais. Os beneficios da
religido e da religiosidade s&o universais (para o grupo, familia, cla ou
cidade). As religides africanas sdo pragmaticas. Os cultos visam harmonia
social e espiritual. As concepgcdes presentes nestas religides estéo
orientadas para a satisfacdo das necessidades imanentes e transcendentes
de seus membros (OLIVEIRA, 2003, p. 65-66).

Essa forma comunitaria de organizar-se se refletirh também no Brasil com a
forma ancestral de se organizar sociopolitica e culturalmente a partir da religido,
garantindo seguranca e fortalecimento emocional em meio a escravidao,
necessarios para a sobrevivéncia e ressignificacdo das diferentes formas de culto
em solo brasileiro (OLIVEIRA, 2008, p.23).

2.1 O Candomblé

Todas as tribos africanas que forneceram escravos ao Brasil tinham as suas
religides particulares (CARNEIRO, 2008) e varias circunstancias favoreceram a
fusdo dessas crencas no Brasil, transformando os diferentes ritos em uma unidade
de culto denominada, comumente, Candomblé. O Candomblé & apenas um dos
diversos cultos de matriz africana que foram trazidos pelos escravos traficados
durante o Brasil Colbnia. Esse contingente populacional provinha de diferentes
cidades e reinos africanos que cultuavam ritos religiosos variados.

Vivaldo da Costa Lima (apud SANTANA, 2009) entende o Candomblé como
“o corpus ideoldgico do grupo africano, seus mitos, cosmogonias, rituais e ética ao
préprio local onde as cerimbnias religiosas desses grupos sao praticadas, quando

entdo, Candomblé é sinbnimo de terreiro, de casa de santo, de roga”. Para Pierre
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Verger (2002, p.18), “a religido dos orixas esta ligada a nogédo de familia. A familia
numerosa, originaria de um mesmo antepassado, que engloba os vivos e o0s
mortos”.

De qualquer forma, o Candomblé é uma religido monoteista, cujo deus maior
€ chamado pelos nag6s, de lingua yoruba, de Olorum (Senhor Supremo ou Dono do
Céu) e pelos povos de lingua banto Zambi (Carneiro, 2008:14). E a suprema
divindade que ndo tem altares, culto organizado nem se pode representar

materialmente. Ele é o criador do Céu (Orun) e da Terra (Aiyé). Oxala, filho de
Olorum, teria gerado a humanidade e é considerado o pai de todos os orixas®.

Todas as demais divindades situam-se em posicdo nitidamente inferior,
como delegados, ministros, agentes do deus supremo, e sdo chamados
aqui orixds ou voduns — vocabularios nagd e jeje, respectivamente —
encantados, caboclos, santos, guias ou anjos-da-guarda (CARNEIRO,
2008, p.14).

Tais divindades acabaram formando um pante&o afro-brasileiro que, na Africa,
podia chegar a 200 deuses cultuados, mas que no Brasil fixou-se em 16 orixas:
Oxala, Xang6, Oxdéssi, Ogum, Omolu, Iroco, Oxumaré, Nana, lemanja, lansa, Oxum,
Ossaim, Obéa, Exu, Eua e Logum Edé. Na Africa, cada cidade ou cla cultuava uma
divindade especifica, o que no Brasil acabou sofrendo alteracdo principalmente em
virtude das separacOes familiares forcadas pela escraviddo (Coster, 2007:07). As
familias ou clas eram separados na vinda para o pais, sendo redistribuidos para
diversas partes do Brasil, resultando numa fusdo de cultos africanos e assimilando
aspectos do catolicismo e de cultos indigenas como a Pajelanca.

E importante destacar que o Candomblé é um espaco de unidade e de
sentidos. Cada nucleo — ou terreiro — é uma unidade social na qual a cultura afro-
brasileira se perpetua. Se a religido é uma maneira de se comportar e de se
relacionar em comunidade, é no terreiro que os sistemas simbolicos do Candomblé
séo construidos.

Nesses espacos sdo estabelecidos os lacos familiares que unem seus
iniciados ao redor do pai ou da mée-de-santo. E por meio dos ritos de iniciacdo a

religido que os elos de parentesco serdo estabelecidos. Isto é, iabs que deitam-se

8 O povo nagd chama os deuses cultuados de orixas. Para o povo jeje, eles sdo denominados
voduns. O povo banto os denomina inquices (Prandi, 2005).
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no mesmo barco tornam-se irmaos, liderangas religiosas tornam-se pais e maes,
assim como ogas e equedis®’, mae-pequena® e pai-pequeno®, e tantos outros
cargos hierarquicos dentro do Candomblé que vdo estabelecendo com o novo
adepto relagBes de parentesco. Organizadas, as familias-de-santo — como sé&o
denominadas as estruturas de parentesco religioso no Candomblé — acabam

preservando e fortalecendo o culto aos orixas.
2.2 O Tambor de Mina

A Mina, ou Tambor de Mina, tem sua origem em S&o Luis (MA), na primeira
metade do século XIX (Ferretti, 2000:61) e refere-se ao porto de Sao Jorge da Mina,
atual Gana, na Africa, de onde vieram escravos de varias etnias (Vasconcelos,
2009:03). No Brasil, o termo mina é atribuido genericamente a escravos originarios
da regido do Golfo do Benim, na Africa Ocidental (Vasconcelos; Ferretti; Sousa,
2009:09). E uma denominac&o tipica do Maranh&o e profundamente influenciada por
dois terreiros fundados em S&o Luis por africanas na primeira metade do século XIX:

a Casa das Minas (Jeje) e a Casa de Nago6 (Vasconcelos; Ferretti; Sousa, 2009:11).

Apesar de influenciados pela primeira, os terreiros de Mina da capital
maranhense reproduzem principalmente o modelo da Casa de Nagb. Mas,
embora a Casa de Nagb conserve muitas tradicdes africanas, apresenta
numerosas diferencas dos terreiros nagés de outras denominacdes afro-
brasileiras. O Tambor de Mina equipara-se ao candomblé de Salvador (BA),
ao Xangb de Recife (PE), ao batuque de Porto Alegre (RS) e a outras
denominagbes religiosas afro-brasileiras tradicionais. Como aquelas,
apresenta variagbes de acordo com a nacdo de suas fundadoras ou
fundadores africanos (Jeje, Nagb e outras) ou adotada por fundadores de
terreiros abertos posteriormente (VASCONCELOS; FERRETTI; SOUSA,
2009, p.11-12).

E um culto a entidades espirituais classificadas da seguinte forma: voduns e
orixads (divindades africanas); gentis (nobres encantados, geralmente europeus);
gentilheiros (fidalgos que ndo pertencem a nobreza européia crista, também podem

ser classificados como caboclos); caboclos (ndo sdo considerados nem indios e nem

° Ekedi ou equede (do yoruba ekéji): mulher iniciada para cuidar dos orixas, vesti-los e dancar com
eles (Prandi, 2005:305).

% Mae-pequena (também chamada iaquequeré): auxiliar da mae-de-santo, segunda na hierarquia
religiosa (Prandi, 2005:306).

! Pai-pequeno: substituto de pai ou mae-de-santo, segundo na hierarquia religiosa (Prandi,
2005:308).
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espiritos de mortos); indios e selvagens; meninas (entidades femininas infantis)
(FERRETTI, 2000, p.73-74). O termo Jeje-Nag0b expressa a interpenetracédo de duas
grandes tradicdes étnico-religiosas, o Jeje (de lingua fon) e o Nagd (de lingua
yorubd), no culto a voduns e orixas, respectivamente®?.

Tradicionalmente, o Tambor de Mina € mais praticado no Maranhdo e no
Para, embora tenha sido levado por migrantes para outros estados brasileiros
(FERRETTI, 2000, p.25). Aqui, tratamos mais especificamente dos caboclos no
Tambor de Mina, visto que sdo as entidades espirituais trabalhadas com mais
frequéncia no calendario litirgico da casa religiosa na qual fizemos nosso trabalho
de campo. Para uma explicacdo mais detalhada desse tipo de manifestacdo, nos
apoiamos em Ferretti (2000), para denominar os caboclos, no Tambor de Mina,
entidades espirituais de etnias e nacionalidades diversas que, embora ligados de
alguma forma ao indio brasileiro, aparecem na mitologia como descendentes de
nobres e de estrangeiros (como os turcos), afastando-os, assim, dos ‘caboclos de

pena’ da Umbanda e do Candomblé.
2.3 Configuracédo do campo afro-religioso em Roraima

O estado de Roraima € conhecido por abrigar uma das maiores populacdes
indigenas do pais. As dificuldades de acesso ao territdrio, entre outros fatores,
contribuiram para que Roraima tivesse um perfil sociocultural fortemente marcado
por essa heranca étnica. O ndo-indigena, embora presente na regido desde o século
XVII, quando os primeiros colonizadores portugueses alcancaram o vale do rio
Branco, s6 vai fixar-se no territorio por volta de 1789, quando a economia local
passa a ser baseada na criacdo de gado. Até entdo, o territério que viria se
transformar no estado de Roraima tinha como meta apenas o comércio de escravos
indigenas.

A partir de 1799, varias fazendas estabeleceram-se no lavrado em torno do
rio Branco e, em 1858, é criada pelo governo do estado do Amazonas a Freguesia
de Nossa Senhora do Carmo. Em 1890, quando o municipio de Boa Vista do Rio
Branco é criado, a populacao contava em torno de mil habitantes. Em 1943, o entdo

presidente Getulio Vargas cria cinco territérios federais: Guaporé (Ronddénia),

12 Cf. entrevista realizada com Mae Yatylyssa em fevereiro de 2010.



29

Amapa, Ponta Pord (extinto em 1946), Iguassu (extinto em 1946) e o Territério do
Rio Branco.

Nessa época, entre 0s primeiros atos do governo, estava a criagdo das trés
primeiras colénias agricolas do territorio: Coronel Mota (na regido do Taiano), Braz
de Aguiar (no Cantd) e Fernando Costa (em Mucajai). Para a povoacdo dessas
primeiras colénias foi criado um “pacote” para atrair migrantes maranhenses para o
territorio. Tal pacote oferecia passagem para Boa Vista; hospedagem na Capital
durante a adaptacdo; 25 hectares de terra; ferramentas, sementes, mudas,
remédios, além de assisténcias médica e técnica permanentes; conjunto
mecanizado para a producao de farinha de mandioca; 30 mil cruzeiros por seis
meses.

A partir dessas levas de migrantes internos, Roraima passa a ter como uma
de suas principais caracteristicas a diversidade populacional. Nas décadas de 60 e
70, os militares ampliam a infraestrutura da regiao, possibilitando o estabelecimento
de novos servicos na regido. Em 1962, o Territério do Rio Branco passa a
denominar-se Territério de Roraima e na década de 80 ocorre uma intensa explosao
demografica ocasionada pelo garimpo. Nessa mesma época, sdo abertas duas
estradas federais na regido, a BR-174 e a BR-210 e ao longo delas sao implantados
varios projetos de colonizacdo. Em 1982, havia 42 colonias agricolas em fase de
implantacdo, com uma populacdo formada, principalmente, por migrantes
maranhenses e da Regido Sul do pais.

Em 1988, o Territério Federal de Roraima torna-se estado de Roraima. A
década de 90 serd marcada na regido pelos escandalos de corrupcéo ligados ao
governo do estado. Mesmo com o fim do garimpo, o fluxo populacional continua
elevado, estimulado principalmente pelas contratacdes irregulares (sem concurso)
no servico publico. Somente o governo estadual foi responsavel pela contratacdo de
30 mil servidores sem concurso.

Esses migrantes que vém para Roraima, estimulados pela oferta de emprego
e melhores condicbes de vida trazem consigo, além de novas formas de
sociabilidade, tracos culturais bastante marcantes, entre eles a religiosidade.
Embora Roraima apresente uma diversidade também religiosa, com predominancia
de catdlicos e evangélicos (pentecostais e neopentecostais) respectivamente,

podemos destacar a participacdo do campo afro-religioso nesse contexto.
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Dados do Censo 2000 apontam que dos 324.397 habitantes até entdo
contabilizados em Roraima, apenas 131 pessoas se declararam adeptas da
Umbanda e do Candomblé®®. Dessas, 36 se declararam brancas, 46 pretas, 48
pardas e nenhuma indigena ou amarela'®. Na Capital'®, dos 200.568 habitantes
contabilizados pelo Censo 2000, apenas 78 se declararam adeptos da Umbanda e
do Candomblé. Desse universo, 20 se declararam brancos, 20 se declararam pretos,
38 se declararam pardos, e nenhum se declarou indigena ou amarelo.

Os baixos indices apresentados pelo Censo 2000 ndo condizem com a
realidade observada em campo. Embora o Censo 2010 ainda ndo tenha divulgado
os dados sobre religido, certamente esse universo ainda continuar4d mascarado
pelas baixas estatisticas. No entanto, a quantidade de adeptos da afro-religiosidade
brasileira observada em visitas realizadas a pelo menos sete casas religiosas de
Umbanda e Candomblé somente em Boa Vista durante nossa pesquisa supera em
muito as estatisticas apresentadas pelo IBGE.

Mapeamento da religido afro-brasileira em Roraima realizado em 2008 no
curso de Ciéncias Sociais da Universidade Federal de Roraima (UFRR) aponta 21
casas afro-religiosas em Boa Vista. A pesquisa deteve-se somente na Capital. De
acordo com Padilha (2008), os terreiros estdo concentrados na periferia de Boa
Vista, principalmente nos bairros Senador Hélio Campos, Silvio Botelho, Cambara,
Carand, Tancredo Neves e adjacéncias. Esses bairros foram criados pelo governo
estadual a partir de 1980 e abrigam migrantes de varias regides do pais, sobretudo
de maranhenses. Também € possivel encontrar terreiros de Candomblé e Umbanda
nos bairros mais centrais de Boa Vista, como Mecejana, Sao Vicente e Séao
Francisco.

Do universo de 21 terreiros localizados por Padilha (2008:39), 71% se
identificaram como Umbanda e 29% como Candomblé. Predominam nesse universo

as nacoes Ketu, Angola e Nag6. Em relacao as liderancas religiosas entrevistadas,

% E importante ressaltar que até o término da presente pesquisa os dados sobre religido do Censo
2010 ainda n&o haviam sido divulgados pelo IBGE.

1 A tabela consultada apresenta um erro de contagem. N&o foi possivel determinar a correcdo dos
dados com o escritorio regional do IBGE em Roraima.

'* De acordo com os primeiros dados divulgados pelo Censo 2010 (IBGE), entre os quinze municipios
do estado de Roraima, que tem uma populacdo de 451.227 habitantes, Boa Vista € a que abriga o
maior contingente populacional, com 63% da populagéo, ou seja, 284.313 habitantes.
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52% sao oriundas do Maranh&o, 24% vieram do Amazonas e 24% tém origem em
outros estados, como Ceara, Minas Gerais, Piaui, Rio de Janeiro e Para.

A religiosidade afro-brasileira em Roraima é recente. Segundo Padilha (2008),
24% dos 21 terreiros visitados estdo em atividade ha mais de 20 anos, 47% tém
entre 10 e 20 anos de vida, 19% tém entre 05 e 09 anos e apenas 10% dos terreiros
mapeados ndo apresentaram tempo de atividade em Boa Vista.

Apesar de valida por indicar alguns nimeros do universo dos terreiros na
Capital, essa pesquisa tratou apenas da Umbanda e do Candomblé. O autor nado
visualizou a complexidade dos ritos e dos espacos observados, para perceber que
alguns terreiros visitados praticam a Mina maranhense e ndao a Umbanda, que
algumas searas atendem somente clientes, ndo constituindo propriamente um
terreiro, e que algumas casas trazem outras variantes dos ritos afro-brasileiros,
como Quimbanda, Omolokd, Terec6, Jurema, o qué, para um observador em rapida
visita pode parecer uma casa de Umbanda. Mesmo assim, podemos considerar a
pesquisa valida por nos possibilitar compreender o campo de acédo das religides

afro-brasileiras em Boa Vista que esta configurado conforme o mapa abaixo.

Figura 03 — Localizac&o dos terreiros em Boa Vista (2011)
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2.4 O llé Axé Oba D’Alaguina: raizes de um espaco sagrado

Neste trabalho, em particular, tomamos como campo de pesquisa a
comunidade tradicional de terreiro denominada Ilé Axé Oba D’Alaguina. Esta é a
primeira comunidade de terreiro de tradicdo Mina Jeje-Nagd em Roraima'®. O
terreiro é liderado pela mae-de-santo Adansan Yatylyssalefan (“Mae da Casa de
Oxala”), nascida em 1965 em Manaus (AM) e iniciada no Candomblé Mina Jeje-
Nagb no dia 25 de dezembro de 1989, no Abassa Afro Brasileiro Lego Xapana,
sediado em Belém (PA) e liderado por Orlando Machado da Silva, conhecido como
Orlando Bassu e tendo como nome de santo Dayko Urubitaua.

Méae Adansan Yatylyssalefan recebeu sua cuia de axé (Deka) aos cinco anos
de iniciada, mas teve autorizacdo de seu pai-de-santo, Orlando Bassu, para abrir
sua casa apos dois anos de iniciagdo. A inauguracdo do terreiro ocorreu no dia 17
de janeiro de 1991, na Rua lvone Pinheiro, 1445, Bairro Tancredo Neves, Boa Vista,
Roraima. A ialorixa ja iniciou 22 filhos de santo.

Vale destacar que a identidade étnica de um terreiro esta intimamente ligada a
sua linhagem genealdgica, isto é, aos locais onde foram realizados os rituais de
iniciagcao da lideranca religiosa da casa. No caso do lIé Axé Oba D’Alaguind, o ponto
de partida de sua arvore genealdgica remonta ao Ilé Nyame (Terreiro do Egito, ja
extinto), localizado em Séo Luis (MA).

Fundado em 13 de dezembro de 1864 por Basilia Sofia (Massinokou
Alapong), africana de Kumassi (Gana), falecida em 1911, o Terreiro do Egito € uma
das referéncias histéricas da religiosidade afro no Maranh&o, extinto por volta de
1979 (Ferretti, 2000:339). Foi nesta casa que Margarida Mota (Oberem Tanizu, seu
nome de santo), filha de Dantd e de Jaguarema, fundadora do Terreiro Deus €&
Quem Guia, em S&o Luis (MA), e falecida em 10 de marco de 1983, foi iniciada®’.
Margarida Mota foi iniciada no Tambor de Mina por Maria Pia dos Santos Lago,
chamada Iraé-Acu-Vonuncd, sucessora de Basilia Sofia no Terreiro do Egito,
dirigindo essa casa religiosa no periodo de 1911 a 1965, quando faleceu.

Atualmente, o Terreiro Deus € Quem Guia tem como guia Mae Vicenca. A casa esta

'® De acordo com entrevista realizada com a mae-de-santo Adansan Yatylyssalefan em fevereiro de
2010.
7 Cf. entrevista realizada com Mae Yatylyssa em abril de 2010.
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localizada na Rua Padre Roma, n° 54, Bairro do Lira, na parte antiga da
cidade de Séo Luis (MA).

Margarida Mota, por sua vez, foi a responsavel por iniciar Orlando Bassu
(Dayko Urubitaud), pai-de-santo de M@e Adansan Yatylyssalefan. Orlando Machado
da Silva, conhecido como Orlando Bassu, nasceu em Belém do Para, no dia 20 de
agosto de 1947. Sua vida espiritual teve inicio aos 13 anos, quando as primeiras
manifestagbes medidnicas comecaram a ocorrer. Em 1970 viajou para S&o Luiz
(MA), onde realizou a feitura de santo (iniciagcdo sacerdotal) no Tambor de Mina,
nacdo Nag0, no Terreiro Deus é Quem Guia. Em 1980, Pai Orlando Bassu viaja ao
Rio de Janeiro e visita seu padrinho de confirmacdo sacerdotal (Dekd), Pai José
Ribeiro, e da obrigagdo no Nagdé Vodun. Quando retorna ao Para, implanta o novo
ritual em sua casa, mas preservando sua ligacdo com o rito Mina Nagd do
Maranh&o.

Dessa maneira, o lI€ Axé Oba D’Alaguina cultua em seus ritos as vertentes
Mina e Jeje-Nag0d, conforme afirmacdo de sua lideranca, Mae Adansan
Yatylyssalefan, tomada durante o trabalho de campo. O Ilé Axé Oba D’Alaguina é
uma das maiores casas afro-religiosas em Roraima em estrutura fisica, tendo
aproximadamente 800 metros quadrados de area construida, sendo que destes, 450
metros quadrados séo dedicados aos espacos de praticas rituais (barracédo, cozinha,
ronco, camarinha, banheiros, casa do Exu, casa dos caboclos, assentamentos dos
orixas etc). As demais construcdes sao destinadas a moradia dos religiosos.

Esse universo religioso dotado de simbologia mantém uma heranca
preservada na tradicdo oral que é transmitida de geracdo a geracdo através dos

rituais de iniciacdo que serao tratados mais profundamente no capitulo a seguir.
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De acordo com Eliade (2008), os ritos de passagem desempenham um papel
importante na vida do homem religioso, pois envolvem sempre uma mudancga radical
de regime ontoldgico e estatuto social. No Candomblé, isso pode ser muito bem
observado. A saida publica do recém-iniciado é a prova cabal dessa mudanca: o
individuo passa a ser visto pela comunidade religiosa como alguém “de dentro”, pois
passou pelas mesmas “provas” que os demais, portanto, pode ser aceito de igual
para igual com seus pares.

No discurso, isso também pode ser observado. A partir da iniciacdo, uma das
primeiras constatacdes que fiz em campo foi a mudancga nas praticas discursivas dos
iniciados que acompanhei durante esta pesquisa. Se antes eram falantes e
extrovertidos, apos a iniciacdo percebi uma certa reclusdo e uma maneira peculiar
de falar sobre determinados eventos relacionados aos fundamentos religiosos do
Candomblé. Observei também que, aqueles que “quebraram” o preceito, isto €, ndo
cumpriram com suas obrigacdes no tempo exigido pela feitura, tinham maior
dificuldade para falar sobre alguns aspectos do culto do que aqueles que
acompanharam o cotidiano da casa religiosa sem interrupcgao.

Isso comprova o que Eliade (2008) afirma, o fato de que o homem religioso se
quer diferente do que se encontra ao nivel “natural”, isto é, ele se esforca por fazer-
se segundo a imagem ideal que |Ihe foi revelada pelos mitos. “(...) € um homem que
sabe, que conhece o0s mistérios, que teve revelacdes de ordem metafisica. (...) 0
iniciado, aquele que conheceu os mistérios, € aquele que sabe” (Eliade, 2008, p.
153-154).

Sao esses mistérios, denominados no Candomblé os fundamentos da
religido, que vao permear as praticas discursivas religiosas dos adeptos a partir da
iniciacdo. E se o conhecimento religioso se adquire com o tempo e a experiéncia, €

nos rituais de iniciacao que essa tradicao oral se inicia.
3.1 Ingresso e permanéncia em uma casa de santo
Indmeros sdo os motivos que levam um individuo a ingressar em uma casa

de santo. Segundo relataram os entrevistados desta pesquisa, a maioria dos

interessados chega aos terreiros por motivo de saude. Doengas que ndo curam,
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fortes dores de cabeca, desmaios, suores e tremores sao os relatos mais
corriqueiros.

Também h& pessoas que escolhem ser do Candomblé, como o0s proprios
entrevistados dizem, “por amor ao santo”. Sdo individuos que se aproximam da
religido por vontade propria, por admirarem esse universo e desejarem pertencer a
esse cotidiano.

Por dltimo, e muito raros, ha aqueles que vdo a uma festa publica do
Candomblé pela primeira vez e acabam “bolando no santo”, isto &, entram em transe
medidnico na presenca da comunidade religiosa. Os adeptos dizem que é o
chamado do orixa.

Independentemente da forma como o individuo chegou ao terreiro, é
recomendavel que ele passe pelo menos um ano como abia, isto €, como um
aprendiz, periodo em que ele vai acompanhar o cotidiano de sua futura familia de
santo e aprender algumas tarefas basicas diarias de uma casa de santo. Esse
tempo também é utilizado para que o abia organize seu material de “feitura”.

E um tempo de aprendizagem e de muita observacéo, em que pouco se fala.
E obrigacdo do abid ouvir mais do que falar, aprendendo dessa maneira uma das
regras basicas do Candomblé: falar somente o0 necessario e quando se é
perguntado. O aprendizado religioso ndo € adquirido da noite para o dia nem tudo é
ensinado nos trés meses de recolhimento no terreiro durante a iniciacdo, como
dizem os mais velhos. Quanto mais anos de santo, mais conhecimento.

Permanecer em um terreiro e dedicar-se a vida religiosa ndo é tarefa das
mais faceis. Como bem coloca Vallado (2010, p.82-83), o Candomblé “é um espaco
em que falar dos outros € uma pratica recorrente e que propicia mecanismos
produtores de conflitos e, por que ndo, de verdadeiras guerras rituais”. Ainda
segundo esse autor, uma regra de ouro da lei do santo diz que, no Candomblé, cada
um precisa conhecer o seu lugar, mapeado pelo tempo de iniciacdo e pelo cargo que
ocupa.

Como ndo ha nocdo de culpa ou de pecado nessa religido, nem de
arrependimento, “as acbes de seus adeptos sdo controladas pelos tabus” (Vallado,
2010, p.108). Tabus esses que se relacionam com o0 orixa ao qual o iniciado

pertence.
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Como os ritos e 0s mitos, 0s papéis e as formas de agir no terreiro séo
aprendidos, e o Candomblé tem sua propria maneira de ensinar, transmitir e
preservar suas regras e fundamentos (VALLADO, 2010, p.45).

Assim, os rituais adquirem importancia fundamental na religido, pois € através
deles que o iniciado aprende uma série de comportamentos que devera tomar em
sua vida religiosa. Os rituais de iniciagdo no Candomblé marcam o ingresso do
individuo na vida religiosa e determinam aprendizados para garantir sua

permanéncia na casa de santo.

3.2 Aliniciacdo no Candomblé Mina Jeje-Nagd

No Candomblé, a iniciacdo € um ritual que compreende uma série de
fundamentos, isto €, procedimentos que visam preparar 0 postulante para o
sacerdocio. Lembrando que tais procedimentos variam conforme a nagéo cultuada,
isto €, a linha que a casa segue: Nag0, Mina, Jeje, ljexa, Angola, Jeje-Nagd, Jeje-
Mabhin etc.

A iniciacdo segue um trabalho rigido e pré-determinado, mas que pode variar
em pequenos detalhes conforme o desejo do orixa pessoal, o qual € consultado no
jogo de buzios. E através do jogo que o orixa fala. Portanto, o jogo de buzios é
consultado constantemente durante os rituais de iniciagcdo. Os rituais descritos a
seguir foram baseados em observacdo de campo realizada no 1lé Axé Oba
D’Alaguind, em Boa Vista, durante os meses de junho a setembro de 2010*%,

Todo novato “no santo” é chamado abia, isto é, aquele que esta se
preparando para ser iniciado. E costume o abid acompanhar pelo menos um ano de
atividades cotidianas no terreiro, para entender o funcionamento de uma casa afro-
religiosa, comumente chamada de casa de santo.

Esse tempo também é recomendado para que o postulante prepare seu

enxoval de iniciacdo: animais votivos, utensilios que serdo utilizados nos rituais

® Os rituais descritos nesse projeto ndo estdo na integra, em respeito a aspectos sagrados da
religido Candomblé que, segundo as liderancas religiosas consultadas, devem ser mantidos em
segredo. A autorizagcdo para o acompanhamento da pesquisadora de todos os rituais de iniciagcao
deve-se a essa conduta. O carater secreto de alguns rituais no Candomblé é considerado um tabu
para os adeptos. Segundo as liderancas consultadas, revelar certos aspectos do culto pode acarretar
sérios problemas para pais e maes-de-santo, sendo um deles o descrédito da lideranca perante a
comunidade religiosa.
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iniciaticos (alguidares, quartinhas, ibas, otas etc), roupas de cama e de banho,
roupas “de ragao” (confeccionadas em tecido simples e utilizadas nas tarefas diarias
do terreiro), indumentéria e roupas para a saida publica (as roupas e as ferramentas
dos orixas, dos erés e a roupa de iad), utensilios para a feitura das guias (micangas
e firmas) e dos contra-eguns (buzios e palha-da-costa), ferramentas de Exu e dos
orixas pessoais, objetos de uso pessoal e alimentacdo (aquela que sera utilizada na
feitura das comidas-de-santo e aquela que sera destinada ao proprio consumo do
postulante nos dias que passar recolhido no barracédo), entre outros objetos que
porventura sejam necessarios no decorrer dos trabalhos.

Enxoval pronto, comegam os rituais. Na maior parte das vezes, as cerimonias
sdo realizadas a noite, durante a madrugada, horario em que ha sossego e
tranquilidade. Podemos dizer também que esse horario se deve a discri¢do, isto €,
os adeptos podem fazer suas cerimdnias longe dos olhos curiosos dos leigos.

O primeiro passo é o ritual de recolhimento do postulante ao ronco, quarto
sagrado onde ficara recolhido, no minimo, 21 dias seguidos sem contato com o
mundo exterior. A separacao do iniciado de sua familia e seu recolhimento em um
espaco pré-determinado, distante dos olhos do mundo exterior, pode simbolizar,
conforme Eliade (2008), tanto a morte quanto o ventre materno. No ronco, local de
renascimento, o individuo vai “morrer” ao ser recolhido e “nascer’” para a vida

religiosa, com uma nova identidade.

Quanto ao simbolismo do renascimento mistico, apresenta-se sob multiplas
formas. Os candidatos recebem outros nomes, que serdo dai para frente
seus verdadeiros nomes. Entre algumas tribos, considera-se que os jovens
iniciados esqueceram tudo de sua vida anterior; imediatamente apés a
iniciacdo séo alimentados como criangas, conduzidos pela méo e ensinados
de novo a como se comportar. Geralmente aprendem na selva uma lingua
nova, ou pelo menos um vocabulario secreto, acessivel somente aos
iniciados. Como se vé, com a iniciacdo, tudo recomeca (ELIADE, 2008,
p.155).

Nesse tempo de recluséo, de “morte” para a vida profana e de renascimento
para a vida sagrada, o postulante recolhido sé tem contato direto com a mae-de-
santo e com outras duas ou trés pessoas envolvidas diretamente nos rituais,
geralmente equedes e sua mae-criadeira. Do ronco, ele s6 sai para tomar banho,

acompanhado pela méae-criadeira, de madrugada. Segundo os entrevistados, esse &
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talvez o periodo mais dificil da iniciagdo ao Candomblé, pelo total isolamento que
requer do postulante.

Cerca de quatro a cinco dias ap0s a entrada, o iad € levado para uma éarea
externa do terreiro (uma praia, bosque ou beira de estrada), onde passara por um
“sacudimento”, espécie de banho que é dado no postulante para retirar a “quizila”
(energia ruim), utilizando pipoca, acac¢é branco (bolinho de farinha de milho enrolado
em folhas de bananeira) e frangos brancos (que tocam o corpo das iads e sao
deixados vivos no local onde foi feito o sacudimento).

Ap6s alguns dias, é feita a raspagem de todos os pélos do corpo do iad,
incluindo a catulagem e a raspagem da cabeca. Como a iniciagdo é considerada o
renascimento para uma nova vida'®, o corpo do postulante assemelha-se a de um
recém-nascido durante esses rituais. Feito isso, prossegue-se com a feitura dos
ferros para Exu. Lembrando que Exu, no Candomblé, é o mensageiro entre 0s
deuses e os homens, o primeiro a receber as oferendas por ser 0 mensageiro, 0
dono dos caminhos, capaz de agir em todos os dominios e para quem é tocado o
primeiro canto do xiré.

Diferentemente da Umbanda, onde ha varias “falanges” de exus, no
Candomblé ele € um s6. O ferro forjado artesanalmente, dentro do proprio barracéo,
€ confeccionado a partir de desenho feito pela mae-de-santo, conforme o jogo de
blazios. Assim, cada ia6 tem um ferro préprio para Exd, carregando as insignias de
seu orixa particular, o qual também sera “alimentado”. Poucos dias apds a
raspagem, esse ferro € assentado dentro de uma panela também de ferro, formando
uma espécie de estatua, que representara o Exu do iniciado.

Esse assentamento é feito mediante sacrificios de animais votivos a Exu e a
composicdo de uma mesa, onde sao oferecidos varios tipos de alimentos e bebidas.
Apés a cerimbnia, esses assentamentos serdo colocados no peji (altar) do Exd, um
cobmodo feito de cimento e cal, disposto proximo a entrada do terreiro e que deve
permanecer sempre com a porta trancada a cadeado. E o guardido da casa de
santo.

Cerca de uma semana apds essa cerimbnia € realizado o sacrificio de

animais votivos para os orixas dos iads. E importante lembrar que no intervalo entre

!9 Conforme entrevista realizada com Mae Yatylyssa em junho de 2010.
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esse ritual e o anterior sdo abertas as curas® no corpo do postulante, em locais
estratégicos, incluindo o alto da cabeca.

O sacrificio dos animais votivos para os orixas € a cerimbnia mais importante
da iniciagdo, pois “uma vida esta sendo ofertada para uma nova vida ser iniciada”*.
O ejé (sangue) dos animais votivos banha a cabeca do iad, mediante rezas cantadas
e o0 toque do adja (espécie de sineta utilizada em véarios rituais pela mae-de-santo).
E o momento do axé, o fluido vital que liga a vida que se vai & vida que esta se
iniciando.

O animal ofertado deve ter uma série de caracteristicas proprias (como sexo,
cor, tamanho) e ndo pode ter nenhum ferimento no corpo, nem deformacéo, nem ser
castrado. Antes da cerimdnia, o animal votivo € alimentado adequadamente e lavado
em banho de ervas. Uma série de rezas é feita sobre o animal, para que ele esteja
calmo. Antes do sacrificio, ele € apresentado ao barracéo e os iads o reverenciam.

Apoés o sacrificio, o sangue que sobrou € guardado em jarros de barro para
posterior utilizacdo. Parte da carne (cabeca, pés e miudos) é depositada em
alguidares (pratos de barro) que serdo colocados aos pés dos assentamentos dos
orixas no ronco, onde permanecerao tempo suficiente para o orixa “comer”. Cascos,
chifres e 0 couro servem para confeccionar as indumentarias do orixa ou revitalizar
os atabaques (principalmente o couro). O restante da carne € armazenado para ser
utilizado no ajeum, jantar oferecido aos convidados na saida publica do iad, que
ocorre cerca de dois dias depois.

A saida publica é festa que reune toda a comunidade religiosa, inclusive de
outros terreiros, sendo muito prestigiada pelo povo-do-santo. Todos querem ver o
novo orixa da casa e como ele foi “feito”. A cerimbnia € marcada por trés saidas na
mesma noite, em um ritual que pode chegar a cinco horas de duracdo. Na primeira
saida, feita em homenagem a Oxald, orixa simbolo da criac&o, o iad deve sair todo
de branco. Sao feitas pinturas corporais também brancas, que variam de iad para
iad, marcando principalmente as “curas” abertas.

A saida é feita pela méae-de-santo, seguida de um oga que carrega uma
esteira envolta em um pano branco e da yamord. O(s) iab(s) segue atras, em fila.

Um pano branco é estendido sobre a cabeca do iad durante a saida, representando

?® S0 denominadas “curas’ as incisdes feitas a navalha em determinadas partes do corpo,
rincipalmente cabeca, bragos e tronco, durante os rituais de iniciagdo ao Candomblé.
1 . . ~ e .
Conforme entrevista realizada com Mée Yatylyssa em julho de 2010.
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0 seu nascimento. O cortejo da trés voltas ao redor do saldo. Depois, eles dirigem-se
até a entrada do barracdo, onde ser4d dado o primeiro dobalé (cumprimento,
reveréncia, deitado de brugos sobre a esteira, sendo feita uma série de palmas) para
Exd e Ogum, orixas dos caminhos, os primeiros a receberem os cumprimentos. Logo
depois, 0 cortejo segue para o axé assentado na parte central do barracdo, para
novamente o iad prestar dobalé, saudando o axé da casa que ele escolheu e da qual
far4 parte dali em diante. O cortejo volta-se, entdo, para os atabaques, onde sera
dado novo dobalé para os instrumentos sagrados e para 0s ogas encarregados de
toca-los. Apos, o iab é recolhido para o ronco.

A segunda saida é a do oruko (nome). O iad sai vestido com as roupas e a
indumentéaria (armas) do seu orixa, novamente sdo dadas trés voltas no saldo e o
dobalé nos mesmos locais. Depois, a mae-de-santo convida uma lideranca de outra
casa religiosa presente (geralmente, aquela que tenha mais tempo de santo) e
entrega-lhe o adja pedindo-lhe que tome o oruko (nome). A lideranca toma o iad pelo
braco e da algumas voltas pelo saldo, pedindo ao orixa que diga seu nome em alto e
bom som para que todos os presentes possam ouvi-lo. Nas duas primeiras vezes, o
orixa fala baixinho no ouvido da lideranca. Na terceira, ela pede que ele fale mais
alto. O orixad da entdo umas duas voltas e um salto bem alto, gritando seu oruko.
Todos os presentes aplaudem, os atabaques tocam mais rapido e alguns iniciados
incorporam seus proprios orixas, saudando e dando as boas-vindas ao novo orixa
recém-nascido. Apos o oruko, o orixa danca pelo saldo, em uma performance que
remete as suas origens africanas, suas lendas e mitos.

A terceira e Ultima saida € a do eré, espirito infantii que acompanha as
divindades e os homens?. Nova roupa é colocada no iad e ele sai novamente do
ronco carregando seus brinquedos e uma varinha, enrolada em fitas com as cores
de seu orixa. Nesse momento, é dado o juramento pelo iaé correspondente a sua
nacdo, em dialeto africano.

E importante destacar que, na maior parte do tempo da iniciacdo, o iad
permanece em transe com Seu orixa ou seu eré, seja nas cerimbnias publicas ou
privadas, ou mesmo no dia-a-dia de seu recolhimento ao roncd. Durante os 21 dias,
além desses rituais, o iad aprende uma série de fundamentos, incluindo rezas

(doutrinas), dancgas, feitura de guias e outras. Apos a saida do ronco, o iad ainda vai

22 Conforme Bastide (2001, p.309).
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permanecer outros trés meses no interior do terreiro, sendo terminantemente
proibida a sua saida.

E o tempo em que ele permanecera com o quelé, colar de micangas preso
rente ao pescoco, resguardando seu ori (cabec¢a). Durante esse periodo, ele segue
diversos preceitos, incluindo a auséncia de relagcbes sexuais, a proibicdo de certos
alimentos, de beber bebida alcodlica, de uso de calgado, a exigéncia de s6 vestir
roupa branca, de comer sé de colher, de sentar-se somente na esteira, de ndo se
olhar no espelho, entre outras. No final desse periodo, o quelé “cai” e o orixa da seu
ila (grito caracteristico) numa ceriménia reservada. Para exemplificar, o ila do orixa
Ox0ssi assemelha-se ao grito de um passaro.

A partir dai, o iad torna-se um iniciado devendo seguir seus preceitos até
completar um ano, quando dara nova obrigacdo a seu orixa. Completado um ano,
ele ja pode voltar a ter uma vida normal, incluindo as roupas coloridas. Devera, no
entanto, a partir daqui seguir preceitos religiosos que vao durar por toda a vida,
como a proibicdo a certos alimentos e a saudacéo e limpeza de seu assentamento
no terreiro em dias definidos.

Para ter éxito em sua vida religiosa, o iad ainda deve completar outras
obrigacdes: a de trés, a de sete, a de 14 e a de 21 anos. A partir da obrigacédo de
sete anos ele ndo é mais iad, mas passa a ser considerado egh6mi (segunda etapa
da hierarquia no Candomblé). Completados sete anos de iniciacdo, ele recebe o
decad®. Nesse momento, ele recebe, inclusive, autorizacdo de sua mae-de-santo
para abrir uma casa religiosa, manejar o jogo de buzios e “raspar” (iniciar) outras
pessoas. Mas nem todos os egbdmis abrem casa: muitos permanecem dentro dos
terreiros onde se iniciaram, auxiliando diretamente a lideranca religiosa da casa.

Depois da obrigacdo de sete anos vem a de 14 anos, quando o iniciado ou
iniciada chega ao cargo de babalorixa, no caso dos homens, e de ialorix4, no caso
das mulheres. Na obrigacdo de 21 anos, o iniciado ou a iniciada atinge o grau

maximo da hierarquia tornando-se um sacerdote ou sacerdotisa do Candomblé.

2% Conforme Prandi (2005, p.305), ceriménia realizada no sétimo ano de iniciaco, que confere ao
iniciado o grau hierarquico de senioridade no Candomblé.
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3.3 Um mundo simbdlico em perfeita harmonia

O belo, o bom e o sagrado caminham juntos no Candomblé. Ndo h& como
separar a beleza das coisas daquilo que as torna misticas para seus adeptos. Os
elementos que constituem o universo do Candomblé carregam consigo ndo soé
valores identitarios, linguisticos e religiosos, mas também valores estéticos.

Tais bens simbdlicos dotados de significados magico-religiosos e sociais,
como destaca Gongalves (2005b), séo personalidades e ndo meros objetos, pois,
segundo Rocha (2007), ultrapassam sua funcédo utilitaria. Este Ultimo autor afirma
gue os objetos nos constituem como pessoas, afetam a nossa alma, inscrevem-se
em nossos corpos, tornando real a nossa existéncia. “Afinal, tal como as pessoas, 0s
objetos também possuem uma biografia cultural e nos singularizam enquanto gente”
(ROCHA, 2007, p.77).

Diferentemente das pinturas rupestres de Lascaux, na Franca, ou de
Altamira, na Espanha, que ndo foram executadas como elementos destinados a
contemplacédo, ou seja, com valor estético, os bens simbdlicos do Candomblé sao
produzidos também para serem contemplados, misticamente e/ou esteticamente, e
apreciados. Assim, 0 espaco sagrado do Candomblé, com suas arvores,
assentamentos?®, pejis®, atabaques, festas, comidas, roupas, jéias e tantos outros
bens simbdlicos, é produzido e organizado como um lugar para, na linguagem dos

adeptos, “agradar o santo”.

Nas religides afro-brasileiras, o vasto conjunto de suportes
materiais indica a rica polissemia presente na pratica ritual.
Nessas religides, o sagrado se expressa como uma
celebracé@o dos sentidos humanos que atribui significados as
formas, cores, indumentarias, insignias, movimentos, gestos,
sabores, odores etc. Ao contrario de alguns sistemas
religiosos, nos quais a perfectibilidade moral e espiritual se
adquire pelo distanciamento “das coisas deste mundo”,
inclusive dos prazeres provenientes do corpo, nas religides
afro-brasileiras as coisas deste mundo sdo elementos

?* De acordo com Lody (2003), o conceito de assentamento parte de um amplo texto simbdlico —
relac@o-didlogo intermateriais, pois ndo ha assentamento com um Unico objeto, um Unico material. Ha
um saber orientador que confere ao assentamento um sentido de pluralidade funcional e na
representacdo de aspectos da natureza. (...) Os assentamentos podem se organizar em
assentamentos de deuses — orixas, voduns, inquices -, e assentamentos de ancestrais. As
composi¢des sao distintas, bem como o tratamento ritual religioso (...). Os assentamentos podem ser
incluidos em trés categorias: assentamento-movel, assentamento plantado ou irremovivel e
assentamento-instalacéo, podendo esta Ultima comportar elementos das duas primeiras categorias.

?® Equivalente a santudrio, local construido e sacralizado, habitacdo dos objetos sagrados.
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fundamentais para a manifestacdo do sagrado. Deuses e
homens, embora estejam localizados em “universos”
diferenciados, ndo constituem ordens dicotdbmicas dos tipos
visivel e invisivel, forma e conteddo, concreto e abstrato. O
deus se deixa assentar no jarro votivo, a0 mesmo tempo em
que ganha mobilidade no corpo do devoto que se pinta, se
veste, se adorna para celebrar, com danca, musica, comida e
éxtase, o0 encontro entre o humano e o divino (LODY, 2001, p.
09).

“Agradar o santo”, isto &, o orixa?®, vodun ou inquice, significa compartilhar do
axé?’, da energia vital que ele proporciona. Também significa um dever religioso de
todo iniciado na religido. Dessa forma, quanto mais satisfeito o santo, mais axé o
terreiro carregara. Para tanto, € preciso que o belo esteja sempre presente em todos
os lugares e situagbes, seja na indumentaria que sera vestida durante a festa
publica, no ferro forjado para “assentar” o santo, no animal que sera sacrificado para
determinado orixa ou na maneira como a comida-do-santo sera disposta no prato
gue ficara aos pés do assentamento. Assim, 0 senso estético no Candomblé, a
beleza das coisas, também fala, sendo uma forma de linguagem.

E nas festas publicas, isto €, nos rituais abertos as pessoas que nio integram
a familia de santo, que a experiéncia visual do Candomblé é mais comumente
percebida. Nos dias de festa publica, o terreiro fica ainda mais agitado: o barracdo®
€ decorado com as cores do santo, a cozinha ganha uma nova movimentacdo com
0s preparativos do banquete que sera servido aos convidados e as indumentarias
sdo lavadas e engomadas. A defumacao de todo o espaco fisico, com folhas de
alfazema e alecrim, abre os trabalhos e “limpa” a energia do ambiente.

Mas o belo ndo se faz presente somente pelo prazer estético. Ele também
designa todo um sistema, numa variavel de significados, servindo também como

elemento de identidade de determinado grupo.

No candomblé quase toda forma esta, necessariamente
remetida a um significado. Quase tudo que se vé, e que aos
olhos menos atentos pode aparentar ser tdo somente um
enfeite — que como ja foi dito também é muito importante —

?® A terminologia “santo” é comumente utilizada pelos adeptos das religides afro-brasileiras para se
referir ao orixa, vodun ou inquice. Na nagédo loruba (ou Nagd) o “santo” é chamado orixa. Na nagéo
Angola, sdo referidos os inquices. Na nacao Jeje, sdo chamados voduns. No entanto, a terminologia
“orixa” & a mais encontrada por conta da grande influéncia da nagéo loruba sobre as demais.

*" Segundo Bastide (2001), axé designa a forca invisivel, a forca magico-sagrada de toda divindade.
8 O termo “barracdo” é comumente utilizado para se referir ao espaco publico dentro do terreiro. E
nesse espaco que ocorrem as festas publicas, isto €, as cerimdnias abertas ao publico.
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tem um significado, ainda que ndo possa ser imediatamente
apreendido. Nada é por acaso ou por gosto. Em geral o que
parece ter exclusivamente a funcdo de enfeitar é portador de
algum significado (SOUZA, 2007, p. 17).

No caso da Amazoénia, as religibes de matriz africana carregam mdultiplas
identidades, contemplando uma variedade enorme de combinagfes e compondo um
rico painel ainda a ser explorado. Em Roraima, especificamente, as religides afro-
brasileiras estdo presentes na Umbanda, Candomblé, Terecd, Tambor da Mata,
Tambor-de-Mina e, em menor numero, na Quimbanda. Cada uma dessas vertentes
tem caracteristicas distintas, isto €, uma identidade e estética proprias.

Diferentemente do culto aos orixas, no Tambor de Mina, ou simplesmente na
Mina, ndo ha indumentarias elaboradas. As entidades, caboclos ou “encantados”,
costumam dancgar “fardados”, como denomina Ferretti (2000): cal¢ca ou blusa branca
e saia ou camisa da mesma cor. Algumas costumam usar também chapéu de feltro
ou de couro. Ainda séo utilizados grandes lencos de seda coloridos, dobrados em
diagonal e amarrados na cintura ou sobre o ombro.

Costuma-se dizer entre os freqientadores dos terreiros que ndo € facil
identificar qual entidade esta presente em determinado momento. Até mesmo entre
0s adeptos essa ndo € uma tarefa facil e confusbes podem ocorrer freqientemente,
inclusive com a propria entidade incorporada corrigindo a “assisténcia” (como os
filnos de santo que auxiliam na festa publica costumam ser chamados). Nesses
casos, 0s elementos estéticos utilizados pelas entidades incorporadas (chapéu,
lenco de seda e formas de amarra-los ao corpo) costumam ser os “sinais” de
identificacdo para os adeptos presentes.

E importante destacar que o Candomblé é uma religidio na qual seus adeptos
gostam de ser vistos e admirados. Afinal, nessa sociedade ser bonito é ser
valorizado. A palavra ioruba que designa belo € odara, que também significa bom
(Souza, 2007). Ou seja, tudo o que é bom esta sempre associado aquilo que é belo.
No entanto, talvez por tradicdo ou por falta de conhecimento, ha uma certa restricao
guanto ao valor da cultura material afro-brasileira no dominio do sagrado, como bem
lembra Lody (2003). Segundo esse autor, ha caréncia de interpretacdo estética do
gque se produziu e se vem produzindo com expressao afro-brasileira.

Na Amazbnia, particularmente em Roraima, percebe-se um discurso

romantizado sobre a natureza multicultural da regido, como bem destaca Lazzarin
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(2007). Discurso que envolve especialmente a discussédo indigena. Embora de
grande importancia, o autor afirma que deve se considerar também outras variaveis
envolvidas na compreensdo das identidades locais e regionais, ainda pouco
estudadas. Nesse ambito, coloco aqui a questdo da estética das religides de matriz
africana, especificamente do Candomblé.

Seus bens simbdlicos s6 ganham sentido no universo magico-religioso que o
integra. Ainda assim, percebe-se uma ruptura, uma espécie de transgressao,
guando tais bens transpdem o0 espaco dos terreiros para 0 dos museus ou
memoriais. Para comunicar suas identidades, algumas casas religiosas tém criado
espacos proprios para salvaguardar suas memarias, reunindo objetos litirgicos ou
gue tenham algum sentido didatico para a vida religiosa, fortalecendo referéncias e
significados, bem como os processos de transmissao da tradi¢cao oral nessa religido.

Tais objetos ainda servem de legitimacéo da casa religiosa, uma vez que é
possivel por meio deles também conferir identidade a comunidade tradicional que os

salvaguarda.
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4. A PROCURA DO ODU:

RENASCENDO PARA UMA NOVA IDENTIDADE

Figura 05 — lads prestam reveréncia no lIé Axé Oba D’Alaguina (25/07/2010)

——

Fonte: Cristiné Oliveira
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Os principios africanos reunidos no Candomblé, reinterpretados no Brasil,
transformam-se em afro-brasileiros, bem como uma série de elementos que
compdem e organizam o sistema simbdlico desse culto, incluindo a danca, a
culinaria, a musica, a indumentaria, entre outros. Conforme Souza (2007), seja na
indumentéria, nos fios de contas, na danca, no canto, nos objetos sagrados, na
ornamentacdo do terreiro ou na producdo da comida do santo, as variadas
categorias ritualisticas do Candomblé distinguem funcdes, costumes e mitos ligados
a uma raiz que se pretende africana, mas que é constantemente ressignificada.

Tais bens simbolicos carregam nogdes de identidade para o grupo ao qual
estdo ligados, isto é, um passo de danca, um modo de cantar, a cor de um fio de
contas ou o0 modo de organizacgéo espacial de um terreiro dizem muito a respeito dos
individuos que os integram, bem como podem fundar uma identidade social do
individuo dentro do Candomblé, a partir dos processos de iniciacao a religido. Se
tais processos sdo o mecanismo de legitimacdo do adepto frente a comunidade
religiosa, conforme eles mesmos relatam, as situagbes de comunicagao
estabelecidas no ambito do sagrado, e suas estratégias, colaboram para o
estabelecimento de uma identidade social e para a construcdo de uma identidade
discursiva.

Entender esse processo, dentro do qual o discurso religioso se estabelece
como elemento de conexdo entre os integrantes da comunidade, possibilita fazer
uma analise do discurso empreendido durante os rituais de iniciacdo, bem como
compreender a identidade do sujeito enquanto adepto de uma religido estigmatizada
pela sociedade judaico-crista ocidental.

Dessa forma, uma comunidade tradicional de terreiro vai muito além do
sagrado. Ela comporta relacbes de parentesco, redes sociais, situacdes de
transmigracbes e trocas simbolicas. Como argumenta Hall (2002), nossas
identidades estdo sendo continuamente deslocadas, fragmentadas, e um sujeito
pertencente a esse grupo social constituido pela religiosidade pode ressurgir de
maneira renovada. Assim como seu discurso.

As religides afro-brasileiras sdo de tradicdo agrafa, passadas de geracdo a
geracao por tradicdo oral, tendo a meméria como mecanismo de manutencdo e de

preservacdo de mitos, rezas, cantos e ritos. A cultura oral é a base para a
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transmissdo de saberes. E na tradicdo oral que repousa os fundamentos® dessas
religides, especificamente o Candomblé.

Nesse culto, assim como na tradigdo africana, quanto mais a idade avanca,
mais sébia a pessoa se torna. Isto €, quanto mais memoria, quanto mais lembrancas
daquilo que se vivenciou dentro do Candomblé, maior respeito. Percebe-se que,
aqui, a linguagem desempenha um papel fundamental, enquanto mecanismo de
manutencdo das especificidades simbdlicas dessa forma de culto. E através do
conhecimento mantido pela tradi¢éo oral, isto €, pelo mecanismo da linguagem, que
o discurso religioso no Candomblé é construido. Como dizem os mais velhos, “s6 se
responde quando se € perguntado”. Ou seja, s6 falamos quando alguém com mais
sabedoria, com mais tempo de iniciagdo a religido, nos questiona.

Para sociedades orais como as africanas, o ato de falar ndo € apenas um ato
de comunicacao, mas também um modo de preservar a ancestralidade. Mesmo que
no Brasil, o culto aos ancestrais*®® ndo tenha se perpetuado nas religides afro-
brasileiras, a tradicdo oral permanece, embora de certa forma ameacada por uma
necessidade cada vez maior de acesso rapido ao conhecimento, principalmente por
meio da Internet®. Os 21 dias de isolamento no roncé® e os trés meses vividos
dentro do terreiro até a queda do quelé® parecem ja prazos demasiadamente
demorados para aprender os preceitos religiosos.

Os adeptos, principalmente os mais jovens, buscam na literatura académica
especializada e na Internet segredos antes restritos aos mais graduados dentro dos

terreiros, aqueles que detinham mais tempo de iniciacdo. Tempo que, no

?® Os adeptos do Candomblé chamam os preceitos religiosos de “fundamentos”.

% Baba, do ioruba, “pai”. No Candomblé, o culto aos orixas é um culto aos ancestrais, embora aqui a
referéncia seja especificamente o culto aos Egunguns, ou Baba-Egum, morto ancestral. De acordo
com Lody (2006), é o estado de culto aos valores tradicionais do grupo, forma de preservar a
memoria comunal. Na Africa, o Egungun é o espirito de alguém da comunidade que detinha grande
saber e respeito e que, mesmo ao morrer, continua orientando o grupo social onde atuava como
lideranca. No Brasil, esse culto instalou-se ainda no século 19, na llha de Itaparica (Bahia), onde
permanece até hoje restrito a pouquissimas casas religiosas, sendo sua préatica exclusivamente
masculina.

%L E cada vez mais comum encontrar na Internet sites e blogs que tratam dos preceitos religiosos do
Candomblé, inclusive dando acesso a doutrinas e praticas restritas ao ronco.

% Quarto de recolhimento onde o iad é iniciado nos preceitos religiosos. Local do terreiro onde s&o
depositados os assentamentos daqueles que se iniciaram na vida religiosa. Também chamado de
vandeco (na tradicdo maranhense) ou quarto de santo, € considerado o local mais sagrado dentro do
terreiro.

% A “queda do quelé” é a ceriménia na qual o quelé — colar de micangas preso rente ao pescoco do
iad significando protegdo ao ori, isto é, a cabeca, espago principal para a feitura e inclusdo ritual do
orixa (Lody, 2006). O quelé também é chamado de “gravata de orixa”.
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Candomblé, traduz-se em eventos, em experiéncias vividas e apreendidas dentro do
culto aos orixas, e ndo necessariamente ao tempo de vida do individuo.

Como diz TETTAMANZY (2007, p.145), “existe uma dificuldade dos tempos
atuais em considerar que as coisas sdo obscuras, ambivalentes, distantes da
clareza e da perfeigao do intelecto”. Tal dificuldade, no caso do Candomblé, remonta
a questdes basicas, mas de fundamental importancia na formacdo e na manutencéo
desse culto: se 0 adepto ndo tem experiéncia como tera memoria? E se ndo tem
memadria, como tera sabedoria no trato com os fundamentos dos rituais?

Os mais velhos no culto aos orixas afirmam que os “segredos” estdo na
observacao da natureza: aprende-se ao ouvir e ao contar histdrias, numa troca entre
velhos e jovens, através da linguagem. A histéria da vida da comunidade, e a de
cada individuo, ndo esta dissociada da natureza, da terra, das aguas, das plantas,

dos animais, como aponta Machado (2006), ao dizer que,

Nas culturas tradicionais africanas, a propria vida vivente era
considerada também um processo continuo de educacdo. Em
algumas delas, até 42 anos 0 homem permanecia na escola
da vida e ndo tinha direito a palavra em assembleias, a ndo
ser excepcionalmente. Seu dever era ficar ouvindo,
aprofundando os ensinamentos recebidos, até se tornar um
mestre, para devolver a comunidade a educacdo recebida,
sem se afastar dos mais velhos com quem continuaria
aprendendo (MACHADO, 2006, p.79).

E a sabedoria colocada na meméria e nas experiéncias ao longo da vida.
Segundo Padilha (1995), € uma cosmovisdo que organiza socialmente o grupo,
inserindo informagdes que propiciam reflexées e lembrangas “das memodrias e do
complexo simbdlico que envolve a ideia de origem do mundo, do autoconhecimento,
da organizacgao social e de relagdes interpessoais”.

Embora uma tradicéo reinventada, a religiosidade de matriz africana no Brasil
ndo deixou de lado a oralidade. Oralidade esta que ndo remete simplesmente ao ato
de falar, mas a “um pensar que agrega o corpo e, com ele, os sentidos”
(TETTAMANZY, 2007, p.146). E assim que vai se forjando uma tradicdo oral que
carrega, a0 mesmo tempo, a memoria africana e novas estruturas religiosas.

Essa cosmovisdo ndo sera abandonada na diaspora. Os africanos que aqui

chegaram como escravos vao perpetuar essa cosmovisdo por meio do culto aos
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orixds. As praticas discursivas®*, de acordo com CASTILLO; PARES (2007, p.06),
‘ndo deveriam ser compreendidas de maneira isolada, mas como uma rede
complexa de nds, que sdo distintos, porém interligados”. E claro que a oralidade no
Candomblé contemporédneo nédo vive exclusivamente por si s6. H4 um intersticio
entre a oralidade e a escrita.

Exemplo disso s&o os “cadernos de fundamento”, nos quais os iads anotam
rituais, principalmente doutrinas e rezas, inclusive na lingua nativa da nacédo que
cultuam®. Tais cadernos, embora sejam um sinal explicito de que a escrita também
faz parte do universo do rito afro-brasileiro, sdo como diarios pessoais. O acesso a
esses cadernos € restrito, ficando a cargo exclusivo do a6 e do sacerdote que o
iniciou no culto.

O uso desses procedimentos, segundo informacdes levantadas no préprio
campo*®, diz respeito & enorme quantidade de preceitos religiosos que um iniciado
no Candomblé deve memorizar. Numa cultura como a ocidental, de tradicéo
predominantemente escrita, anotar o que se aprende com o0 tempo e recorrer a
essas anotacgdes “de vez em quando” torna-se um exercicio recorrente.

Recriando referéncias culturais vivenciadas na Africa, esses grupos também
vao reinventar novas identidades. Aqui, no entanto, recorremos a Hall (2003) quando

trata da tradicdo e do mito fundador. Conforme ele,

Trata-se, & claro, de uma concepgado fechada de “tribo”,
didspora e patria. Possuir uma identidade cultural nesse
sentido € estar primordialmente em contato com um ndcleo
imutavel e atemporal, ligando ao passado o futuro e o
presente numa linha ininterrupta (HALL, 2003, p.29).

No entanto, o autor aponta também que, entre nos, a identidade é
irrevogavelmente uma questdo histérica, sendo nossas sociedades compostas néo
de um, mas de muitos povos, constituindo origens diversas. Torna-se, assim, um
sujeito fragmentado, composto de varias identidades em vez de uma identidade fixa,

em um deslocamento continuo (Hall, 2003).

% Aqui entendidas na concepcdo de Maingueneau (2010) quando se trata de apreender uma
formagéo discursiva como inseparavel das comunidades discursivas que a produzem e a difundem: a
formagédo discursiva é entdo pensada ao mesmo tempo como contetdo, modo de organizagdo dos
homens e rede especifica de circulagdo dos enunciados.

% Na presente pesquisa é analisado o Candomblé Mina Jeje-Nagd.

% Conforme pesquisa de campo realizada no 11&é Axé Oba D’Alaguind, Boa Vista, Roraima, de maio
de 2009 a janeiro de 2011.
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4.1 A construcdo de uma nova identidade no Candomblé

Falamos em identidade para entender a construgcao do discurso, ao destacar
que o tema das identidades sociais “aponta para a necessidade de distinguir a
lingua do discurso” (CHARADEAU, 2009, p.309), como se fosse possivel apenas
gue o discurso seja secundario em relacdo a lingua. O discurso é que € fundador da
lingua, lembrando que se trata da lingua enquanto registro do discurso. Mas ha
também, além da lingua e do discurso, um sujeito, o qual se constréi através de sua
identidade discursiva.

A fenomenologia trata a questdo da identidade como o fundamento do ser. E
ela que permite ao sujeito tomar consciéncia de si mesmo. No entanto, essa tomada
de consciéncia s6 € possivel a partir da percep¢do que o sujeito tem do outro.
Quanto mais percepcdo do outro, mais condi¢cdes o sujeito tera de construir a sua
prépria consciéncia, no que chamamos de principio de alteridade (Charaudeau,
2009).

A construcao dessa identidade combina o social e o discursivo. A identidade
social precisa ser reconhecida pelos outros. Ela confere ao sujeito o direito a
palavra, legitimando-o. E um “saber fazer” (Charaudeau, 2009), uma legitimidade
gue parte do reconhecimento dos integrantes de uma comunidade do valor de um de
seus membros.

A identidade discursiva € construida pelo sujeito falante a partir de critérios
como credibilidade — convicc¢do de que o sujeito esta falando a verdade -, e captacéo
— necessidade do sujeito falante de que seu parceiro na troca comunicativa
compartilha de suas ideias, seja pela persuasao, seja pela seducdo. Desta forma,
concordamos com Woodward (2000) sobre a noc¢do de que os discursos e 0s
sistemas de representacdo constroem os lugares a partir dos quais os individuos
podem se posicionar e a partir dos quais podem falar.

Observar in loco as préticas discursivas de um determinado grupo social,
como € o caso da presente pesquisa, nos apresenta novas questdes acerca dos
usos que se faz da linguagem, em suas variadas formas. Nesse sentido, o
compromisso com a dimensdo da interacdo social na Analise do Discurso proposta
por Charaudeau em sua Teoria Semiolinguistica nos serve de orientacdo

metodoldgica, na medida em que é no encontro com 0 outro que as identidades e
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recursos sociais dos parceiros sdo ou ndo utilizados e que o discurso se constroi
(NOGUEIRA, 2004).

Sao nos imaginarios socio-discursivos que se estruturam as diversas
representacfes sociais construidas pelo dizer, sendo identificAveis nos e pelos
discursos que circulam nos grupos sociais (CHARAUDEAU, 2009). No caso da
presente pesquisa proposta, o grupo social identifica-se como de cunho religioso,
especificamente da religiao denominada Candomblé.

Entendemos, pois, conforme esse tedrico, que sem identidade social, isto é,
sem o reconhecimento de um sujeito por outros sujeitos, ndo ha percepcao possivel
do sentido e do poder da identidade discursiva, assim como sem identidade
discursiva ndo ha possibilidade de estratégias discursivas, pois é através dessas
estratégias que o individuo se constréi enquanto sujeito.

Como nosso referencial tedrico aborda o discurso organizado em meio aos
rituais de iniciacdo ao Candomblé também foi necessaria uma pesquisa de campo,
complementada por referencial bibliografico, para um aprofundamento na analise
dos dados coletados. O momento das entrevistas revela aspectos importantes dos
rituais de iniciacdo: os gestos e significados transmitidos por meio das entrevistas
expressam a maneira de ser e de viver o Candomblé. “As visdes contidas nas
interpretacbes entre dois sujeitos, entrevistado e entrevistador, sdo elementos
basicos na construgao das representagdes” (LUCENA, 2004, p.201).

O processo de iniciacdo ao Candomblé é extremamente complexo e
demorado. Ele inicia pelos 21 dias reclusos no roncé e os primeiros trés meses
vividos exclusivamente dentro do terreiro, etapas ritualisticas observadas no IIé Axé
Oba D’Alaguina.

No entanto, o maior desafio aos recém-iniciados € completar o preceito de 01
ano, que deve ser seguido rigorosamente. Quebrar o preceito € um tabu grave para
o Candomblé e implica numa série de problemas ao iniciado envolvendo, segundo a
crenca religiosa, desde sua saude fisica bem como condi¢des financeiras, além do
que o adepto passa a ser “malvisto” pela comunidade religiosa®’.

Durante o preceito de 01 ano, entre uma série de proibicdes ou interdicbes
especificas para cada iniciado, conforme seu orixa “de cabecga”, isto €, seu orixa

‘guia”, estd o de nao ingerir bebidas alcodlicas, ndo usar roupa “de cor’ (s6 é

37 Cf. entrevista realizada com Mae Yatylyssa em outubro de 2010.



54

permitido usar roupa branca, incluindo o calgado e as roupas intimas), ndo entrar em
hospitais nem em cemitérios, ndo acompanhar veldrios nem enterros, néo frequentar
festas nem locais com grandes aglomeracdes de pessoas, ndo comer certos
alimentos, entre outras. Esse preceito religioso, no caso dos quatro adeptos
iniciados em 2010 no Ilé Axé Oba D’Alaguina, foi concluido em julho de 2011.

4.2 O corpo como dispositivo identitario no espaco sagrado

Esta € uma das caracteristicas mais facilmente perceptiveis no Candomblé: a
nocao de que o corpo é sagrado, portanto, sendo sagrado, ele é o depositario de
uma enorme variedade de simbolos perante a familia-de-santo. E o corpo suporte
para quase tudo. Adornos, “curas”, banhos, roupas, comida, oferendas, tudo é
depositado no corpo, que é higienizado, raspado, moldado, treinado e educado para
atender a uma complexa rede de obrigacdes ritualisticas.

Dessa forma, o corpo contribui para a unidade do grupo social, o equilibrio do
cotidiano, bem como assegura o bom cumprimento dos ritos de passagem, como
afirma Lody (2006). Sendo o corpo o primeiro e o mais natural instrumento do
homem, ou melhor, “antes das técnicas de instrumentos ha o conjunto das técnicas
do corpo” (MAUSS, 2003), podemos considerar o corpo no Candomblé como um
suporte também da linguagem.

N&o sO durante os rituais, onde o corpo canta e danca para invocar 0S
deuses, mas na vida cotidiana do terreiro, ele fala. Sdo gestos, posturas, modos de
utilizacdo desse corpo em situaces especificas. E através desse suporte que o
adepto se pronuncia perante os outros. Vejamos um exemplo bastante corriqueiro
de linguagem no cotidiano dos terreiros, observado em nossa pesquisa de campo
efetuada em Boa Vista, capital de Roraima.

O filho-de-santo entra no terreiro, isto €, no recinto sagrado, na sua “casa’,
mas também morada dos deuses, e se curva, primeiro, diante da mae-de-santo.
Toma a mao da sacerdotisa num aperto e lhe beija a parte externa, pronunciando
“Kolofé!”, termo que significa “Bengao!”, isto &, o filho “toma” a bengao de sua “mae”.
O modo de se curvar, flexionando as costas, ou mesmo ficando de cocoras nos
casos em que a ialorixa estd sentada, refere-se a um sinal de respeito a lideranca

religiosa. Nesse caso, quando o adepto curva-se diante da sacerdotisa, ele esta
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curvando-se também diante do conhecimento que ela carrega e transmite oralmente
a sua familia-de-santo, familia esta a qual esse filho também pertence®,

Automaticamente ao pedido de bencado, a ialorix4 retribui o cumprimento,
também beijando a parte externa da mao de seu filho e pronunciando a frase “Kolofé
Olorum’, isto €, “Deus Ihe abengoe”. Observa-se, nesse momento, que a zeladora
efetivamente ndo toca os ldbios na parte externa da médo do filho-de-santo, mas
apenas encosta seu queixo no local indicado. Certamente, ndo € uma preocupacao
com a higiene, mas sim um sinal de que ela ocupa o grau hierarquico mais alto da
estrutura religiosa, sendo facultado-lhe o direito de encostar ou ndo os labios nas
méaos de seus filhos-de-santo.

Sao detalhes que podem passar despercebidos pelos néo-iniciados que
freqientam o terreiro, ou mesmo, ter pouco ou nenhum significado para a
comunidade externa, mas indicam ndo s6 uma linguagem prépria dentro dessa
estrutura, como também relacdes de poder na dindmica do Candomblé. Como
afirma Mauss (2003), “em toda sociedade, todos sabem e devem saber e aprender o
gue devem fazer em todas as condigbes’.

Ao adentrarmos em um terreiro de Candomblé®, percebemos que as tarefas
femininas e masculinas sdo muito bem delimitadas, cada um sabendo o que deve ou
nao fazer e os espacos em que pode circular. Exemplo disso € a cozinha: o espaco
nado é lugar para homem entrar, segundo os integrantes da comunidade. Eles
“atrapalham” os trabalhos. Isto ndo quer dizer que a cozinha tenha menos

8% a cozinheira

importancia que outras tarefas. Pelo contrario. A tarefa da yabass
dos deuses, € uma das mais importantes dentro de um terreiro de Candomblé
porque é ela quem prepara e conhece o0s segredos das comidas votivas dos orixas.
Assim, como em rituais que exigem o sacrificio votivo, cabe aos homens
executar as tarefas, embora ainda assim chefiados por uma mulher no caso do

terreiro ser liderado por uma ialorixd (mae-de-santo)*. O toque dos atabaques

¥ As religides de matriz africana possuem um imenso repertério de regras sociais extremamente
rigidas que devem ser seguidas por todos os seus adeptos, independentemente do grau hierarquico
que possuem dentro do terreiro. E claro que esse repertorio muda de acordo com a nacg&o cultuada
g)gela casa. Para o conceito de nagdo no Candomblé ver Lody (2006), entre outros.

De acordo com visitas de campo realizadas no segundo semestre de 2009 no llé Axé Oba
D’Alaguina, Boa Vista, Roraima.
0 Cargo hierarquico dentro da liturgia do Candomblé. Os cargos na hierarquia do terreiro séo
indicados através do jogo de buzios. Mas nem todos assumem cargos nessa hierarquia.
*1 Como é o caso do I1é Axé Oba D’Alaguind, nosso campo de pesquisa.
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também é tarefa masculina, sendo proibida a mulher a aprendizagem de sua
confecgdo, manutencéo e execucdo™.

Tais mecanismos e técnicas constituem-se em um conjunto de
representacdes, expressando marcas da vida social. Em nosso exemplo pratico,
verificado in loco durante o trabalho de campo, apds o filho pedir a bencédo da
sacerdotisa, ele dirige-se imediatamente para a pessoa que possui 0 segundo mais
alto grau hierarquico na casa e, assim, sucessivamente até cumprimentar toda a sua
familia-de-santo. Do mesmo modo ele faz ao deixar o terreiro apds cumprir sua
rotina de obrigacdes no espaco sagrado, despedindo-se de seus “parentes”.

Os diferentes comportamentos e atitudes tomados em relagcdo a cada
integrante do grupo também exemplificam a nogéo de sujeito e de identidade nesse
grupo social. A construcdo social da pessoa no Candomblé expressa tanto o
processo de individuacdo como o de integracdo pessoal (BARROS; TEIXEIRA,
2000).

E aqui vamos dar outro exemplo observado durante nosso trabalho de campo
na comunidade Ilé Axé Oba D’Alaguina. Numa tarde de atividades no terreiro, a area
da cozinha cercada pelos abids*® que auxiliavam nos preparativos para a festa
publica logo mais a noite, uma das filhas dirige-se para a mae-de-santo e informa:
“Mae, preciso sair rapidinho para ir buscar minha filha”.

A mae-de-santo consente com a cabeca e a filha retira-se da cozinha.
Minutos mais tarde chama a atencdo da mae-de-santo o fato da filha sair do
banheiro, atravessando o saldo do barracdo**, vestindo roupas “de passeio”. A mae
chama a atencéo da filha e questiona porque ela trocou de roupa. A filha fica muda,
sem saber o que responder, demonstrando visivel constrangimento.

E importante destacar aqui uma pratica obrigatéria a todo filho-de-santo que
chega ao terreiro para suas atividades diarias: ele deve dirigir-se ao banheiro do
barracdo, tomar banho e vestir uma roupa branca, também chamada de roupa de

racdo®. Essa pratica traz a ideia da limpeza do corpo das “coisas |& de fora”, “do

*2 Os atabaques s3o considerados objetos sagrados no Candomblé. Eles também “comem” e “ficam
de resguardo”, sendo sua manutencdo e execucao tarefa propria de determinados ogéds da casa,
segundo informacdes dadas por Mae Yatylyssa em entrevista realizada em julho de 2010.

3 Abid é o termo designado para se referir aqueles que ainda n&o passaram pelos ritos de iniciacdo
no Candomblé. S&o os novatos.

* Barracdo é o local dentro do terreiro onde ocorrem as festas publicas, isto é, os rituais abertos ao
publico que ndo pertence a casa religiosa.

“*> A roupa de racdo é uma das vestimentas mais simples dos adeptos do Candomblé e consiste em
uma calca e uma blusa completamente brancas ou, no caso das mulheres, em saia e blusa.
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mundo exterior ao terreiro”, “das coisas da rua”. Ja que o filho vai manipular objetos
que integram o sagrado do Candomblé, é de bom tom que ele esteja limpo*°.

Voltando ao nosso exemplo, a0 mesmo tempo em que a roupa de racéo
carrega um sinal de pureza (tanto que ela deve ser lavada a cada uso, ficando
guardada no terreiro) e, portanto, ndo deve ser usada em ambientes externos ao do
Candomblé, a mée-de-santo repreende a filha por trocar de roupa para buscar a filha
gue estava numa casa a apenas dois quarteirdes do terreiro.

“Esses meninos ndo querem ir de roupa branca nem no bar da esquina
buscar um pacote de vela. Parece que tem medo de se mostrar!”, exclama a mae-
de-santo diante de todos na casa, tdo logo a filha cruza os portées para fora do
terreiro. Comentarios semelhantes pude presenciar em outros momentos de
observacgéao no terreiro.

O ato de esconder ou camuflar as marcas simbdlicas de pertencimento ao
Candomblé é um artificio bastante utilizado pelos adeptos em diferentes situacoes,
configurando aquilo que Woodward (2000) coloca em relacdo a identidade e a
diferenga: “Se um grupo é simbolicamente marcado como (...) tabu, isso tera efeitos
reais porque 0 grupo sera socialmente excluido e tera desvantagens materiais”.
Algumas diferencas podem ser marcadas, algumas podem ser obscurecidas.

O terceiro exemplo de observacfes de campo entre as realizadas no terreiro
diz respeito as curas, sinais que os iniciados carregam em determinadas partes do
corpo. Vérias vezes Mae Adansan Yatylyssalefan relatou ter passado por situacées
constrangedoras por conta dessas marcas simbolicas.

Académica de uma instituicdo de ensino superior em Boa Vista, a sacerdotisa
relata que, logo no inicio do curso teve que enfrentar os olhares curiosos dos
colegas sobre seu corpo. “Um dia uma colega sentou ao meu lado na sala de aula e
perguntou se ‘aqueles cortes’ eram tatuagens. Eu respondi que sim. Ela virou para
mim e questionou se eram tatuagens religiosas. Depois disso, ela nunca mais
sentou ao meu lado”, comentou a sacerdotisa. Tais marcas corporais constituem um
complexo sistema simbdlico do Candomblé, sendo consideradas um dos segredos

da religido, isto é, algo que somente seus iniciados tém acesso.

“® Aqui podemos relatar outro caso observado durante o trabalho de campo e que explica parte desse
conceito da limpeza do corpo: uma filha-de-santo novata na casa, sem conhecer ainda todas as
regras sociais do terreiro, toma banho em casa e veste sua roupa de ragdo, chegando ao terreiro ja
pronta. A mae-de-santo chama sua atencao para que, da proxima vez, ela traga a roupa numa sacola
e tome seu banho no proprio barracéo, igual aos seus irm&os.
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Explicar o significado que elas carregam, portanto, esta fora de cogitagédo
para qualquer iniciado as praticas religiosas, pois eles estariam “quebrando um
preceito”, ou seja, rompendo um dos tabus do Candomblé. Desta forma,
concordamos com Woodward (2000) sobre a nocdo de que os discursos e 0s
sistemas de representacdo constroem os lugares a partir dos quais os individuos
podem se posicionar e a partir dos quais podem falar.

Evidentemente as relacbes sociais nado sao reprodugcbes exatas do
pensamento religioso, mas as articulagdes produzidas pelos padrdes desse ethos
geram a peculiaridade do sistema de relacdes sociais e do discurso (Montero apud
BARROS; TEIXEIRA, 2000). E comum ouvir nos terreiros de Candomblé que “bom
iad é aquele que ouve mais do que fala”. Isto denota uma das peculiaridades do
comportamento desejado pelos mais velhos em relacdo aos mais novos. Assim, uma
postura, incluindo a corporal, de subserviéncia e respeito perante os que carregam
mais conhecimento, segundo a tradicdo cultural, também indica uma nocédo de
identidade social dentro do grupo.

Aqui, portanto, podemos partir para uma nocdo de identidades multiplas,
definidas por meio da negociacdo nas interacdes sociais a partir da relacdo com as
outras pessoas (FREITAS, 2008). Ou seja, enquanto adepto do Candomblé portador
de um grau hierarquico maior ou menor o individuo pode desempenhar uma variavel
significativa de identidades, naquilo que Hall (1999) considera um sujeito
fragmentado.

Essa negociacdo de identidades dentro dos terreiros configura-se pelo
exterior, isto €, naquilo que os outros esperam de nds, moldando o corpo ao que 0s
outros observam. “Sempre nos fazemos ser em relagdo ao outro — 0 que o outro
espera de nds, 0 que pensamos que o outro espera de nds, 0 que queremos que 0
outro veja de nds, ou até aceite em n6s” (FREITAS, 2008). A vida mental € vivida
com os outros, conforme Bruner (apud MOITA LOPES, 2002), e se desenvolve com
o auxilio de cédigos culturais e tradicGes em processos de construcao da identidade

social.
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5. O SAGRADO E SEUS DISCURSOQOS:

ESTRATEGIAS DE LINGUAGEM NO CANDOMBLE

Figura 06 — Orixa lansa dando o rum no lIé Axé Oba D’Alaguina (25/07/2010)

Fonte: Cristina Oliveira
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Ao longo da historia da humanidade, da formac¢édo ndémade ou das edificacdes
civilizatérias, tanto no Oriente quanto no Ocidente surgiram praticas simbolica-rituais
gue configuraram formas aglutinadoras de manutencdo do grupo social. As
modalidades simbdlicas que se mantiveram construiram praticas religiosas que de
uma forma ou de outra chegam aos dias de hoje caracterizando-se como tradigcdes
religiosas e culturais, que estabelecem as similaridades e as diferencas dos diversos
grupos humanos existentes atualmente.

No Candomblé, o sagrado esta construido a partir dos elementos da tradi¢éo
oral, bem como das préaticas simbdlicas que congregam os rituais litargicos. A
afirmacéo do sagrado se manifesta por meio da ideia do pertencimento do individuo
ao grupo, seja por necessidade espiritual ou material, mantendo-o vinculado até que
esse individuo reafirme o seu caminho, seja dentro do terreiro onde foi iniciado ou
fora dele.

O sagrado dentro das praticas do Candomblé advém de uma estreita relacéao
gue coloca o individuo de forma permanentemente vinculado a seu orixa. Tal relacao
€ estabelecida por meio dos rituais de iniciacdo a religido e pretende-se fortalecida
por meio do tempo de “feitura” e do aprendizado adquirido no cotidiano do terreiro.

Sendo o Candomblé uma religido construida pelo “nao-dito”, isto &, pela
preservacao e manutengao do “segredo”, atingir o sagrado demanda tempo e uma
constante observacao por parte do iniciado. O néo profanar consiste aqui no saber

esperar e, tendo acesso aos segredos da religido, nao revela-los.

Ao que parece, nao é tarefa facil ser interlocutor entre 0 mundo dos deuses
e 0 mundo dos homens, concluindo-se que quem tem poder deve ter

sabedoria, e no candomblé é o chefe de terreiro que, afinal de contas,
consulta o jogo de buzios ou interpreta as determinacfes dos orixas em
transe, indicando a pena pela quebra do interdito. E fundamental para o
candomblé que esta lei seja respeitada (VALLADO, 2010, p. 108).

A chamada lei do santo, embora ndo escrita, estd nos costumes do
Candomblé e todos sabem que devem segui-la. Tais regras, os interditos referentes
aos orixas, impdem proibicdes e orientam a vida do iniciado. O “segredo” permeia
nao s6 as praticas como também o discurso do adepto do Candomblé. No entanto,

embora seja uma regra geral, a lei do santo é elastica o bastante para se adaptar a
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cada casa de santo. Assim, nem sempre o que é segredo em um terreiro
permanecera secreto em outro.

Percebendo essa nogédo do “segredo” que envolve o sagrado nos rituais
religiosos, foi possivel analisar o discurso a respeito dos rituais de iniciagcdo por meio
das entrevistas coletadas durante o trabalho de campo com Mé&e Adansan
Yatylyssalefan, Pai Orlando Bassu e trés filhos de santo iniciados em 2010. Todas
as entrevistas foram feitas ap0s os rituais de iniciacdo no llé Axé Oba D’Alaguina,
versando sobre aspectos das cerimbnias realizadas, bem como sobre a nocao de
identidade e de sujeito no Candomblé. Cada participante foi entrevistado em
separado, somente na presenca da pesquisadora, evitando interferéncia nas
respostas dadas.

Os rituais de iniciacdo ao Candomblé, as experiéncias vividas dentro do ronco
e 0 “renascimento” que simboliza essas praticas sdao as condicbes de producido do
discurso. Tudo isso envolve a questao do “segredo”, o qué pode ser dito e em que
momento pode ser falado, fundamentando a formacéo das concepc¢des desse novo
sujeito — o iniciado — sobre as praticas aqui tratadas.

Nesse sentido, utilizaremos a Analise do Discurso de linha francesa, que tem
como objeto de pesquisa o discurso, “acdo que possibilita a mediacdo entre o
homem e o mundo” (Orlandi apud ARAUJO; FRANCO, 2010, p. 249). Para que esse
discurso ocorra, Araugjo; Franco (2010) afirmam que € necessario que 0 mesmo
tenha um objetivo, levando em conta que o discurso tem determinado efeito de
sentido, dependendo de quem o enuncia e de onde o faz.

Ao analisarmos os rituais de iniciacdo ao Candomblé, ndo estamos
analisando somente o ato em si, mas também os discursos que advém dele, pois
“tudo aquilo que sempre se mantém no discurso de um individuo que pertence a
determinada corrente religiosa, certamente, revela indicios das crencas e valores
defendidos por tal instituicido” (ARAUJO; FRANCO, 2010, p. 250).

Para compreendermos tais discursos, de acordo com Orlandi (1988), é

preciso atentar para as condi¢cdes em que os mesmos foram produzidos.

Do ponto de vista discursivo, as palavras, 0s textos, sdo partes de
formagdes discursivas que, por sua vez, sdo parte de formacéo ideoldgica.
Como as formacdes discursivas determinam o que pode e deve ser dito a
partir de uma posicao dada em conjuntura dada, assim é que se considera o
discurso como fenémeno social” (ORLANDI, 1988, p. 158).
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No caso do discurso religioso no Candomblé, essa posi¢cdo consolida-se a
partir do tempo de feitura no santo, isto é, os anos de iniciacdo de um adepto.
Quanto mais tempo de iniciacdo, maior autoridade religiosa, pois mais experiéncia
“nas coisas do santo” o individuo passa a carregar. Portanto, também é possivel
afirmar que o sujeito no Candomblé situa seu discurso em relacdo ao discurso do
outro, neste caso, o das liderancas da casa religiosa a qual pertence, afinal, o

discurso dessas liderangas € o exemplo a ser seguido “dentro do axé”.

5.1 Os discursos do sagrado no llé Axé Oba D’Alaguina

Charaudeau (2010) coloca a comunicagdo como um contrato entre sujeitos
constituido pelos componentes comunicacional (as circunstancias materiais em que
se realiza o ato de linguagem), o psicossocial (a identidade reconhecida pelos
parceiros entre si) e o intencional (conhecimento que cada parceiro tem do outro e
gue direciona o discurso). Assim, a enunciacao é a encenacao do ato de linguagem
gue envolve esses trés componentes e se da em dois espacos.

O espaco externo é onde ocorrem as circunstancias da producéo do discurso,
0 espaco do fazer, onde se produz o discurso e no qual se encontram o sujeito
comunicante (EUc) e o sujeito interpretante (TUi), seres reais que participam do ato
comunicativo. O espaco interno € o espaco do dizer, onde o discurso se materializa
e no qual estdo os seres de fala, o sujeito enunciador (EUe) e sujeito destinatario
(Tud).

Todo ato de linguagem conta com quatro sujeitos — dois reais e dois
“ficticios” — pertencentes a dois espacos distintos. Os dois sujeitos reais
criam os dois sujeitos “ficticios”, isto €, aqueles que s6 existem no mundo
falado ou escrito. Desse modo, s6 se encontra o sentido discursivo por meio
da reunido desses dois espagos: o externo e o interno (FERREIRA, 2006, p.
26).

Portanto, o ato de linguagem vai nascer, como afirma Charaudeau (2010), de
circunstancias de discurso especificas, se realizando no ponto de encontro dos

processos de producdo e de interpretacdo e serd encenado por duas entidades,
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desdobradas em sujeitos de fala e sujeito agente, ou seja, EUc/EUe e TUd/TUi, os
guatro sujeitos do ato de linguagem.

Esses sujeitos fazem parte de uma relagdo contratual que depende do
reconhecimento mutuo entre os parceiros do ato de linguagem. Portanto, um ato de
linguagem “participa sempre de um projeto global de comunicagéo concebido pelo
sujeito comunicante (EUc)” (Charaudeau, 2010). Nesse sentido, o EUc se utiliza de

estratégias para ser bem sucedido no ato de linguagem.

A nocéo de estratégia repousa na hipotese de que o sujeito comunicante
(EUc) concebe, organiza e encena suas intencdes de forma a produzir
determinados efeitos — de persuasdo ou de seducdo — sobre o sujeito
interpretante (TUi), para leva-lo a se identificar — de modo consciente ou
ndo — com o sujeito destinatario ideal (TUd) construido por EUc
(CHARAUDEAU, 2010, p. 56).

Portanto, o sujeito comunicante espera que 0s contratos propostos ao sujeito
interpretante sejam por ele bem percebidos e que suas estratégias (mise em scéne
discursiva) produzirdo o efeito desejado (Charaudeau, 2010). O EUc (sujeito
comunicante — ser social) inicia o processo de producédo, acionando EUe
(enunciador — ser de fala) para encenar o dizer para TUd (destinatario — ser de fala),
o receptor idealizado. A iniciativa da interpretacao parte de TUi (sujeito interpretante
— ser social), que leva em conta os componentes psicossocial, comunicacional e
intencional. E por meio desse jogo entre EUc e TUi que se déa o nivel discursivo, ou

seja, a relacdo EUe-TUd. Dessa maneira, temos:
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Figura 07 — Quadro da situacado de comunicacdo proposto por Charaudeau:
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Fonte: Charaudeau (2010)

Em nosso corpus de analise, os sujeitos do discurso sdo aqueles que detém
maior tempo no santo: Pai Orlando Bassu, com mais de 50 anos de sacerddécio, o
sujeito falante comunicante (EUc), que emite o discurso a seus filhos de santo,
incluindo Mae Adansan Yatylyssalefan; Mde Adansan Yatylyssalefan, com mais de
20 anos de sacerdocio, sujeito falante comunicante (EUc), porque emite o discurso a
seus filhos de santo, mas também sujeito falante interpretante (TUi), pois recebe,
interpreta e reelabora o discurso recebido de seu pai de santo, Pai Orlando Bassu.

Conforme o esquema proposto por Charaudeau (2010), e levando em
consideracao o papel de cada elemento na situacdo de comunicacao observada em
nosso trabalho de campo, podemos estabelecer trés situacbes de comunicacdo no

[Ié Axé Oba D’Alaguina. A primeira delas é:



Figura 08 — Quadro da situacdo de comunicagéo 01:
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— ser social)

E possivel observar que Mae Adansan Yatylyssalefan possibilita uma troca no

ato comunicativo tanto com Pai Orlando Bassu quanto com seus filhos de santo, os

recém-iniciados, sendo o vinculo gerador do principio discursivo.

E a partir da ialorixa que o discurso constituinte de Pai Orlando Bassu refletira

nas praticas discursivas dos filhos de santo do llé Axé Oba D’Alaguina, ou seja, Mae

Adansan Yatylyssalefan se coloca como um dinamo, o fio condutor por onde o

discurso constituinte passara e irradiara em seus herdeiros de santo, naquilo que

Maingueneau (2010, p. 105) coloca como “a capacidade de ativar a producgao verbal

de outros géneros, de fazer falar dele”.

Passamos, assim, para a segunda situacado de comunicagéo observada no Ilé

Axé Oba D’Alaguina:



Figura 09 — Quadro da situacdo de comunicacéo 02:
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E necessario destacar também a posicdo dos filhos de santo observados em

nossa pesquisa, levando em consideracdo o discurso enquanto troca entre 0s

parceiros do ato comunicativo, como aponta Charaudeau (2010) em sua Teoria

Semiolinguistica.

F1 é o filho de santo que recebeu o cargo de oga, isto é, no ambito do

Candomblé ele ja “nasce” com prerrogativas de pai. Na hierarquia religiosa, o oga,

além de ser aquele individuo do sexo masculino que colabora e da apoio ao terreiro,

€ também cargo hierarquico, ou seja, tem poder de mando dentro de uma casa de

santo, sendo auxiliar da ialorixad ou do babalorixd. Na maioria dos casos, oga nao

“roda’”, isto é, ndo entra em transe mediunico.
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Dessa forma, estd sempre atento a tudo o que acontece dentro do terreiro,
inclusive nos momentos em que a lideranca da casa e os iads estao “rodando”, por
isso também tem papel fundamental na liturgia do Candombilé.

Ogéa é um cargo “apontado” dentro de uma casa de santo, ou seja, durante
uma festa publica o orix4 escolhe uma pessoa da comunidade, a toma pela méo e
da trés voltas com ela no barracdo, diante de todos. Assim, 0 oga esta “suspenso”.

Daqui em diante, ele ja tem certas prerrogativas dentro da casa de santo,
pois, como observado em campo, o orixa “ja deitou a seus peés”, portanto, |he foi
atribuida autoridade. Para ser “confirmado”, o0 oga “suspenso” deve passar pelo ritual
de iniciagao.

Portanto, no caso analisado, F1 também é “pai”, ou seja, também ensina, pois
foi “suspenso” e “confirmado”, sendo sujeito falante tanto comunicante, quanto
interpretante, pois ao interpretar o discurso de Mae Adansan Yatylyssalefan, F1
também ensinara os iads no terreiro.

F2 e F3, enquanto ials, ou seja, filhos sdo apenas sujeitos falantes
interpretantes (TUi). A possibilidade de tornarem-se sujeitos falantes comunicantes
(EUc) seréa atingida quando completarem a obrigacdo de sete anos de iniciagdo, ou
seja, quando tornarem-se egb6mis, podendo ensinar e orientar outros iads no
terreiro, em um circulo que alimenta constantemente o discurso religioso dentro do
Candomblé.

A partir disso, é possivel destacar também uma terceira situacdo de

comunicacao no llé Axé Oba D’Alaguina:



Figura 10 — Quadro da situacdo de comunicacéo 03:
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Fonte: Charaudeau (2010)

Apés a observacdo das trés situacdes de comunicacdo estabelecidas no

interior do llé Axé Oba D’Alaguina durante os rituais de iniciagdo realizados em

2010, é possivel formular a organizacdo da situacdo de comunicacdo resultante

desses trés modelos observados:



FIGURA 11 — Quadro da situacdo de comunicagdo no llé Axé Oba D'Alaguind
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Isto posto, partimos para o segundo componente do ato de comunicacao, 0S modos
de organizagdo do discurso, “que constituem os principios de organizacdo da
matéria linguistica, principios que dependem da finalidade comunicativa do sujeito
falante: enunciar, descrever, contar, argumentar” (CHARAUDEAU, 2010, p. 68).

Nesta analise, privilegia-se o modo enunciativo-argumentativo, entendendo
conforme Charaudeau (2010 p. 81) que essa categoria de discurso “aponta para a
maneira pela qual o sujeito falante age na encenagdo do ato de comunicagéo”, ou
seja, estabelece uma relacdo de influéncia entre locutor e interlocutor
(comportamento alocutivo), revela o ponto de vista do locutor (comportamento
elocutivo) e retoma a fala de um terceiro (delocutivo); e porque ha uma construcao
discursiva que permite estabelecer uma interpretacdo que se sustenta na
argumentacao discursiva. Pensamos aqui, nha argumentacdo, como capacidade de
perceber modelos discursivo-narrativos que procuram atingir determinada
sustentacao retorica, seja individual ou coletiva. Para isso, foi necessario um recorte
no corpus de nossa analise — as entrevistas — devido a grande quantidade de texto
produzida.

A primeira observacéao a ser feita é a relacdo entre Pai Orlando Bassu (EUc) e
Méae Adansan Yatylyssalefan (TUi). Embora o sacerdote ndo esteja fisicamente
presente no llé Axé Oba D’Alaguind — sua presenca se da por meio do telefone,
guando a ialorixa entra em contato para consulta-lo acerca de alguma questéo -, sua
autoridade religiosa € bem explicita na fala de Mae Adansan Yatylyssalefan: é ele
sua referéncia nas coisas do sagrado, além do jogo de bulzios, material
indispensavel a todo zelador ou zeladora de santo.

Méae Adansan Yatylyssalefan, portanto, se coloca como o destinatario (TUd)
idealizado pelo sujeito comunicante (EUc) Pai Orlando Bassu, isto €, ela se
posiciona como uma filha de santo que respeita o conhecimento e a autoridade de

guem a iniciou. Isso pode ser percebido nas seguintes falas:

Quem me orienta, (...) embora ja tenha 14 anos de santo, ja
sou, como dizem, ja sou de maior no santo, mas eu sempre me
apego ao meu pai sabe? Por qué? Porque o meu referencial
é ele, porque ao invés de eu ficar perguntando pra um ou outro

ou fazer aquela histéria assim, ndo, é preferivel parar e... e
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também tem o jogo de buzios que me da esse respaldo, que

me déa esse direcionamento (Mae Adansan Yatylyssalefan)*’.

(...) porque tem que ter o sacerddcio a frente de tudo né? Tem
que gostar do que faz. E muito dificil mexer com pessoas
dentro da religido, entdo eu lembro quando eu fiz, eu iniciei, eu
estava dentro do meu periodo de um ano, a entidade do meu
pai, a dona Herundina, disse assim pra mim uma tarde ‘olhe
dona Yatylyss& ndo abra uma casa de santo... primeiro que a
senhora é muito boba, ingénua, vao querer fazer da senhora
gato e sapato... eu ndo estou lhe dizendo que a senhora seja
burra, muito pelo contrario, mas mexer com gente da muito
trabalho e vocé pode fazer [...] o melhor que vocé fizer vai estar
sempre alguém insatisfeito. Entdo, abra uma tenda’. Eu néo
entendia muito bem o que era isso né? Abrir uma tenda? ‘E,
abra uma tenda, jogue seus buzios, que VOCé tem esse
conhecimento desde cedo. Logo, logo, vocé vai comecar a
jogar buzios, entdo jogue buzios, faz uma tenda, atende la teus
clientes, mas ndo te envolve em iniciar médiuns porque isso é
um trabalho, depois que faz o primeiro ndo para nunca mais’. E
eu comecei a fazer os primeiros e achei que eu poderia parar

né? Me enganei totalmente (...) (Mae Adansan Yatylyssalefan).

Méae Adansan Yatylyssalefan referenda-se pelo discurso de Pai Orlando
Bassl, mesmo que o discurso seja proferido em meio a um transe mediunico, por
meio da principal entidade espiritual do sacerdote, Dona Herundina. Isso mostra que
0 proprio zelador, seja ele mesmo ou as entidades espirituais que “falam” por meio
dele, € um discurso constituinte, pois € um discurso fundador de outros discursos,
aqui nesse caso, 0 da ialorixa. Podemos dizer também que é o saber fazer a que
Charaudeau (1996 apud NOGUEIRA, 2004, p. 3) se refere, uma das trés condi¢bes

*" para identificar os sujeitos nas praticas discursivas expostas neste trabalho, utilizo os termos (Mée
Adansan Yatylyssalefan); (Pai Orlando Bassu); (F1), para o entrevistado 01, oga iniciado; (F2), para o
entrevistado 02, iad iniciado; (F3) para o entrevistado 03, iad iniciado. Procurei identificar os recém-
iniciados somente com o cargo e nimeros correspondentes a pedido dos mesmos.
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que fundamentam o direito a fala: o reconhecimento do saber, do poder e do saber

fazer.

O direito a fala depende ainda do “saber fazer”, da capacidade do sujeito
comunicante de conquistar a credibilidade dos sujeitos destinatarios ao
demonstrar que a sua legitimidade, derivada do reconhecimento do saber e
do poder, se traduz numa competéncia especifica, ou seja, 0 sujeito
comunicante precisa estar apto para se desempenhar no interior do ato de
linguagem de uma forma que confirme as expectativas que se fazem sobre
ele (NOGUEIRA, 2004, p. 3).

Essa legitimidade pode ser observada em diversas falas de Pai Orlando

Bassu. A afirmacdo das raizes histéricas que preserva, o numero de filhos de santo

iniciados durante seu sacerdoécio, as lembrancas que carrega da convivéncia com

sua mae de santo, Margarida Mota, o levantamento de casas filiadas em Belém

(PA), onde reside, além das citadas em outros estados e cidades brasileiras e o

namero de netos de santo sdo elementos que, ao longo da entrevista dada por Pai

Orlando Bassu, vao mostrando seu saber fazer, isto é, a sua legitimidade:

(...) nGs temos raizes, eu sou a quarta geracao do santo (...)

(Pai Orlando Bassu).

(...) quando cheguei no Deus é Quem Guia encontrei 114
irmaos, quando fui pagar minha obrigacdo de trés anos so6
tinha 36 que gostavam de mim, perguntei ‘minha mée, porque
agora so tem isso?’ ‘Orlando, meu filho, porque eu te dei
aguele livro que eu ganhei ha 46 anos, porque eu te dei

licenga para usar caderno e caneta’ (...) (Pai Orlando BassuU.

Meio século de santo eu ja caminhei, ja ensinei muita coisa
(...) (Pai Orlando Bassu).

(...) nés temos uma base em casa (...) entre todo o Brasil, Rio,
Sao Paulo, Curitiba, Brasilia, S&o Luis, na terra onde iniciei no
santo, ela levantou 1.783 filhos iniciados (...) (Pai Orlando

Bassu.
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(...) um levantamento de netos em todo o Brasil (...) eu acredito
gue estou batendo j& quase trés mil netos (...) em Belém,
nessas vinte e quatro casas que tenho em Belém, é muito
neto, € muito neto mesmo (...) na casa mais nova que eu tenho
agora, que € na casa do Kydelondé, tem sessenta e trés, na
casa do Tayandé ja tem quase cem (...) (Pai Orlando Bassu).

Pode-se dizer, por meio dessas falas, que Pai Orlando Bassu é um sujeito
comunicante que “esta apto para se desempenhar no interior do ato de linguagem
de uma forma que confirme as expectativas que se fazem sobre ele (NOGUEIRA,
2004, p. 4): a de um pai de santo bem sucedido, com muitos filhos e netos de santo
Brasil afora, com varias casas filiais a sua, com uma agenda cheia de clientes e com
um grande conhecimento da liturgia do Candomblé.

O que conta aqui para essa legitimidade € o tempo de iniciacdo, pois se
espera que um sacerdote com mais de 50 anos de vida religiosa no Candomblé seja
alguém que tenha iniciado muitos filhos e que esses filhos alcancem também em
vida 0 sucesso que ele alcancou. Sucesso esse que pode ser traduzido pela
experiéncia “nas coisas do santo”. Quanto mais experiéncia, mais procurado sera o
sacerdote para iniciar adeptos na religiao.

Segundo relatos colhidos durante o trabalho de campo, Pai Orlando Bassu é
conhecido em Belém pela ousadia, o que Ihe rendeu fama desde cedo. Contam que
ele foi o primeiro sacerdote no Para a andar pelas ruas com seus filhos de santo
vestidos a carater. Ele mesmo confirmou a histéria depois, durante sua entrevista:
acostumou seus filhos a ir no Ver-o-Peso, mercado famoso em Belém, “fazer a feira”
vestindo branco, de pé descalc¢o, portando guias e contra-egum.

A polémica, portanto, faz parte de sua vida religiosa e ndo aparenta ser
problema para ele. Pelo contrario. E por meio justamente da polémica que ele
reafirma seu conhecimento e o transmite para seus filhos, servindo-se de exemplos
para mostrar o que é certo e errado na iniciacdo de um novo adepto, em uma
relacdo argumentativa na qual o sujeito da fala se coloca como agente que sustenta
um determinado discurso, coloca-se como causa, gera uma consequéncia e

estabelece uma determinada finalidade.
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Fui criado comendo arroz cozido s6 na adgua dele mesmo, sem
tempero nenhum, e como sou da Oxum sé podia comer a
clara do ovo, ndo podia comer o amarelo por causa da minha
santa. SO comia a clara do ovo frita no azeite doce e a galinha
assada na préopria banha dela com arroz insosso. Nos
primeiros dias entrou, faz-se o esforc¢o, tudo pelo santo. O que
tirava a bronca era a banana da casca verde que eu misturava
com aquilo, fazia s6 um rolo, um pedacinho daquela banana e
trés colheres daquele babado. Hoje ndo, os discipulos néo
querem mais passar por isso. As vezes, a gente fica com
medo do camarada morrer de fome na camarinha (Pai Orlando

Bassu).

O que tu quer menino? Eu quero que o senhor manere essa
comida meu pai. Ai la vai o Orlando Bassu fazer o que minha
mae nao fez para mim. Estou dando comida a gosto agora,
inclusive o ultimo garoto que eu fiz s6 queria bife. SO bifinho
frito na margarina. Ai a mée dele disse ‘Seu Orlando, o que o
meu filho pedir, faga para ele. Vou Ihe dar 100 mil reais”. Comia
bife todo dia, ele, eu, com tomate e cebola. Se isso interfere no
fundamento? Como minha mae dizia, o que isso vai interferir é
gue, quando ele for iniciar os filhos dele, ele s6 vai dar bife com
tomate e cebola. Ele vai passar porque eu liberei para ele. Vai
faltar nele um monte de coisa porque no meu caso, que o ejé
(sangue) caiu na minha cabeca e ficou trés dias, eles querem
agora botar obrigacdo e com 30 minutos tirar o ejé da cabeca
porque esta cheirando mal, esta dando quizila (Pai Orlando

Bassu).

Para projetar o papel de sujeito enunciador (EUe), Pai Orlando Bassu evoca o
sentido da tradicdo e da manutencdo do sagrado por meio das praticas religiosas,

ressaltando que elas devem ser cumpridas de maneira correta, caso contrario, como
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nos exemplos acima, a distor¢cao das préaticas pode comprometer 0os costumes
ligados ao Candomblé.

Observa-se, nesse sentido, que Made Adansan Yatylyssalefan também utiliza
sua propria historia de vida como exemplo para seus filhos de santo, colocando-se
da mesma maneira como um sujeito enunciador (EUe) que confirma as expectativas
que se fazem sobre ela enquanto ialorixa, reafirmando o certo e o errado nos rituais
de iniciacdo. Para tanto, ela se serve de uma descricdo narrativa, ou seja,

envolvendo o relato de uma histéria para produzir uma prova ou reforca-la.

(...) eu costumo criar meus filhos como eu fui criada, como eu
fui iniciada: ndo se come sal, nada de gordura, nada de
cafeina, ndo entra nada salgado. Entdo sdo chas, sucos
naturais, muita verdura, muitos legumes, tem todo um

cuidado daquela comida (Mae Adansan Yatylyssalefan).

Dessa maneira, Mde Adansan Yatylyssalefan vai legitimando perante seus
filhos de santo o discurso de Pai Orlando Bassu, sendo um sujeito interpretante do
discurso do zelador, em um modelo ideal de destinatario (TUd), mas colocando-se
no papel de enunciador (EUe) ao se dirigir a seus filhos de santo. Isso € percebido
na definichio de quem € o iniciado no Candomblé. Ambos os zeladores dao

explicacbes semelhantes sobre o0 processo.

O iniciado é através do jogo (...). Muitas vezes ele ndo sabe o
gue tem, pensa logo que é magia ou que é doenca para
meédico, entendeu? E muitas vezes ndo tem nada a ver (...)
entdo a gente vai ver que o problema dele € mediunidade e
gue ele tem que ser iniciado, ele vai ter que passar por aquele
periodo de reclusédo (...) mas poucos sdo os escolhidos para

essa finalidade (...) (Pai Orlando Bassu).

(...) isso tudo a gente tem um acompanhamento com o jogo de
blazios. Quem na verdade da as ordens € tudo através do

oraculo. O pai de santo ele s6 é o condutor, entdo ndo é a

gente que determina “Vocé vai fazer”. Claro que n6és somos
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orientadores, mas poucos dizem assim “eu quero me iniciar
porque eu gosto, porque eu acho bonito”. Pouquissimas
pessoas tiveram essa atitude. A maioria, vamos dizer assim, é

pela for¢a das circunstancias (M&e Adansan Yatylyssalefan).

O sujeito destinatario (TUd) do discurso de Pai Orlando Bassu, neste caso
Mé&e Adansan Yatylyssalefan, afirma o que ele ensina: que antes da iniciacdo é
preciso consultar os buzios, sempre. Mas, aqui, ja se percebe que a ialorixa assume
também o papel de sujeito enunciador (EUe), ao afirmar que “a maioria das pessoas
se inicia no Candomblé pela for¢a das circunstancias”, ou seja, por mediunidade ou
por doenca material, espiritual ou financeira. Embora Pai Orlando Bassu afirme que
a mediunidade é um fator importante para motivar uma iniciacdo, “poucos sdo os
escolhidos para essa finalidade”.

Méae Adansan Yatylyssalefan ja ndo é mais somente um destinatario (TUd) do
discurso de seu zelador, Pai Orlando Bassu, mas também se configura em um
enunciador (EUe), pois consegue distinguir, pelo proprio tempo como ialorixa, que
algumas de suas experiéncias podem ser diferentes daquelas vividas na casa de
seu pai. Isso é confirmado pelos relatos de seus filhos de santo iniciados em 2010 e
pode ser configurado como estratégias do discurso religioso da méae de santo.
Questionados sobre o que os levou a iniciagdo ao Candomblé, dois deles afirmaram

gue o motivo foi “cobranca espiritual”.

(...) eu ndo sabia porque que eu estava doente, eu ia no
médico e ndo descobria nunca, os exames eram normais, ndo
batiam. Era cobranca de santo mesmo, desde pequeno ja era
para mim (sic) ter me iniciado, mas como eu sé gostava de
farra, gostava de festa, nunca queria estar aqui. (...) Nao era
para mim essa religido. Nao tinha nada a ver comigo. Ai a
partir do momento que eu fui, assim, a cobranca foi ficando
maior (...) e ai de repente eu vi que estava na hora de eu me

entregar de corpo e alma mesmo (F3).

Pela saude né? Porque eu tinha um problema de rins. (...) foi

mesmo pela questdo da saude, que também eu nem
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Imaginava que ia fazer santo. Mas as consequéncias me
levaram a fazer. (...) Estava completamente perdida, sem
emprego, sem casa, sem familia. Nao tinha nocdo de nada,
ndo sabia para qual lado eu ia correr. E ai foi quando eu
entrei e melhorou (F2).

Méae Adansan Yatylyssalefan trata desse aspecto como um carater particular
do sagrado no Candomblé. Antes da feitura propriamente dita, € preciso despoluir o
novo adepto, inserindo-o no ambito do espiritual.

(...) costuma-se dizer que a pessoa que € iniciada na verdade
ela morre materialmente para surgir uma nova vida, mas uma
vida botando o lado espiritual como teu fio condutor. Vocé
passa por uma transcendéncia muito grande, vocé se isola do
mundo material, de todas as coisas que estdo fora e se
aprofunda no sagrado. Na verdade, assim, s6 quem passou por
uma iniciacao — ogas, equedes, iads, hoje maes de santo, pais
de santo — é que sabe exatamente o0 que € uma experiéncia
assim... diferente. E um encontro com a natureza, com 0
sagrado, com Deus, € inexplicavel (M&e Adansan

Yatylyssalefan).

A ialorixa explica a iniciacdo ressaltando que s6 quem passou por ela sabe
exatamente o que ela significa. Podemos considerar aqui uma estratégia de
credibilidade ao seu discurso, pois 0 que ela diz ndo pode ser compreendido por
qualquer pessoa. E preciso que seja um iniciado para entender a dinamica do ritual.
Ou seja, aqui, enquanto enunciador (EUe), Mde Adansan Yatylyssalefan se
posiciona como o discurso legitimador perante seus filhos de santo, isto €, os
destinatarios (TUd).

(...) € um ritual extenso, muito (...) cheio de preceitos, de
reclusdo. (...) E essa pessoa passa a dar inicio as
obrigacdes internas, que s&o obrigacdes restritas, aonde

somente as pessoas que fazem parte de toda essa dinamica é
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gue participam, é que podem ter acesso (Mae Adansan

Yatylyssalefan).

Percebe-se aqui outra estratégia desse discurso, a de captacdo, pois o
“segredo”, aquilo que no Candomblé deve permanecer oculto, fechado nas paredes
do ronco, ndo é explicitado, mas aparece no discurso. Assim, a ialorixa ocupa seu
espaco de fala, como coloca Charaudeau (2005), justificando seu ato de fala, ou
seja, mostrando-se como uma conhecedora dos segredos do Candomblé.

Essa estratégia acaba sendo utlizada também por (F1), o filho de santo
iniciado como ogd, ja tendo cargo na hierarquia religiosa. Ele coloca-se como
alguém que conheceu o0 “segredo”, mas que deve preserva-lo, instituindo dessa
maneira seu posicionamento no mundo religioso. Portanto, (F1) se posiciona como
destinatario (TUd) na relacdo com Méae Adansan Yatylyssalefan, mas jA comeca a

configurar-se como um sujeito enunciador (EUe) perante seus irmaos de esteira.

(...) Na verdade foi um barco de quatro pessoas né, dois ogas e
duas iads (...) aconteceu (sic) muitos fatos né, que a gente néao
pode revelar fora (...) que marcou muito a minha vida, marcou

muito essa historia (...) e é isso (...) (F1).

(F1) evita falar dos pormenores dentro do roncd, mantendo a “lei do segredo”,
usando tal mecanismo como uma estratégia de discurso, ou seja, ele sabe de algo
gue nem todos dominam no ambito do sagrado, porque é alguém que ja passou
pelos fundamentos do roncé.

Aqui é importante destacar outro aspecto peculiar da iniciagdo no Candomblé.
Conforme dito anteriormente, os individuos “suspensos” como ogas nao entram em
transe mediunico, ndo “incorporam” entidades espirituais. Dessa maneira, passam
pelos rituais de iniciagdo “acordados”, ou seja, acompanham e entendem tudo o que
ocorre nos fundamentos dentro do ronco no periodo em que estao recolhidos.

Com os iabs é diferente. Grande parte do periodo de iniciacdo eles passam
em transe medilunico com o eré, entidades de carater infantil que personificam o
estado intermediario entre a pessoa e 0 seu orixa, nado ‘lembrando” do que

7

vivenciaram dentro do roncO. Seu aprendizado é realizado de outra maneira, por
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meio do eré. Assim, ndo é estranho ouvir de um iad recém-iniciado que ele nao
“lembra” de tudo que vivenciou durante sua iniciagao.
Assim, (F1) demonstra que sabe de coisas que seus irmaos de esteira talvez

nédo lembrem que vivenciaram, mas que ele ndo tem autorizagdo para revelar.

(...) assim, eu vejo que as pessoas me olham com outros (...)
com outro olhar, de respeito, por ja ter passado pelo
fundamento grande do Candomblé. Eu noto assim uma certa
(...) cobranca por eu ter feito santo, passado pela iniciagao (...)
me procuram mais para saber alguma coisa, sempre querem
saber, e eu sempre levo o lado bom da nossa religiao (...) os

pais de santo que me conhecem sempre perguntam como foi

(..) (F).

Essa tomada de consciéncia, como coloca Charaudeau (2009), ocorre por
meio da diferenca que (F1) estabelece em relacdo aos outros, isto €, ele sabe que
“ndo é o que € o outro”. Charaudeau (2009) estabelece esse principio como o da
alteridade, o qual faz com que cada um dos parceiros se reconheca semelhante e
diferente do outro. Cada um se legitima e legitima o outro através de um cruzamento
de olhares. Assim, a identidade consiste na constru¢cdo ndo de identidades globais,

mas de tracos de identidades (Charaudeau, 2009).

Tudo foi novo para mim. Apesar de ja ter toda uma historia na
religido (...) aprendi a dar valor a muitas coisas ha minha vida.
Outra pessoa. Totalmente diferente. (...) uma pessoa mais
calma. Para mim significa um renascimento. Eu me senti
nascendo de novo. Eu sou um recém-nascido perante a

religido (F1).

Para mim melhorou muito certas coisas, 0 modo de agir, de
pensar, Como eu era antes para agora, eu era mais egoista e
estupida comigo mesma. Agressiva. E hoje nao, depois que
me iniciei, mudei muito meu modo de pensar, de agir. Antes

eu era uma pessoa que nao conseguia tomar as minhas
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proprias decisdes. E, tinha sempre que perguntar para alguém
0 que ia fazer, o que eu deixava de fazer. Nao tinha atitude,
né? Para fazer o que eu queria. Hoje ndo, hoje eu tenho
minhas préprias atitudes, ndo deixo mais ninguém interferir
na minha vida, coisa que eu deixava no passado. (...) minha
vida melhorou cem por cento. (...) se vocé tem fé e acreditar

(...) tudo na sua vida melhora (F2).

(...) antigamente para agora mudou muito, mudou muito
mesmo, muito, muito, muito. Parece assim que eu amadureci

mais entendeu, assim, € outra visao (F3).

As atitudes discursivas de engajamento dos iniciados apos a feitura no santo
demonstram a imagem que projetam de si mesmos (ethos) como alguém que levou
os rituais de iniciacdo a sério, tanto é que os trés sao categoéricos ao afirmar que
suas vidas foram transformadas positivamente, inclusive o iad que quebrou o
preceito de um ano.

Os iabs também legitimam o que Mae Adansan Yatylyssalefan fala sobre os
rituais de iniciagao. Ao dizer que “quando é feito com consciéncia (...) € em busca de
renovagao, em busca de melhoria, € um encontro com a paz interior”, Mae Adansan
Yatylyssalefan estd afirmando que o iniciado saird dos rituais completamente
transformado, o que foi confirmado pelos recém-iniciados em suas entrevistas. Desta
forma, percebe-se que o discurso de Mae Adansan Yatylyssalefan encontra resposta
em seus filhos de santo, que o legitimam perante a comunidade religiosa

pesquisada.



6. CANTAR PARA SUBIR

Figura 12 — Erés prestando juramento no llé Axé Oba D’Alaguina (25/07/2010)

Fonte: Cristina Oliveira
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No momento em que escrevo as consideragdes finais desta pesquisa, dois
novos iads estdo recolhidos no roncoé do llé Axé Oba D’Alaguina, em Boa Vista,
Roraima. O ciclo recomega, de novo, mais uma vez. Daqui a 21 dias, eles sairdo em
uma festa publica, regada a muita masica, danca, comida e axé.

A energia se renovara ndo soé para a casa religiosa, mas para todos que dela
fazem parte. Um novo aprendizado estda se dando agora, la no Bairro Tancredo
Neves, em um quarto de paredes rebocadas, em cima de duas esteiras, tendo velas
e quartinhas como observadores silenciosos.

A magia do axé e a vibracdo do sagrado estdo reunidos mais uma vez, na
tradicdo oral da qual o Candomblé faz parte. Tradicdo esta, por vezes, dificil de ser
compreendida pela sociedade abrangente. Ao longo dos anos, mesmo em um
contexto discriminatério e intolerante, as religides afro-brasileiras se fortaleceram,
gracas a memoaria e a tradicdo, embora reinventada de diversas maneiras, nos mais
diversos recantos desse Brasil.

A memodria ndo se apaga. Ela permanece como em um braseiro vivo que, de
tempo em tempo, se torna chama, preservando e fortalecendo a identidade de um
povo, de uma nacdo. A oralidade esta contida nas religibes afro-brasileiras,
especificamente no Candomblé — foco de nossa pesquisa -, e mantém-se nas falas
dos ancestrais de tal forma que constréi conhecimentos que se transformam em
discursos de manutencéo religiosa.

Tais discursos circulam no tempo e no espaco sagrados dos terreiros,
incluindo o tempo da iniciacédo, da feitura do santo, da feitura do ori. Renascer com
uma nova identidade, com um novo aprendizado, para uma nova vida. Na
argumentacdo expressa pelos iniciados, assim como por Mae Adansan
Yatylyssalefan e Pai Orlando Bassu, ha um principio gerador motivado pela crenca,
pela fé, pela religiosidade.

Principio este que, como mostrado nas falas dos pesquisados, gera um
circulo de conhecimento e de experiéncias portador de respostas que se consolidam
para uma nova fase de suas vidas e que possivelmente seguirdo por longa jornada
de suas experiéncias religiosas, até a proxima etapa na hierarquia do axé. Neste
sentido, € possivel dizer que o discurso religioso no € Axé Oba D’Alaguina,
representado nas falas de Méae Adansan Yatylyssalefan observadas em nosso
trabalho de campo e na entrevista realizada com a ialorixa, estd em permanente

circularidade, sendo alimentado pela voz de seus ancestrais — incluindo Pai Orlando
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Bassu -, fortalecido por suas préticas religiosas e revozeado por seus filhos de santo
Iniciados nas coisas do sagrado.

Como um primeiro trabalho cientifico sobre afro-religiosidade produzido em
Roraima no ambito da pés-graduacao (mestrado), esta pesquisa cumpriu com seus
objetivos: trouxe para a discussao académica a relevancia social de um tema de
extrema importancia para a manutengao da diversidade cultural de comunidades
tradicionais na Amazonia. Diversidade esta que ndo tem somente tracos indigenas,
mas também se faz presente na negritude, na africanidade.

Esta pesquisa também contribuiu para que o0 segmento afro-religioso
roraimense saisse dos muros dos terreiros e ocupasse um lugar na esfera publica,
gue também € sua por direito e por dever, assim como outras denominacdes
religiosas. Neste ponto, ndo somos modestos em afirmar que, por meio do
movimento social surgido a partir deste trabalho cientifico, foi dada oportunidade
para que esse grupo social ganhasse voz, demonstrando a partir disso que a
heranca cultural africana no Brasil ndo esta presente somente nos palcos ou nos
campos de futebol. Ela é uma contribuicdo viva e real para o que nés, brasileiros,
SOmos.

A manutencao religiosa esta nas praticas tanto individuais quanto coletivas de
um determinado grupo social, por isso a religido de maneira geral tem essa noc¢ao
de unidade. Nesta unidade novas identidades podem ser definidas, ressignificadas
ou mantidas. O Candomblé é um rico complexo de praticas rituais sustentadas pela
manutencédo do corpo, tanto em sua relacdo material quanto espiritual.

Quando falamos em discurso religioso no ambito do Candomblé, ou até
mesmo nas religides afro-brasileiras de maneira geral, estabelecemos essa relacéao
entre a dimenséao fisica — palpavel e observavel -, com a dinamica espiritual, do
metafisico e do sobrenatural. Ndo ha como separa-las, visto que nas praticas rituais
desta religido ha um permanente dialogo entre o Aiyé*®, o mundo, a terra, o tempo
de vida e, mais amplamente, a dimensdo cosmoldgica da existéncia individualizada
por oposicdo a Orun, dimensdo da existéncia genérica e mundo habitado pelos
orixas, povoado, ainda, pelos espiritos dos fiéis e seus ancestrais ilustres.

Esta dissertacao ainda resgatou o carater histérico da organizacdo do campo

afro-religioso em Roraima, embora o tema possa ser trabalhado com mais

*® Conceito extraido do site da Fundacdo Cultural Palmares, em <http://www.palmares.gov.br>.
Acesso em 10 de julho de 2010.
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profundidade em outras pesquisas. Nao pretendemos esgotar aqui um universo tao
rico a ser estudado.

Também foi possivel verificar com esta pesquisa que o discurso religioso no
ambito do IIé Axé Oba D’Alaguind, mesmo que dotado de crenga, fé e religiosidade,
perpassa pela questdo da racionalidade, demonstrando que foi possivel tornar-se
um objeto de pesquisa a ser investigado no campo das Ciéncias Humanas.

Deste modo, o Candomblé, uma religido que ndo tem como base um livro
escrito, ndo impede de ter o conhecimento inscrito na memaria do tempo, no saber

dos ancestrais, nos segredos dos orixas, no ventre da terra.
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GLOSSARIO

FIGURA 14 — Preparando comida para Oxala na cozinha do 1€ Axé Oba D’Alaguina

Fone: Cristina Oliéir
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- Abid (abia®™) — Novato no Candomblé. Aquele que estd se preparando para a
iniciagdo. E costume que todo abian frequente o terreiro durante um ano, pelo
menos, para aprender as regras de convivéncia da comunidade religiosa a qual
pretende se unir.

- Adja (44ja)- Espécie de sineta utilizada em rituais. Cf. Lody (2003), é instrumento
distintivo do poder de mando dos rituais religiosos, servindo para dirigir obrigacoes,
ofertar comida aos deuses e coordenar as dancas.

- Alabé (alagbé) - literalmente, dono da cabaca (chocalho). Homem escolhido pelo
orixa para tocar os tambores no terreiro.

- Alguidar — Prato fundo feito de barro, geralmente utilizado para depositar
oferendas.

- Axé (asé) — forca sagrada; forca vital que emana da natureza. Também a
comunidade do terreiro, origem ou raiz familiar; poder sacerdotal; poder.

- Babalad (babalawo) - sacerdote de Orunmil4; sacerdote do oraculo; adivinho.

- Babalorixa (babalorisa) — Pai-de-santo. Chefe do terreiro, o sacerdote supremo da
casa.

- Barco - Denomina-se barco quando duas ou mais pessoas sao iniciadas ao mesmo
tempo no mesmo roncg, isto €, no mesmo quarto de iniciagdo, espaco sagrado
dentro de um terreiro. A denominacgao “barco de iabs” € comumente utilizada devido
aos 21 dias que os iniciados passam reclusos no ronco, a maior parte do tempo
deitados de brucos em esteiras de palha estendidas no chao.

- Contra-eguns — Bracadeira utilizada pelo iniciado para protecdo. Sao
confeccionados com palha da costa trancada e buzios.

- Curas - Cortes feitos a navalha em determinadas partes do corpo do iad,
principalmente cabeca, bracos e tronco.

- Deca - Conforme Prandi (2005, p. 05), cerimbnia realizada no sétimo ano de
iniciacdo, que confere ao iniciado o grau hierarquico de senioridade no Candomblé.

- Dobalé - Cumprimento, reveréncia, deitado de brucos sobre a esteira, sendo feita

uma série de palmas.

* Entre parénteses, o termo ioruba original, quando é o caso. Em iorubd, as vogais grafadas a, e, 0
sdo abertas. Auséncia de sinal indica vogal fechada. A letra S ou s soa como x na palavra orixa. Cada
silaba tem tom alto, médio ou baixo, indicado graficamente por acento na vogal: (') para tom baixo, ()
para tom alto. Silaba sem esses sinais tem tom médio. (SOUZA, 2007).
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- Ebomi (egbonmi) - Literalmente "meu irmdo mais velho". Estagio alcancado por um
filho ou filha-de-santo apds sete anos de feitura.

- Egum (Egun) - Antepassado, espirito do morto. Pode ser também a parte do
individuo que sobrevive a sua morte e que pode ser cultuada. Alguns orixas sdo
eguns divinizados.

- Egungum (Egungun) - O mesmo que egum.

- Ejé — Sangue.

- Equede (ékéji) - Literalmente, a segunda; sacerdotisa ndo-rodante, cuja funcao é
cuidar dos orixas em transe e de seus objetos de culto. E suspensa em publico pelo
orixa e passa pela cerimonia de confirmacao. Veste o orixa e danca com eles.

- Eré (ere) - Espirito infantil que substitui o orixd em transe em certos momentos,
como no ato de vestir a divindade.

- Eua (Yewa) - Orixa das fontes; dona dos cemitérios.

- Exu (Esu) - Orixd mensageiro; dono das encruzilhadas e guardifo da porta do
terreiro, € sempre o primeiro a ser homenageado.

- lalorixa (iyalorisa) - Mae-de-santo; chefe do terreiro; sacerdotisa suprema da casa.
- lanséa (Yansan) - Outro nome para Oia; literalmente a mae dos nove filhos.

- lad (lyawo) - Esposa jovem; filha ou filho de santo; grau inferior da carreira iniciatica
dos que entram em transe de orixa (Prandi, 2005, p.305). Iniciado rodante que ainda
nao passou pela obrigacédo de sete anos.

- Ib&a (ighd) — Conjunto de pratos de diferentes formatos, onde sera depositado o
assentamento ou altar do orixa.

- lemanja (Yemoja, Yémanja) - Orixa do mar, mae dos orixas.

- Ifa (Ifa) - Outro nome para Orunmila; também os apetrechos do babalad e o préprio
oraculo.

- 1Ié axé (ilé ase) - Templo, terreiro de candomblé.

- Iroco (Ir6ko) - Arvore africana sagrada (Chlorophora excelsa, Moraceae). No Brasil,
gameleirabranca (Ficus maxima M., Moraceae). O orixa dessa arvore.

- Logum Edé (Légunéde, Logunede, Olégun-ede) - Orixa da caca e da pesca; filho
de Erinlé e Oxum.

- Mae-pequena (ou iaquequeré) - Auxiliar da mae-de-santo, segunda na hierarquia
religiosa (Prandi, 2005, p. 306).

- Nana, Nana Burucu (Nana, Nana Buruku) - Orixa do fundo dos lagos.
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- Obaluaié (Obaltay€) - Orix4 da variola, das pestes, doengas e também da saude.

- Obatala (Obatala) - Literalmente, Rei do Pano Branco; orixa da Criacdo; criador do
homem; considerado o maior dos orixas.

- Oga (oga) - Literalmente, senhor, chefe, autoridade; no candomblé, cargo
masculino de iniciados nao-rodantes. Homem que tem o cargo de sacrificador ou
tocador de atabaque, titulo também atribuido ao protetor do terreiro (Prandi, 2005,
p.307). Ver alabé.

- Ogum (Ogun) - Orixa da metalurgia, da agricultura e da guerra.

- Oia (Oya) - Orixa dos ventos, do raio, da tempestade.

- Olodumare (Olédumaré) - Deus Supremo. Criou os orixas e deu a eles as
atribuicdes de criar e controlar o mundo.

- Olorum (Ol6run) - Literalmente, Dono do Céu; nome pelo qual € denominado
preferencialmente no Brasil o Deus Supremo.

- Ori (Ori) - Cabeca; destino.

- Orixa (orisa) - Divindade, deus do pantedo ioruba.

- Orum (orum) - Céu, mundo sobrenatural, mundo dos orixas; cada um dos nove
mundos paralelos na concepcéao ioruba.

- Ossaim (Osanyin) - Orixa das folhas; orixa que cura com as ervas.

- Ot4 — Pedra que personifica o orixa individual de cada iniciado no Candomblé. E
guardada no iba do iniciado, constituindo seu assentamento.

- Oxala (Orisanla): Grande Orixa, outro nome para Obatala; nome preferencial de
Obataléa no Brasil.

- Oxo0ssi (0Os60si) - Orixa da caca e da fartura.

- Oxum (Osun) - Orixa do rio Oxum; deusa das aguas doces, do ouro, da beleza, da
fertilidade e da vaidade.

- Oxumaré (Osumare) - Orixa do arco-iris, da riqueza e da fortuna.

- Pai-pequeno: substituto de pai ou mae-de-santo, segundo na hierarquia religiosa
(Prandi, 2005, p.308).

- Peji - Capela ou quarto dos assentamentos dos orixas.

- Quartinha — Espécie de vaso com tampa, confeccionado em loucga branca ou barro,
em diferentes tamanhos. Tém uso diverso num terreiro, podendo guardar agua ou

‘remédios” preparados com ervas, entre outros usos.
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- Quelé (kelé) - Pequeno colar de micangas nas cores do orix4, que € colocado no
pescoco do filho-de-santo no momento da iniciacdo, e de grandes obrigacoes,
significando sua sujeicéo a esse deus.

- Ronco — Clausura. Espaco reservado ao recolhimento dos iniciados em periodo de
obrigacdo. Quarto do santo, local onde ficam guardados os assentamentos dos
iniciados. E o local mais sagrado dentro de um terreiro e seu acesso é restrito.

- Vodum (do fon: vodun): divindade, deus do panteéo jeje (ewé-fon).

- Xangb (Sang0) - Orixa do trovao e da justica.

- Xapana (Sanponna) - Outro nome para Obaluaé.

- Xiré (sire): brincar; cerimbnia publica do candomblé em que a roda formada pelos
filhos-de-santo canta e danca, louvando todos os orixas.

- Yabassé - Cargo hierarquico dentro da liturgia do Candomblé. Os cargos na
hierarquia do terreiro sdo indicados através do jogo de buzios. Mas nem todos

assumem cargos nessa hierarquia.
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FIGURA 15 — Preparagao de guia no barracéo do IIé Axé Oba D’Alaguina
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Fonte: Cristina Oliveira
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APENDICE A - Entrevista Pai Orlando Bassli

Caracterizacao do entrevistado:

Orlando Machado da Silva, conhecido como Orlando Bassu, nasceu em
Belém do Para, no dia 20 de agosto de 1947. Sua vida espiritual teve inicio aos 13
anos, quando as primeiras manifestacbes medilnicas comecaram a ocorrer. Em
1970 viajou para Sao Luiz (MA), capital do estado do Maranh&o, onde realizou a
feitura de santo (iniciacdo sacerdotal) no Tambor de Mina, nacdo Nagd, com
Margarida Mota, denominada “Oberem Tanizu” (nome de santo), fundadora do
terreiro Deus € Quem Guia (Rua Padre Roma, 54 — Bairro do Lira, S&o Luis - MA).

Margarida Mota foi iniciada no Tambor de Mina por Maria Pia dos Santos
Lago, sucessora de Basilia Sofia, fundadora do Terreiro do Egito em 1864, de onde
se expandiu o Tambor de Mina no Maranhdo e, posteriormente, para o Para e
demais estados da Regido Norte. Orlando Machado da Silva, denominado
“Urubitaua” (nome de santo), recebeu em 1979 a liberagdo, cargo e autorizagao
(Deka) para estabelecer em Belém uma nova comunidade religiosa desta tradicédo
afro-maranhense.

Em 1980, Pai Bassu viaja ao Rio de Janeiro e visita seu padrinho de
Confirmacéo Sacerdotal (Deka) e da obrigacdo no Nagdé Vodun. Quando retorna ao
Pard, implanta o novo ritual em sua casa, mas preservando sua ligacdo com o rito
Mina Nag6 do Maranh&o.

Pai Bassu foi o primeiro sacerdote a expor publicamente sua religido,
andando pelas ruas de Belém com seus filhos de santo vestidos em trajes afro-
brasileiros. Também foi pioneiro no uso do vocabulario afro no cotidiano de sua
comunidade religiosa no Pard. Sua casa, denominada Associacdo Religiosa e
Cultural Abassa Afro Brasileiro Lego Xapanad ja foi palco para documentarios,
pesquisas, estudos da dinamica ritualistica, da Antropologia afro-brasileira, do
resgate da sonoridade africana e de base para diversos estudos académicos.

Orlando Bassu, durante sua vida religiosa, também ja visitou mais de 20
estados brasileiros, além de paises da Europa, América do Sul, América Central,
Estados Unidos e Africa, trabalhando a parte espiritual, proferindo palestras e

participando de seminarios e congressos como convidado.



99

Sua biografia também consta da producédo de CDs, livros e outras publicacfes
gue déo a sua contribuicdo para a divulgacdo da cultura, da religido e do resgate das
tradicdes afro-brasileiras em nosso pais.

(Biografia coletada no arquivo da Associacao Religiosa e Cultural Abassa Afro

Brasileiro Lego Xapana)

Condicdes de realizac&do da entrevista:

A entrevista foi gravada no dia 15 de maio de 2011 durante um passeio
realizado na Praia de Mosqueiro, no estado do Para. Esse foi o ultimo dia de viagem
da pesquisadora a Belém do Para. Durante sete dias, a pesquisadora ficou
hospedada na Associacédo Religiosa e Cultural Abassa Afro Brasileiro Lego Xapana,
localizado no bairro do Guama, em Belém (PA), acompanhando o dia-a-dia da
comunidade religiosa e registrando depoimentos de Pai Orlando Bassu sobre sua
trajetdria religiosa. A pesquisadora viajou acompanhada da mae-de-santo Adansa
Yatylyssalefan, filha de santo de Pai Orlando Bassu e tema central dessa pesquisa.

A entrevista com Pai Orlando Bassu foi realizada no ultimo dia da viagem por
se tratar de um domingo, quando o babalorixd conseguiu uma folga de suas
atividades religiosas para nos atender com mais tranquilidade. Durante os outros
dias, coletamos depoimentos esparsos sobre diferentes assuntos do universo
religioso da comunidade liderada por Pai Orlando Bassu. Somente no domingo
conseguimos nos deter mais profundamente na trajetdria do mesmo, devido as suas
intensas atividades religiosas durante a semana.

Pai Orlando Bassu autorizou a gravacdo do audio da entrevista. A atitude do
entrevistado pautou-se pela colaboracéo, embora apresentasse uma inibicao inicial,
0 que rapidamente se dissipou no decorrer da entrevista.

A entrevista foi realizada na presenca apenas da pesquisadora. A transcricao

procura ser fiel ao discurso oral, tal como foi produzido.
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Transcri¢cdo da Entrevista Baba Orlando Bassu:

Pesquisadora: Primeiro, eu queria que o senhor explicasse o que € o ritual de
iniciacao dentro do Candomblé?

Orlando Bassu: O ritual de iniciacdo dentro do Candomblé (...) o iniciado chega na
casa da gente as vezes acompanhado pelo pai, mae, familia, pelo marido, e o
primeiro procedimento do zelador, da zeladora de santo € jogar os buzios pra
identificar a qual orixa pertence a cabeca do iniciado. Logo em seguida é a compra
do material, a compra da roupa, as cores dos orixas, que isso é muito importante, as
cores de conta, tudo para o iniciado. O iniciado faz a limpeza de corpo que é
chamado para nos de Ossassanhe. Ossassanhe a gente leva o iad para a mata, a
gente vai pedir pra o orixa Ox0ssi que nos dé a folha daquele orixa determinado. O
iad, alias, o abian porque ele ainda vai se tornar um iad, passa por um periodo de
purificacéo, de limpeza de corpo com os amassis, as ervas trituradas. Ai se leva as
oferendas determinadas de Oxossi, tem a oferenda que € passada no corpo do
abian, quer dizer, ai quando nasce o eré. O eré vem, através do adja a gente canta
para Iroko, canta para Ossaim, que € o dono das folhas, o eré nasce e vai procurar
as folhas dele, ai quando ele volta da mata aquelas folhas séo recolhidas para vir
para o0 abassa, que € o centro, € o terreiro onde ele vai ser iniciado. Aquelas folhas
séo arriadas no meio da casa em uma determinada hora, chamada “bater as folhas”.
Bater a folha € quando vai unir as esteiras, elas sdo dobradas em duas que € para
guardar as folhas, fazer uma espécie de colchdo. Ai bate as folhas e arruma aquelas
folhas aonde o iad vai deitar em cima, ai é coberto com dois lencéis costurados. E
onde ele vai passar os noventa dias de preceito. Tem tempo determinado, muitas
casas sao vinte e um dias, muitas casas sdo quarenta e dois dias, isso conforme a
entidade cobrar e, muitas vezes, como € o meu caso, eu fui cobrado noventa dias. E
guando é submetido ao quelé. O quelé é a alianca do orix4, a umbigueira o sujeito
fica longe de sexo, longe de tudo. A umbigueira € para nem pensar nas coisas
profanas do mundo. O abian é recolhido a camarinha, é quando ele vai passar pelo
periodo de catular, de derrubar a cabeleira. Ai novamente passa pelas obrigacdes
de acassa, as oferendas de determinado orixa, o dono da cabeca, ai passa aquele

periodo de dois ou trés dias catulado, é submetido a raspagem da cabeca. Esta
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entendendo? E quando é feita uma obrigacdo chamada urupi, € a Ultima obrigac&o
gue leva o carrego do ia6. Para que tudo nasca novo, € depilado todo o corpo, vem
aguelas oferendas, tudo novo, novo, novo. Ai é feita aquelas oferendas e perde a
cabeleira. Tem tempo determinado para se entregar o urupi. Ai depois é marcado o
dia da festa, da saida do iad, ai ele sai naquela que € a primeira saida, a do anjo de
guarda, que é Oxala. A segunda saida é o orixd dono da cabeca. As vezes, 0
médium ndo tem condic¢des financeiras, mas antigamente era puxado logo o junto,
hoje também é um pouco dificil porque sai mais caro, principalmente a parte de
indumentérias. Entdo, marca-se o juntd um ano depois. O periodo de resguardo do
iab quem manda é o santo. Noventa dias para tirar o quelé, quando é tirado o quelé
€ quando ele vai voltar a vida profana, ja pode ir para casa. Tira o quelé e vai a uma
igreja catolica para assistir a missa, volta e leva em trés casas de Candomblé para
tomar a bencéo, para provar que o iab passou por aquele periodo. Ai é quando é
entregue aos seus familiares. Continua aquele preceito de ndo beber bebidas
alcodlicas, nao frequentar festa profana, € aquele periodo de um ano. Tem gente ai
gue esta cortando (...), inclusive fui saber na casa de um filho de santo meu que
agora surgiu, ndo era do meu conhecimento, de uma nacédo chamada efan. Nao sei
até se nao € brincadeira desse aluno meu, que tudo é moderno agora, faz tudo em
uma semana, inicia, recebe deka e tudo. Eu ndo acredito porque a propria faculdade

0 cara faz em sete anos ou cinco anos, nao € isso?

Pesquisadora: Quatro, cinco, seis anos, depende.

Orlando Bassu: Quatro, cinco, seis, a minha foi sete anos, é a minha foi sete anos.
Por incrivel que pareca nado foi sete, quando cheguei na casa da minha méae de
santo eu ja estava com nove. Ai se da o nome de aléxo. Aléxo € quando passa do
periodo de sete anos. Eu fui, ndo tenho vergonha de dizer que fui aléxo, mas por
falta de dinheiro. A minha iniciacdo comecou sem dinheiro, foi por um periodo de
peia. Nao foi pela razdo, pelo dinheiro, foi pela dor, ai quando cheguei na casa de
minha méae de santo, gracas a Deus cheguei numa casa que um disse “eu vou dar o
bode”, o outro “eu vou dar a cabra”, o outro “eu vou dar a galinha”, o outro “eu vou
dar o galo”, o outro “eu dou isso, eu dou aquilo”. A minha iniciagao foi assim.
Quando cheguei na casa da minha mae eu estava com vinte e trés anos e a méae de

santo estava com sessenta e dois. E ela disse “Orlando, eu passei por um periodo
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de iniciacdo aos dezoito anos”. Isso ela contando para mim e ja estava com
sessenta e dois. Veja s6 quantos anos ela ja tinha de santo, quarenta anos acima da
minha idade. “E eu ndo sei muita coisa menino, eu ndo tenho muito para te dar”.
“‘Mas olha tem uma casa que sabe mais”, ela disse, que era a casa do irmao de
santo dela, chamado Euclides Menezes Ferreira, o Pai Euclides. O nome de santo
dele é Talabyan e ele na casa dele ja estavam dizendo assim: 14 ndo tinha mesa,
tinha tabylé, 14 ndo tinha cadeira, tinha ediossé, 14 ndo tinha bom dia, era oguiré, la
nao tinha boa tarde, era okoassa, 14 ndo tinha boa noite, era okoalé. “E eu ndo gosto
dessas coisas aqui Orlando. Aqui em casa bom dia é bom dia, boa tarde é boa
tarde, ‘benca’ é ‘benca’ mesmo”. Ai eu falei, “Mas mae, eu estou com vinte e trés
anos, eu tenho dez anos na Umbanda, comecei aos treze anos mae, e mais tarde, o
qué que eu vou dar para os meus discipulos?”. Ela pensou e disse: “E Orlando, tu
tens razdo, tu tens razdo”. Eu pedi: “A senhora me permite, minha mée, comprar um
caderno?”. “Olha Orlando, aqui em casa néo tinha caderno. Eu aprendi na marra. Eu
sou do tempo que se botava um prato por debaixo da porta, por debaixo da porta
Orlando, tipo quem da comida para cachorro”. Minha mae nasceu no interior do
Maranhdo, num lugar chamado Gapara. “Olha Orlando, eu malmente (sic) aprendi a
escrever meu nome”. Inclusive nessa gravagao quero citar aqui para minha querida
gue esta me entrevistando que eu também néo tive, eu s6 estudei até a quinta série.
N&o tive a sorte, minha faculdade, tudo € espiritual. A minha sabedoria é toda
espiritual, quero passar do jeito que fui iniciado, o que € uma iniciacao. Ai eu fui
recolhido nesse periodo. Passei também dos sete anos. Era a década de 70, teria
de ser setenta e sete, cheguei em setenta e nove. Ai eu disse, “Méae, quantos dias
eu vou ter que passar recolhido?”. Ela respondeu: “Olha cachorro, se vocé tivesse
vindo na época, em setenta e sete, vocé ia passar sete dias. Agora, vocé vai passar
quinze”. Ai passei mais quinze dias na casa do santo. Na minha obrigacdo, na
feitura, ndo passei noventa dias, quando cheguei no periodo ela mandou em passar
mais trés. Fiz seis meses. Ai no dia em que fiz seis uma entidade dela chamada
Jaguarema disse “Vocé vai passar mais trés”. Fiz nove meses, quando eu passei
nove meses ela disse: “Vocé ja aprendeu a dancar o Imbarabd, ja sabe fazer o
acassa, um acarajé, aprendeu a fazer o xinxim de galinha”. Faleceu uma irma de
santo minha nesse periodo e eu pedi a minha mae: “Eu ja posso ir ver como é que é
guando morre um?”. Ela disse: “Nao, vocé esta no periodo de iniciacdo, vocé ndo

pode assistir uma cerimbnia dessas. Isso é muito bom Orlando, € muito bom, meu
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filho isso aqui s6 se ensina quando acontece esses eventos. Mas um dia vai
acontecer e vocé vai ter que aprender na sua casa como € feita a ceriménia”. Hoje,
j& nesse periodo, ja sei fazer um axexé, que é o corpo presente, e sei fazer o sirrum
que é o sétimo dia. Mas ndo posso nem cantar essas coisas e mostrar aqui para
minha entrevistadora porque a gente esta tratando da iniciagdo. Entao, a iniciacéo é

muito bonita, assim como a saida. E muito lindo o ritual, as cantigas, o que se canta.

Pesquisadora: Eu queria que o senhor explicasse, entdo, os procedimentos
gue devem ser tomados para que o ritual de iniciagdo aconteca. O qué que
precisa ser feito na casa que vai receber esse barco. Quais sdo o0s

procedimentos?

Orlando Bassu: Essa casa também é preparada. Primeiro, eles ddo uma oferenda
para Exu, que € o homem que abre os caminhos da gente, € o homem que abre os
trabalhos para que ndo haja zoada nem perturbacfes. Ai € dado o sacrificio. Se o
iad tem condi¢cbes é dado um bode calgado com os quatro galos. E feita aquela
oferenda em cima do ferro do dono da casa la, que é do Exu. E o Exu vai e recebe
aquela oferenda para que nédo dé barulho, ndo dé zoada. Primeiro quem come € o
Exu, logo depois come o orixa do iad, o masculino, o feminino que é para poder ter o
procedimento geral das suas obrigacées sem problema nenhum. E a casa, o zelador

de santo ou a zeladora tem que calcar a casa toda.

Pesquisadora: E quem sé&o os iniciados? Os que procuram a iniciacdo? Como

€ que o senhor define quem sao os iniciados?

Orlando Bassu: O iniciado é através do jogo. Muita gente, as vezes, chega aqui,
procura a gente para se consultar e muitas vezes ndo sabem o que tem. As vezes
pensam logo que é magia ou que € doenca para médico, esta entendendo? E muitas
vezes ndo tem nada a ver para medicina. Inclusive ja aconteceu comigo. Porque eu
tenho muito discipulo, entdo ja aconteceu comigo. Entdo, a gente vai ver que o
problema dele € mediunidade e que ele tem que ser iniciado. Ele tem que passar por
aquele periodo de reclusdo, aquele periodo preparatério. Todo lado sempre tem sua
preparacdo. Mas poucos sdo os escolhidos para essa finalidade. Muitos também

partem para esse tipo de iniciacdo sem a minima idéia do que vai passar, do que vai
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acontecer com ele e eu acredito que é por causa disso também que antigamente era

mais fechado.

Pesquisadora: Quantas pessoas o senhor ja iniciou? Em média porque...

Orlando Bassu: Em média? Ndo em média porque nds temos uma base em casa
gue até a Ultima cabeca que entrou agora a Alda foi buscar, uma ekede que eu
tenho em casa que estd com trinta anos de santo, e ela me ajuda muito nessa
organizacdo. Hoje eu tenho a Adriana que ja me ajuda bastante. Ela fez um
apanhado entre todos os iniciados, entre todo o Brasil, Rio de Janeiro, S&o Paulo,
Curitiba, Brasilia, Sao Luis, & na terra onde iniciei no santo, ela fez um mil

setecentos e oitenta e trés...

Pesquisadora: Nossa... parabéns...

Orlando Bassu: Mas tem também...

Pesquisadora: E uma familia muito grande...

Orlando Bassu: Muito. Nao tive tempo de levar minha entrevistadora em outras
casas, mas a levei em trés casas, no bairro do Jurunas, outra no bairro de Sao Bras
e outra em Icoaraci. Inclusive la em Icoaraci ela ndo viu aquela perfeicdo por que a
prépria zeladora de santo estd completando sessenta e nove anos e ndo € iniciada,
ela € mde da natureza mesmo. Abriu sua casa para ndo andar em casa alheia
porque isso também eu acho certo, antes s6 do que mal acompanhada. Entéo, ela
abriu a casa dela.

Pesquisadora: E netos... 0 senhor tem idéia... ou ndo...ai ja...

Orlando Bassu: Nao... tem...

Pesquisadora: Tem também um levantamento disso?



105

Orlando Bassu: Nao. Um levantamento de netos em todo o Brasil, eu acredito que
estou batendo ja quase trés mil netos porque ja em Belém, nessas vinte e quatro
casas que tenho em Belém, sdo muitos netos, muitos netos mesmo. Na casa mais
nova que eu tenho agora, na casa do Kidelondé, tem sessenta e trés netos, na casa
do Tayandd ja tem quase cem. Ai vai botando aqui essa agora. Em Curitiba eu tenho
uma casa que é filial da minha. Ele é de lemanja com Ossaim, o dono da casa. Mas
guando ele veio para a minha mao, ele veio pelo crime. Por causa do santo, toda
vez que chegava no emprego o cara chamava ele de adé. Adé ou odofié, que é o
homem afeminado. Ai um dia o saco dele encheu, ele cortou a garganta do
elemento. O primeiro transporte que apareceu, um caminh&o, ele entrou com uma
bagagem de médo e os documentos dele e veio bater em Belém. Ai procurou a
Federacdo do Para. Indicaram a minha casa. Ele veio, entrou, deu doba aos meus
pés, que € um cumprimento do discipulo para o zelador. Quando ele deu doba eu
senti que ele era de um orixa, entendi logo na hora que ele era de um orixa feminino,
ele curvou o corpo de um lado para o outro. Quando ele levantou disse para mim:
‘Kalofé Baba”. Em Recife, e outras partes do Brasil, ndo é ‘Okolofé’ como aqui na
nossa Belém ou no Sul. Temos regides no Brasil que é Kalofé. Como eu ja entendo
gue ele néo estava errado, eu abencoei. Ai ele fugindo da policia, ele correu na casa
da mae de santo dele, contou o que aconteceu e ela disse: “Olhe, esse cliente esta
saindo para o norte do Brasil, ndo sei para onde é€”. Quando o rapaz disse que vinha
para Belém, a mae de santo |4, a dona Lurdes, que era filha do finado Ramiro em
Recife, disse para ele “Entdo, quando vocé chegar no Para, procure uma casa de
uma pessoa chamada Orlando Bassu que ele te recebe”. Ai que quando ele puxou a
identidade dele eu olhei o documento, sé que ele ndo me contou o que havia
acontecido. Me mostrou a carteira dele assinada, de cozinheiro profissional, entdo
acredito que, por causa dele ser cozinheiro e de dancar macumba, o cara chamou
ele de adé. E esse cara ai veio a 6bito, esse cara que ele cortou. Esse cidadao
passou na minha casa um ano e meio. Quando voltou para Recife foi absolvido.
Pagou a obrigacdo dele |4, que ele estava devendo, na casa da mae de santo, a
dona Lurdes. Quando ele recebeu o deka dele eu fui convidado especial, pagou
minha passagem Belém-Recife e Recife-Belém. Ai cheguei em Recife, conheci a
méae de santo dele, a dona Lurdes, ela é feita no Nagd Xamba. Inclusive esse

Xamba pega o aguidavi, que séo as varinhas feitas daquela goiabeira. Foi a primeira
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vez que eu vi um pessoal fazer um xiré para mim no Xambd. Eles falam uma
qualidade do ioruba de uma republica mais do Beni, eu sou da cidade de Oyo,
capital dos ioruba, eu falo mais a lingua da minha republica, Abeokutd. A
descendéncia do meu nagd, de Abeokuta, vem de Yemonja, mas o meu deus que €
atrono do meu orixa € Sangd. E isso ai. Dai esse garoto reconheceu o bem que fiz
para ele, foi absolvido, recebeu o dekd, luta de um esforco préprio dele. O rapaz
viajou para Curitiba, 1& ganhou um terreno e abriu sua casa. Ai mandou me convidar,
em vez de convidar a mée de santo dele, para fazer os assentamentos da casa. Eu
disse: “Vocé ja falou com sua mae? A sua mée ndo vai ficar de beico comigo?”. Ele
disse: “Néo, por incrivel que pareca ela disse que nao, que esta muito velha”. O
rapaz disse que ela tinha confianca que eu iria fazer os assentamentos da casa e

gue néao ia dar prejuizo, inclusive até hoje somos amigos.

Pesquisadora: Qual foi sua expectativa antes do ritual de iniciacdo na casa de

Méae Adansan Yatylyssalefan?

Orlando Bassu: Eu tenho muita coragem de responder por que a gente sé pensa
positivo, que aquele iad tenha éxito, que ele saiba cumprir os seus deveres para
com a mae de santo, para com aquela pessoa que estd mantendo aquele discipulo
nos seus ensinamentos. O discipulo de hoje, o filho de hoje, é o mestre de amanha.
Que ele tenha paciéncia para aprender, ndo venha de uma hora para outra agredir a
gente. Ja aconteceu comigo, discipulo de dois, trés anos falando “Ei Baba quando é
gue vai me dar logo o deka?”. Eu néo tenho a mao furada, isso eu gosto de dizer,
tiro mesmo a bronca, mas o cara as vezes mais liso do que eu e querer me agredir,
da uma tristeza. Entdo, como acontece, querem ser pai de uma hora para outra. Nao
estuda, ndo aprende. Nao va pensar que Orlando Bassu sabe tudo. Eu acredito que
sei um pouquinho, outro sabe outro pouquinho que eu nao sei, e assim a gente tem

gue unir as coisas.
Pesquisadora: E qual é a sua expectativa ao iniciar uma pessoa?
Orlando Bassu: Rezo muito, rezo muito para Intoto, que € o meu orixa. O qué quer

dizer Intoto? E o dono da terra, que é Obaluaié. Sendo dono da terra ele é o dono do

campo santo também e ele governa aqui do solo onde a gente pisa até sete palmos,
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entdo as oferendas principais desse santo séo enterradas no meio da casa. O meio
da casa pertence a Intoto, como fiz 0 assentamento da casa da Yatylyssa pela
madrugada, com toda aquela mesa fria, aquelas comidas cheirosas, um prato para
cada orixa. E assim que a gente faz. Se o discipulo puder colocar ali um pedacinho
de ouro, um pedacinho de prata, moedas antigas, moedas correntes. E a natureza
fazendo seus pedidos para que tudo aconteca com éxito naquela casa, para que
tudo tenha sucesso. Nesse assentamento s6 pode participar pessoas que olhem
muito e falem pouco porque o linguarudo, que para nés é pior que o ‘akilijibd’ -
aguele que frequenta vérias casas sem a autorizacdo do seu zelador -, aprende um
bocadinho aqui, um bocadinho ali, mas nunca aprende nada profundo porque sai da
sua casa, onde tem raiz, onde tem fundamento, para aprender coisa errada ou
incompleta por ai. NOs temos raizes, eu sou a quarta geracdo do santo, inclusive
meu pai material, curandeiro Orlando Bassu Velho, foi um dos primeiros no Para a
guebrar o preceito depois de feito. Ele foi fazer para ganhar dinheiro e ndo deu certo.
Ele teria que passar o ano sem bebida, sem isso, sem aquilo, ai ele quebrou o
preceito, ndo aguentou. Ja eu passei um ano, trés meses e oito dias. Tenho certeza
gue ninguém tem capacidade espiritual para dizer que sabe tudo e é por isso que eu
digo a Yatylyssa tem um acervo pequenininho ainda ndo € uma biblioteca. Nem eu
tenho. Quando cheguei no Deus é Quem Guia encontrei la 114 irmaos, quando fui
pagar minha obrigacdo de trés anos so tinha trinta e seis que gostavam de mim.
Perguntei: “Minha mae porque agora sé tem isso?”. “Orlando, meu filho, € porque tu
€ meu puxa saco, porque eu te dei aquele livro que eu ganhei ha 46 anos, porque eu
te dei licenca para usar caderno e caneta”. E eu pensei que s6 em Belém do Para

gue tinha fofoca.

Pesquisadora: E qual a sua expectativa em relacdo ao barco que Made Adansan

Yatylyssalefan iniciou agora?

Orlando Bassu: Desejar para minha filha que ela tenha paciéncia, tenha fé, tenha
resignacao no coracdo porque ela sabe que como pai dela, inclusive, sou apontado
como irreverente. S8o tantas criticas que eu confesso que, as vezes, perco até o
animo e da vontade de viver s6 dos meus clientes porque a gente bate muito

cabeca. A gente nunca deve esquecer o professor da gente.
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Pesquisadora: Como o senhor avalia o seu processo de iniciagao?

Orlando Bassu: Meio século ja de santo, eu ja caminhei, ja ensinei muita coisa. Na
minha juventude eu fui muito ambicioso por dinheiro. Entdo, a minha iniciativa era
grande, ndo para trabalhar com orixa, isso foi um cacete que eu levei e disse agora
nao, vou dar um tempo e vou me dedicar mais para o santo. Eu lidava com muito
dinheiro, os bolsos cheios de dinheiro, mas era para gastar com as namoradas.
Tudo com elas. Ganhei muito dinheiro, mas gastava tudo com elas. Nao juntei nada.

Assim como fiz muita obra para os outros e nédo lucrei nada.

Pesquisadora: E como o senhor analisa a iniciagéo nos dias de hoje?

Orlando Bassu: Eu fui criado comendo arroz cozido s6 na agua dele mesmo, sem
tempero nenhum, e como sou da Oxum s6 podia comer a clara do ovo, ndo podia
comer o amarelo por causa da minha santa. S6 comia a clara do ovo frita no azeite
doce e a galinha assada na propria banha dela, com arroz insosso. Nos primeiros
dias entrou, faz o esforco, tudo pelo santo. O que tirava a bronca era a banana da
casca verde gque eu misturava com tudo, fazia s6 um rolo, um pedacinho daquela
banana e trés colheres daquele babado. Hoje ndo, os discipulos ndo querem mais
passar por isso. As vezes a gente fica com medo do camarada morrer de fome na
camarinha. “O qué tu quer menino?”. “Eu quero que o0 senhor maneire essa comida
meu pai”. Ai la vai o Orlando Bassu fazer o que minha méae néo fez para mim. Estou
dando comida a gosto agora, inclusive o Ultimo garoto que eu fiz s6 queria bife. S
bifinho frito na margarina. Ai a mae dele disse: “Seu Orlando, o que o meu filho pedir
faca para ele eu vou lhe dar 100 mil reais”, eu disse. O da para comprar todo dia

dois quilos de bife; Comia bife todo dia ele, eu, com tomate e cebola.

Pesquisadora: Mas isso néo interfere no fundamento?

Orlando Bassu: Como minha mée dizia o que isso vai interferir € que, quando ele
for iniciar os filhos dele, ele s6 vai dar bife com tomate e cebola. Ele vai passar
porgque eu liberei para ele. Vai faltar nele um monte de coisa porque no meu caso,

gue o ejé (sangue) caiu na minha cabeca e eu fiquei com ele por trés dias, querem
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agora botar a obrigacdo e com 30 minutos tirar o ejé da cabeca porque esta

cheirando mal, esta dando quizila.

Pesquisadora: Para finalizar, de que forma € transmitido o conhecimento
dentro do Candomblé?

Orlando Bassu: O verdadeiro conhecimento ritualistico do nosso Candomblé é
guando o aluno atura o desaforo do zelador ou da zeladora e ele vai e se enquadra
direitinho. Quem faz o iad € o zelador, mas o iad, o aprendiz, tem que aturar seu

zelador se ele quer aprender.
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APENDICE B - Entrevista Mde Adansan Yatylyssalefan

Caracterizacao do entrevistado:

Maria das Gracas Pereira Bahia é natural de Manaus (AM), nascida no dia 18 de
dezembro de 1965. Foi iniciada no Candomblé Mina Jeje-Nagd no dia 25 de
dezembro de 1989, no Abassa Afro Brasileiro Lego Xapand, sediado em Belém (PA)
e liderado por Orlando Machado da Silva, conhecido como Orlando Bassu e tendo
como nome de santo (amadossi) Dayko Urubitaud.

Maria das Gracas recebeu seu nome de santo (amadossi) Adansan Yatylyssalefan,
tendo recebido sua cuia de axé aos cinco anos de iniciada, mas tendo autoriza¢ao
de seu zelador, Orlando Bassu, para abrir sua casa, denominada Ilé Axé Oba
D’Alaguina, apos trés anos de iniciagao. A inauguragao do terreiro ocorreu no dia 17
de janeiro de 1991, na Rua lvone Pinheiro, 1445, Bairro Tancredo Neves, Boa Vista,

Roraima.

Mae Adansan Yatylyssalefan ja iniciou 22 filhos de santo e o llé Axé Oba D’Alaguina
€ 0 primeiro terreiro Mina Jeje-Nagd a se estabelecer em Roraima. A yalorixa
cumprira suas obrigacdes de 21 anos de sacerddcio em dezembro de 2011, sendo a

primeira zeladora de santo em Roraima a atingir o grau de sacerdotisa.

A comunidade do llé Axé Oba D’Alaguina é constituida, hoje, por cerca de 70
pessoas. O terreiro também possui a maior estrutura fisica do estado, sendo
referéncia para a comunidade afro-religiosa roraimense, além de pesquisadores e
comunidade académica. Atualmente, a casa passa por reformas e melhorias de sua

infraestrutura, dentro das comemoracdes dos 20 anos de existéncia.

Levando em consideracdo a importancia de preservar os ritos do culto e valorizar a
heranca que recebeu na tradicdo Mina Jeje-Nag6, Mae Adansan Yatylyssalefan
instituiu no l1é Axé Oba D’Alaguina um calendario de festas e obrigacdes religiosas,
além de atividades de cunho cultural, as quais trabalham a cultura afro-brasileira na
comunidade do terreiro. Podemos citar o Tambor das Flores, em maio, reunindo as

mulheres do axé de toda a comunidade afro-religiosa roraimense, em torno de
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debates sobre a questéo de género nas religides afro-brasileiras; o Caruru para lIbeji,
em setembro, oportunidade na qual o llé Axé Oba D’Alaguina recebe criangas da
comunidade de entorno para um dia de doces e brincadeiras ao lado dos erés da
casa; roda de capoeira na Festa dos Pretos Velhos, em maio; o Amala para Xang0,

em junho, entre outras atividades.

Méae Adansan Yatylyssalefan também participa de atividades externas ao terreiro,
levando o conhecimento religioso a diferentes segmentos da sociedade. Em abril de
2010, participou de uma reunido organizada pela Comisséo de Direitos Humanos da
Assembléia Legislativa de Roraima, no Auditério da Escola do Legislativo
(Escolegis), para debater questdes sobre intolerancia religiosa e discriminacdo. O
evento contou com a participacéo de lideres de diversos segmentos religiosos. Em
maio de 2010, a yalorixda ministrou uma palestra aos alunos do 6° semestre de
Psicologia da Faculdade Cathedral, em Boa Vista, no campus da instituicdo, dentro

da disciplina de Antropologia.

Em agosto do mesmo ano, Mae Adansan Yatylyssalefan apoiou a abertura da
exposicdo etnofotogréfica “Entre o Aiyé e o Orun: Retratos de um Candomblé Mina
Jeje-Nagdb em Roraima”, que reune fotografias sobre diferentes rituais do
Candomblé realizados em seu terreiro. A abertura ocorreu no Centro Multicultural da
Orla Taumanan. A ialorixd também participou de eventos na Praca Germano
Sampaio, Bairro Pintolandia, e no Espaco Cultural Velia Coutinho, em Boa Vista,

onde a exposicao foi montada.

Em novembro de 2010, Mde Adansan Yatylyssalefan apoiou e participou da |
Semana da Consciéncia Negra da Universidade Federal de Roraima (UFRR) e do
Més da Consciéncia Negra do Instituto Federal de Roraima (IFRR). A ialorixa ainda
integrou a reunido promovida pela UFRR com o entdo presidente da Fundacao
Cultural Palmares, Zulu Araujo, e liderancas do segmento afro-religioso roraimense.
A zeladora também organizou a apresentagédo do Ilé Axé Oba D’Alaguinad no show
do grupo IIé Aiyé, no encerramento da | Semana da Consciéncia Negra da UFRR,
no campus Paricarana. A comunidade do terreiro ainda participou, no mesmo més,

da lavagem das escadarias da Catedral Cristo Redentor, em Boa Vista.
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Mé&e Adansan Yatylyssalefan cursa o 6° semestre do Bacharelado em Servigo Social
na Faculdade Estacio Atual. O curso de graduagdo vem propiciando a ialorixa
trabalhar questdes sociais junto a comunidade de terreiro sob sua lideranca.

(Biografia coletada no arquivo da comunidade tradicional de terreiro 11é Axé Oba

D’Alaguind)

CondicOes de realizag&o da entrevista

A entrevista foi gravada no dia 01 de novembro de 2010 no saldo do Ilé Axé
Oba D’Alaguina, localizado no Bairro Tancredo Neves, em Boa Vista, Roraima. A
gravacao incluiu audio e video. A casa estava fechada nesse dia, sem atividades
rituais e/ou publicas.

Méae Adansan Yatylyssalefan autorizou a gravacdo do audio e video da
entrevista. A atitude da entrevistada pautou-se pela colaboracédo e pela seguranca
ao responder as perguntas. Ao ser informada que a entrevistada também seria
gravada em video, ela pediu licenca para vestir um turbante na cabeca. Mae
Adansan Yatylyssalefan também pediu que sua cadeira fosse posicionada em frente
aos atabaques de seu terreiro.

A entrevista foi interrompida algumas vezes pelos netos da ialorixa, que
brincavam préximos ao barracdo do terreiro. Ela teve que pedir que levassem as
criancas para sua casa, localizada nos fundos do terreiro.

A entrevista foi realizada na presenca apenas da pesquisadora. A transcricao

procura ser fiel ao discurso oral, tal como foi produzido.

Transcricdo da entrevista Mde Adansan Yatylyssalefan

Pesquisadora: O que € o ritual de iniciacdo dentro do Candomblé?

Mae Adansan Yatylyssalefan: A gente considera todas as pessoas iniciadas.
Independente delas incorporarem ou ndo da-se o nome de médium. E quando a

gente vai dar de comer, como a gente costuma dizer, dar de comer a cabeca. E um
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ritual extenso, muito cheio de preceitos, de reclusdo. E quando esse médium é
preparado através dos banhos de consagracao, dos ebds de purificagdo do corpo e,
ao mesmo tempo, a gente chama também o banho de purificagdo espiritual. E essa
pessoa passa a dar inicio as obrigacfes internas, que sdo obrigacles restritas
aonde somente as pessoas que fazem parte de toda essa dindmica € que participam
e que podem ter acesso. Costuma-se dizer que a pessoa que € iniciada, na verdade,
ela morre materialmente para surgir uma nova vida, mas uma vida botando o lado
espiritual como teu condutor. Vocé passa por uma transcendéncia muito grande,
vocé se isola do mundo material, de todas as coisas que estao fora e se aprofunda
no sagrado. Na verdade, assim s6 quem passou por uma iniciacdo — oga, ekede,
iabs, hoje maes de santo, pais de santo -, € que sabem exatamente 0 que € uma
experiéncia, assim... diferente. E um encontro com a natureza, com o sagrado, com
Deus, assim, é inexplicavel principalmente quando vocé vai consciente, né? Porque
nem todos chegam assim: “Eu quero me iniciar’. Muitos chegam por problemas de
saude, entdo, de certa forma, elas ndo tém opcéao de dizer “ndo, eu nao quero, estou
doente, mas eu ndo quero”. Mas quando é feito com consciéncia, mesmo dentro de
uma situacdo de saude, € em busca de renovacdo, em busca de melhoria, € um

encontro com a paz interior, vamos dizer assim.

Pesquisadora: E quem sé&o os iniciados?

Méae Adansan Yatylyssalefan: Os iniciados sdo todos aqueles que fazem parte de
um corpo familiar do Candomblé. Sao os abians, os abians, de uma maneira geral,
sdo todos aqueles que sdo novatos na casa do santo, as iabs que sao as mulheres,
iababs os homens, ogas, equedes e as pessoas que, muitas vezes, entram como iad
e logo em seguida adquirem cargos. Ja sdo aquelas pessoas que, de uma certa
forma, sdo escolhidas pelo santo para terem um respaldo. A gente costuma dizer
gue as pessoas de cargo sdo as pessoas que também véao ajudar a liderar esta
casa, a conduzir as demais pessoas que vao estar ali dentro. Nao tem idade desde
gue seja determinado pelo santo. Isso através do jogo de buzios, para que essa
pessoa seja iniciada, entdo pode ser, as vezes, uma pessoa de idade ou, as vezes,
uma crianca. Se for necessério, se for preciso, ai essa pessoa passa pelo ritual de

iniciacao.
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Pesquisadora: E existem sinais, alguma coisa que leva a pessoa a se iniciar?

Alguns indicativos que trazem essa pessoa aqui para buscar uma orientacao?

Méae Adansan Yatylyssalefan: Na maioria das vezes, algumas pessoas, ou as que
hoje ja séo iniciadas, elas vém, como a gente costuma dizer, vém como cliente, vém
as vezes assistir um ritual e ai comega a ir se identificando. Algumas pessoas vém
para assistir, vamos dizer assim, esta sentado, assistindo pela primeira vez, e ela se
depara com o Candomblé, com o santo saindo, dando o rum ou a iniciacdo de
alguém e essa pessoa “bola”. Quer dizer, € como se fosse um desfalecimento. E na
maioria das vezes quando essas pessoas fazem esse desfalecimento que a gente
consegue fazer todo aquele ritual de retirar aquela pessoa que bolou e leva para o
ronco, as vezes, o proprio orixa dela diz que ela so sai dali feita. Mas isso tudo a
gente tem um acompanhamento com o0 jogo de buzios. Quem na verdade da as
ordens é o oraculo. O pai de santo, ele s é o condutor, entdo ndo € a gente que
determina “ndo, vocé vai fazer’. Claro que ndés somos orientadores e também
existem pessoas que, € como eu disse, existem pessoas que vem na casa ou que
fazem parte dessa casa e comecam a ter problemas de saude ou, vamos dizer
assim, tem alguma angustia, alguma coisa que € de origem espiritual e que as vezes
precisa dar inicio as obrigacfes dela espirituais. Entdo, assim, ndo existe somente
“nao, eu vou fazer porque eu quero”. Poucas fazem isso. Poucos dizem assim “eu
guero me iniciar porque eu quero, porque eu gosto, porque eu acho bonito”.
Pouquissimas pessoas tiveram essa atitude, entendeu? A maioria, vamos dizer
assim, é pela for¢ca das circunstancias. Eu acho que o préprio orixa conduz isso
mesmo que inconsciente de quem € iniciado. Ninguém veio no mundo por acaso e
ninguém esta aqui também s6 passeando. Todos nds viemos aqui trazer um recado

e o certo é dar esse recado de maneira correta.

Pesquisadora: E os procedimentos que devem ser tomados para o ritual de

iniciacdo? Que procedimentos essa pessoa que ja foi indicada tem que tomar?

Mae Adansan Yatylyssalefan: Na verdade, a primeira coisa que se faz hoje, eu
acredito que em todas as casas de santo, hoje o primeiro procedimento dessa
pessoa que vai se iniciar € passar por um preceito rigoroso, desde a alimentagéo ao

lugar onde ela vai dormir, certo? Entdo, o primeiro procedimento dela é fazer todos
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0s exames médicos para saber se esta tudo muito bem, se o0 organismo esta bacana
entendeu? Ou ainda que se ela tiver com um problema de saulde ela tem que ter um
respaldo médico também, certo? Porque dentro do ritual de iniciacdo, na verdade eu
costumo criar meus filhos como eu fui criada, como eu fui iniciada: ndo se come sal,
nada de gordura, nada de cafeina, ndo entra nada salgado. Entdo séo chas, sucos
naturais, muita verdura, muitos legumes, tem todo um cuidado daquela comida que
ela é feita dentro de uma dieta onde vai deixar o organismo daquela pessoa, nao é
fragilizar ele, é deixar ele saudavel, né? Claro que se nds temos o habito de comer
gordura, isso e aquilo, vocé vai entrar numa iniciagdo, teu organismo a principio ele
vai achar ruim, né? Entdo, assim, tem pessoas que vao emagrecer, mas hoje a
gente costuma dizer que esse médium, ele tem que passar por exames médicos,
fazer tudo direitinho, se ele tiver que tomar algum remédio de farmacia, ele toma,
porque dentro da iniciacdo ele vai passar também por remédios, mas remedios que
sdo naturais. Alguns chas, algumas poc¢des para limpar o organismo, entendeu?
Entdo, assim, € uma pessoa que tem que estar preparada também. Por qué?
Porque ela vai ficar, se for um rodante, uma pessoa que incorpora, ela vai ficar trés
meses longe da familia, da vida social. S&o trés meses dentro da casa do santo. E
um ano que vai ficar de branco, que nao vai poder beber, nem fumar, nem andar em
festa ou evitar ir ao hospital, a ndo ser que ela ja venha com um problema de saude
também que tem que ser acompanhado, mesmo depois dela fazer uma iniciacéo e
ela tiver de ser acompanhada de um médico ai sim. Por qué? Porque vocé vai
preparar toda aquela trajetéria. Mas o hospital ndo é um lugar adequado para um
iad, uma pessoa que esta recém-iniciada. Nem o hospital, nem o cemitério, nem
uma cadeia. Por qué? Porque € um lugar aonde existe uma, como é que eu posso
falar, uma energia muito concentrada, sdo energias negativas, que a gente costuma
chamar de energia poluidora. Ali tem sofrimento, tem morte, tem angustia, tem tudo
0 que vai de encontro ao que € bom para o ser humano. Entdo, ele passa por um
periodo de purificacdo e ele tem que procurar evitar pelo menos nos trés primeiros
meses que € quando ele esta de quelé, porque ele ndo vai sentar em cadeira, ele
nao vai poder comer de colher, quer dizer, ele tem todo um ritual a cumprir, todo um
preceito porque isso faz parte da hierarquia. Entdo, esse médium ele tem que estar
consciente que ele vai ter que passar por coisas que, as vezes, nem esta habituado
porque dentro do Candomblé vocé se abaixa para tomar a bencdo e hoje nés

vivemos no mundo em que as pessoas ja nem se cumprimentam, ndo dizem nem
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um bom dia para as outras. Imagine um filho tomar bencao de pai e mae, né, hoje,
em pleno século 21, vocé ndo vé isso mais, é dificil, e quando vocé se depara vendo
essas coisas 0 povo ainda diz: “ah, fulano ainda € do tempo da pré-historia”, mas
sdo essas coisas, assim, € um mundo diferente, ou melhor, € um mundo aonde
esses valores sao preservados. Entdo, fica muito dificil quando alguém tem uma
vida fora completamente diferente do que € o mundo do Candomblé e ai ele vai ter
gue se reeducar e isso, as vezes, da uns impactos, a gente costuma dizer, da umas

quizilas de vez em quando. As pessoas nao gostam muito de receber regras.

Pesquisadora: E a casa? Os procedimentos que a casa toma para esse

processo acontecer?

Mé&e Adansan Yatylyssalefan: Como € um preceito longo, a casa também entra
nesse preceito, a made de santo, os ogas que vao fazer parte desse trabalho, as
equedes, a yamord, que é uma peca fundamental no processo de iniciacdo, por
qué? Porque é ela quem cria aquela pessoa, ela vai criar aquele iad. Ele vai sair do
mundo material e entrar no mundo espiritual onde ela vai dar todas as indicacfes de
como ele proceder, de como ele tem que se comportar dali em diante. E ela quem
tira 0 iad para tomar banho, fazer os banhos da madrugada, ela € a responsavel
pelas rezas, pela alimentacado, pelas roupas dos iads, quer dizer, a casa também
tem que estar organizada para receber essa pessoa para que ela seja iniciada. Tem
todo um ritual preparatério também. Eu acredito que seja mais dificil para o médium
gue nao esta acostumado com tanta hierarquia, tanta ordem, com tanta disciplina,
ele se adequar do que as pessoas que ja estdo aqui porque o0 0ga e a equede até se
acostumam, sabem que o ritmo € aquele, sabem que no outro dia o ritual segue pela
madrugada afora, as vezes vai até de manha, ai no outro dia vocé tem que
trabalhar, entendeu? As préprias pessoas que estdo inseridas nesse trabalho, as
vezes tem que deitar la dentro, de vez em quando a mae de santo tem que dormir 14,
principalmente quando vocé deita mais de uma pessoa e existem aquelas coisinhas
tipo “fulano nao esta se dando bem com o outro” e a gente tem que saber separar
essas coisas, realmente saberem que ali dentro tem uma norma e tem um preceito a
cumprir, tem um respeito, certo? Porque muitas vezes o iad leva tempo, mesmo
sabendo de tudo isso, ele leva tempo para se desprender do mundo |4 fora. E dificil

porque vocé fica muito tempo s6 e eu acho que as pessoas hoje, embora com toda
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essa agitacdo, muitas vezes elas nao tem nem com quem bater um papo, entao a
soliddo em vocé se sentir sO e a solidédo de vocé estar s6, mesmo estando com um
monte de gente, mas num mundo completamente diferente, as vezes da um no na
cabeca e a pessoa tem que estar muito preparada e eu costumo dizer que vocé tem
que ter muita fé em Deus e crer muito no orixa, certo? Vocé tem que ter consciéncia
de que vocé vai fazer um caminho, certo, que € um caminho sem volta, que seguir a

Deus é dificil.

Pesquisadora: Em quanto tempo a senhora faz esse ritual, assim, quantos

dias? O processo em si?

Mé&e Adansan Yatylyssalefan: O ritual de iniciagdo, para os iads sao vinte e um
dias, no minimo vinte e um dias. Depende também, as vezes, 0s animais, que nem
sempre a gente encontra todos, pelo tempo também, as vezes chove muito. Entéo,
assim, o minimo é vinte e um dias. Para os ogas e equedes € menos, catorze a
dezesseis dias, tem que ser feito com eles também todos os procedimentos que é
feito com o iad. A Unica coisa que nao existe € a manifestacdo do orixa neles, mas
existe a manifestacado no pai de santo, entdo na maioria das vezes ogas e equedes
sao privilegiados porque o préprio santo vem para fazer, né? Mas o minimo desse
processo de iniciacao é vinte e um dias. Com vinte e um dias essa pessoa tem que
ser apresentada ao publico, para a sociedade do Candomblé, onde ela vai dar o
nome e ela passa a ter outra identidade, que € um nome africano, e depois cumprir
esse preceito dela durante um ano. Os iads, eles passam trés meses de quelé, que
€ um colar sagrado que significa a sujeicdo dele por aquele periodo. Os ogas néo,
0S ogas e equedes usam o0 quelé somente dentro da iniciagdo dos catorze ou
dezesseis dias, mas quando saem eles ja saem sem arma nenhuma porque ndo ha
necessidade, né, por eles néo incorporarem. Mas eles seguem o mesmo preceito de
um ano sem alcool, com a roupa branca, guardando os dias do santo. Também nao
podem estar em bares, em lugares inadequados, também n&do podem ir a hospitais,
digamos assim, a ndo ser que seja por uma questdo de emergéncia, que faz parte
da vida, né? Mas o preceito € 0 mesmo: um ano. Depois de um ano volta a dar uma
obrigacdo que a gente chama de tirar o preceito, sdo sete dias que eles se reclusam
de novo e depois, pronto, ai vao voltar, como a gente costuma dizer, a vida normal.

Todo iad, todo aquele que esta de preceito conta os dias sabe? Fica contando os
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dias, o tempo, mas eu sempre digo para 0s meninos, assim, para os iads, para 0s
meninos que sado iniciados, ndo contem o tempo porque sendo vai parecer que é
uma eternidade. Porém, ndo desperdicem o tempo porque quando vocés pensarem
gue nao voceés estdo com um ano e ndo sabem para onde vai, ndo sabem o que véo

fazer, né? Mas é esse periodo ai de vinte e um dias.

Pesquisadora: O quelé seria uma espécie de arma de protecao?

Mé&e Adansan Yatylyssalefan: O quelé é uma alian¢a. Alianca que o iad tem com o
orixa. Naquele periodo que ele esta de quelé o orixa dele se manifesta, mas ele nao
da, ele ndo pode dar aquele brado que a gente chama de grito de guerra porque
significa sujei¢éo, sujeicdo do meédium para com o santo. Entéo, ele representa uma

alianca, o casamento entre o mundo material e o mundo espiritual.

Pesquisadora: Entdo a gente pode dizer que o tempo de feitura seria os trés

meses em que ele esta de quelé?

Méae Adansan Yatylyssalefan: Exatamente.

Pesquisadora: Que é quando ele esta pronto para manifestar o ila, o grito do

santo?

Méae Adansan Yatylyssalefan: Na verdade, o iab tem esse periodo mais extenso,
né? Até porque existe a manifestacdo do orixa e também tem a presenca do eré,
gue é um espirito infantil que, vamos dizer assim, é a forma do orixa crianca e ali ele
vem também para ensinar aquele médium, de uma certa forma, a ter essa aceitacao
com mais facilidade, fazendo esses intermédios entre 0 mundo material e o espiritual
porque o eré, na verdade, como o iab vai estar sempre manifestado pelo orixa o eré
faz essa intermediacao, esse contato entre o0 santo e as pessoas com quem ele vai
conviver naquele periodo ali, ogads, ekedes, ou muitas vezes a pessoa recebe visita
da mée, do pai, do marido, né? E geralmente quem recebe ndo é o proprio iad, é o
eré que conversa. Até porque € um periodo em que ele esta muito, vamos dizer
assim, sensivel. Ele ndo pode ter nenhuma noticia desagradavel, ele ndo pode ter

emocOes fortes, para que isso nao venha atrapalhar esse processo de iniciagao.
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Pesquisadora: Entédo, o eré seria o contato com o mundo externo durante o

periodo de iniciacdo?

Mae Adansan Yatylyssalefan: Isso. E. Ele reina um ano, na verdade.

Pesquisadora: Que € o tempo do preceito.

Mae Adansan Yatylyssalefan: E a entidade realmente que se manifesta, é por isso
gue eu digo que ele faz essa intermediacdo. Entdo, assim, ele vem, ele é o
pacificador e também muitas vezes ele € aquele que vem para contar 0 que a gente
nao vé porque de uma certa forma vocé se inicia mas vocé néo deixa de ser humano
né? O médium ndo deixa de ser humano. Aqui e acola ele tem as fraquezas dele,
uma fraqueza aqui e ali e ai 0 eré vem para direcionar e também para evitar muitas
vezes que o médium ndo faca nenhuma bobagem, ndo entre em contradicdo com

tudo aquilo que ele jurou, que ele fez um juramento consagrado, entendeu?

Pesquisadora: Entdo, durante o processo, como a senhora descreveria o que

estava vivenciando?

Méae Adansan Yatylyssalefan: Nesse periodo?

Pesquisadora: E, nesse periodo que a senhora estava vivenciando agora...

Mae Adansan Yatylyssalefan: Ai, eu me sinto na Africa. Embora eu nunca fui &
Africa de corpo presente, né, mas eu me sinto como se estivesse la. E é um outro
mundo. E até inexplicavel porque eu consigo me aprofundar neste mundo espiritual
e é sempre uma emocao porque vocé esta iniciando outras pessoas e também é
algo importante porgue vocé esta dando a sua referéncia ali, né? Mas é como se
estivesse vivenciando. Na verdade é como nao, na verdade a gente vivencia tudo
aquilo que a gente vé& na histéria do Candomblé, na Africa. Pois bem, é quando eu
consigo me identificar no meio da minha familia, o mundo espiritual no qual eu me
coloco, como o mundo em que eu exatamente tenho muito mais liberdade de
expressao. Talvez seja porque eu me dediquei tanto e me isolei muito do mundo, o

mundo externo, e € sempre uma emoc¢ao, depois de todo aquele trabalho, que é
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muito cansativo, né? Vocé tem que amar muito o que faz, mas assim, no resultado
final, que é o dia da tua apresentacdo, que tu veste aquele santo, que tu vé todo
aquele trabalho concluido, que vocé vai e toca aquele atabaque, faz aquela festa
muito bonita e tira aquele santo, quer dizer, vocé tem aquela resposta, eu fiz, esse é
o melhor. Cada iniciagdo que a gente faz é sempre uma experiéncia melhor que a
outra porque nem sempre vocé vai lidar com a mesma energia. Porque o orixa é
energia pura. Esse Ultimo barco agora que a gente teve quatro iniciados, um Oxdssi,
uma lansa, um Xangbé e um Oxala, sdo energias completamente diferentes, sédo
personalidades diferentes, entdo, assim, € uma trabalheira, mas o trabalho que da
um iabd da dois, da dez. Entdo é sempre uma nova emocéao, entendeu? Para mim é
gratificante quando a gente termina e vé que valeu a pena. Vocé se assegura que foi
a melhor coisa que vocé fez ali, que era necessario. Fez dentro da exigéncia do

orixa, vocé fez exatamente o que ele queria. E isso é bom.

Pesquisadora: E qual a expectativa dos outros em relacdo ao processo?

Méae Adansan Yatylyssalefan: Vocé fala dos outros... a pessoa iniciada? Ou das

outras pessoas dentro da casa?

Pesquisadora: Em relacdo a casa. As pessoas que vivem o ambiente da sua
casa. Como € que a senhora percebe a relacdo dos outros com esse

processo?

Méae Adansan Yatylyssalefan: Olha, bom, aos que ainda ndo foram iniciados € se
iniciar, aos iniciados é gque estes cumpram 0s preceitos e as obrigacfes para que a
casa possa crescer, né? Possa se desenvolver e realmente fazer um ritual completo.

Creio que deve ser isso, pelo menos é o que eu percebo.

Pesquisadora: Mas a senhora observa uma expectativa a mais, tanto das
pessoas que estdo diretamente envolvidas quanto aqueles filhos de santo que
ndo podem participar ainda mais diretamente, mas que estdo aqui, de algum

modo, presentes?
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Mae Adansan Yatylyssalefan: E, tem isso, a gente vé que... O que se percebe é que
existe, assim, aqueles que ficam melindrados, né, puxa, queria tanto estar 14, porque
gue nao pode ver? Porque nem tudo que acontece nesse processo de iniciacédo
todos podem participar diretamente. E ai ficam as perguntas, porque ndo pode?
Porque s6 quando a gente inicia? Entdo, a gente costuma falar que dentro do
Candomblé sem segredo nao existe forca e a expectativa de quem n&o passou por
esse processo € se iniciar, € ter, € também se ver ali, né? Porque de uma certa
forma todo mundo quer beijar o santo quando ele sai, pelo menos pegar na saia, ou
tocar, porque € uma coisa que eu acredito que as pessoas ainda tem aquele mito
né, olha tem um santo ali, uma energia que esta ali e que de alguma forma ele tem
um contato fisico. Embora esse contato a gente tenha espiritualmente desde o inicio
de todo esse processo até o término dele. Mas a expectativa € de quem ja esta
dentro da casa € ver, sentir que a casa continua fazendo, dando inicio a novos
adeptos e de uma certa forma vai também difundir esse nome, essa nagao, o ritual,
a casa. E os que néo forem iniciados € se verem la, agora, quando vai chegar a
minha vez? Inclusive tem um dos iads agora, ele falou, “Mae, e agora? A casa vai
passar por um processo de reforma, nem comegou, entdo, COmo nem comecou a
gente nem sabe quando vai terminar e eu? Quando € que eu vou fazer o meu
santo?”. Eu disse “Ndo se preocupe que a tua hora chega”. Mas fica aquela

expectativa de serem 0s proximos a serem iniciados.

Pesquisadora: A senhora considera entdo que o ritual de iniciacdo acaba

despertando a vontade nos outros também?

Méae Adansan Yatylyssalefan: A vontade, a motivacao, o interesse.

Pesquisadora: Aquele que tinha ainda alguma duavida...

Méae Adansan Yatylyssalefan: Isso.

Pesquisadora: Ou receio...

Méae Adansan Yatylyssalefan: Principalmente, assim, até 0s mais novos ou 0S mais

antigos que, as vezes pensam: “Ah, ndo quero isso, ndo quero fazer, € muita
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responsabilidade para mim”. Entdo, assim, a iniciacdo ela acaba estimulando porque
€ um ritual tho emocionante que nao tem como vocé ndo se emocionar, como nao
se ver ali dentro também. Embora seja muita responsabilidade, € um compromisso
gue vocé vai levar o resto da vida, né? Entdo é uma coisa que tem que ser muito
bem pensada, mas ela motiva muito as pessoas a se iniciarem. Até mesmo quem
nunca viu um candomblé, na primeira vez a gente consegue ouvir de uma ou outra
pessoa: “queria tanto também fazer, sera que fica tdo bonito em mim assim

também?”. Entdo acaba despertando o interesse de se iniciar também.

Pesquisadora: E que momento mais a surpreendeu nesse processo?

Mé&e Adansan Yatylyssalefan: Momento que mais me surpreendeu? O
comportamento do meu filho, né? Porque no inicio eu achava que era empolgacéao.
Tanto que muitas vezes eu cheguei a perguntar a ele se era exatamente isso, se ele
tinha nocdo do que ele estava me pedindo. Que eu iniciasse ele. Em alguns lugares
alguns pais de santo tem o mito de dizer assim: “Ah, vocé ndo pode iniciar seus
filhos”. E isso se criou, esse tabu foi criado no Brasil porque na Africa ndo tem isso,
nao existe isso. Porque tem que chamar alguém de outra casa ou outro pai de santo
para vim iniciar os meus? Nao existe pessoa que mais ame seu filho do que o pai e
a mae, né? Entdo esse foi 0 momento que mais me surpreendeu e me surpreende
até agora. Ele tem um temperamento muito dificil, ele € muito pomposo até por
causa do santo que ele tem, ele é de Xangd, entdo os filhos de Xangd sdo muito
altivos, impetuosos. As vezes tem aquele jeito altivo, autoritario, mas vejo que ele
realmente levou a sério, esté levando a sério, né? Aqui e acola a gente tem que dar
uma lembrada de que nem tudo é as carreiras porque se cria uma expectativa. Eu
tiro por mim, quando eu fiz meu santo eu estava numa situacéo de vida muito dificil,
sem emprego, sem casa, recém-separada, meus filhos espalhados, uns comigo,
outros com a avl e ai quando eu fui me iniciar eu criei uma expectativa muito
grande. O qué eu pedi? Eu ndo quero nada além da minha vida de volta, eu quero
ser dona da minha casa, dona da minha vida. Eu quero dirigir a minha prépria vida.
Preciso de uma casa, preciso ter meus filhos comigo, preciso dar um sossego a eles,
gue eles estdo todos ai, sem senso de dire¢do, como eu estou também. E esse meu
filho também, quando ele se iniciou ele também estava assim, muito perdido, a vida

dele estava passando por uns problemas sérios, pessoais dele. Mas ele entrou com
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um objetivo: “quero ser eu mesmo, quero que Deus atraves do orixa ele me dé um
direcionamento para que eu possa conquistar as minhas coisas, para que eu possa
ter a certeza de que eu sou capaz de fazer sem precisar estar me escondendo,
pelas minhas fraquezas”. Que todo ser humano tem fraquezas, né, e ele esta todo
dia, vejo assim que ele tem um progresso sabe? Ele fala isso muito para mim. Para
quem viu a mae abrir uma casa, desenvolver todo um trabalho religioso, ja iniciei
algumas outras pessoas. Mas ele nunca quis se envolver, nunca se interessou por
nada. Exceto aprender a tocar atabaque porque ele aprendeu a tocar sé. Ele ouvia
0s meninos tocando e ia para o fundo do quintal e... (faz gestos de quem esta
tocando um atabaque). E também pela minha filha, né? Na verdade, esse ultimo me
surpreendeu pelos dois terem se pronunciado. Entdo, para mim foi uma surpresa.

Eles sempre tiveram perto, mas ao mesmo tempo distante, sem interesse.

Pesquisadora: E quais as suas expectativas a partir de agora?

Méae Adansan Yatylyssalefan: Ai, as minhas expectativas sao tantas. Em relagcéo

ao Candomblé?

Pesquisadora: Em relacdo ao processo de iniciagdo dos meninos.

Mae Adansan Yatylyssalefan: Ah, a todo esse processo. E eu tinha dito a mim
mesma que ndo ia mais iniciar ninguém. Meu pai sempre fala que a gente jamais
pode dizer que nado faz. Principalmente, quando a gente abre uma casa. Hoje a
minha expectativa é organizar a casa materialmente porque ela esta precisando
disso. E continuar com essas minhas atividades aqui dentro. Ainda tem alguns
médiuns que precisam colocar obrigacbes em dia e tem alguns que precisam se
iniciar também. A vida dentro do Candomblé é ilimitada. N&o da para dizer assim “eu
ndo vou fazer mais, eu nao vou iniciar mais, eu vou parar’. Hoje eu tenho o qué?
Hoje eu tenho o pensamento de fazer com que essa casa nao seja vista como
somente uma casa onde se toca tambor. Meu maior objetivo hoje é difundir essa
cultura e isso a gente vai ter que ir construindo aos poucos. Entdo, achei muito
bacana a Cristina ter vindo, ter se interessado em fazer uma pesquisa. Outras
pessoas ja tinham vindo? Tinham. Falado? Sim, mas falar todo mundo fala, né?

Fazer é uma outra coisa e eu acho ela uma guerreira. Acho vocé uma guerreira
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porque vocé deu a cara para bater entendeu? E n6s moramos em um lugar muito
cheio de preconceito, tem muitos mitos ainda aqui, né? Existem pessoas de todos 0s
lugares, mas elas estdo muito camufladas, sempre preocupadas com o que 0 outro
vai dizer, com a opiniao do fulano. Entdo, quando eu terminar esse processo de
obra, pretendo fazer dessa casa um ponto de referéncia cultural. Esse € o meu
objetivo. Daqui mais alguns anos quando eu cantar para subir eu espero que fique
ai, né? Se um dos meus filhos néo tiver a audacia, esse pique mesmo de levar a
casa porque tem que ter o sacerddcio a frente de tudo, né? Tem que gostar do que
faz. E muito dificil mexer com pessoas dentro da religido. Eu eu lembro quando eu
fiz, eu iniciei, eu estava dentro do meu periodo de um ano, a entidade do meu pai, a
dona Herundina, disse assim para mim uma tarde: “Olhe dona Yatylyssa nédo abra
uma casa de santo (...) primeiro que a senhora € muito boba, ingénua, vao querer
fazer da senhora gato e sapato (...) eu ndo t6 Ihe dizendo que a senhora seja burra
né muito pelo contrario (...) mas (...) mexer com gente da muito trabalho e vocé pode
fazer (...) o melhor que vocé fizer vai estar sempre alguém insatisfeito. Entdo abra
uma tenda”. Eu ndo entendia muito bem o qué que era isso né? Abrir uma tenda?
“E, abra uma tenda, jogue seus buzios, que vocé tem (...) é (...) esse conhecimento
desde cedo. Logo, logo, vocé vai comecar a jogar buzios né, entédo jogue buzios, faz
uma tenda, atende la teus clientes, mas néo te envolve em iniciar médiuns porque
isso é um trabalho, depois que faz o primeiro ndo para nunca mais”. E eu comecei a
fazer os primeiros e achei que eu poderia parar. Me enganei totalmente, que nao da
pra parar, quando vocé pensa que nao tem sempre uma surpresa e o orixa ele te da
muito isso, ele te da (...) as vezes vocé calcula algo e ele te mostra outra coisa que,
a principio, vocé acha que ndo é bacana, mas é o melhor, a melhor saida né, vai te

dar um resultado melhor.

Pesquisadora: E qual analise a senhora faz do seu processo de iniciagao?

Méae Adansan Yatylyssalefan: Ai, essa pergunta é dificil. Qual andlise eu faco

desse processo de iniciacao?

Pesquisadora: Nao, do seu processo de iniciagao.
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M&e Adansan Yatylyssalefan: Do meu processo? Bom, meu processo de iniciagao.
Minha nacdo é muito arcaica, entdo existe uma exigéncia muito grande que em
algumas casas, em outras nacdes, ja nem exige mais. Eu costumo dizer que a
esséncia do Candomblé ndo pode ser mudada, ela pode ser melhorada, mas
mudada nao porque ndo € um teatro, vocé nado vai formar pessoas para fazer uma
encenacgao, vocé tem que preparar essas pessoas para serem verdadeiras, serem
originais, elas realmente terem essa confianga em lidar com o lado oculto, mas
visualizando o lado positivo. Entdo quando eu comego a me ver nesse pProcesso,
guando eu vou fazer uma iniciagdo, ou um bori, ou até mesmo uma limpeza em
alguém, eu sempre exijo muito de mim porque eu sempre tenho a preocupacao de
me colocar no lugar daquela pessoa. Eu creio que aquela pessoa, quando ela vem,
ela quer uma resposta daquilo que ela vem buscar. Nao depende de mim, porque
nao sou eu que vou fazer a coisa acontecer, mas € através de mim que a coisa
acontece. As vezes eu me vejo muito exigente e as vezes muito radical. Mas como
eu tenho um senso de responsabilidade muito grande quando vou mexer com
alguém, porque vocé ndo mexe sO na cabeca de uma pessoa, vocé vai mexer na
vida dela toda, e isso tem que ser com todo o cuidado, com todo o carinho, com toda
dedicacdao e, principalmente, com conhecimento. E e eu sempre falo que quando eu
tenho alguma duvida em relacdo a uma iniciacdo ou de qualquer processo ligado ao
lado espiritual eu vou no jogo de buzios. Quem me orienta, ou hdo, embora ja tenha
14 anos de santo, ja sou, como dizem, ja sou de maior no santo, mas eu sempre me
apego ao meu pai sabe? Por qué? Porque o meu referencial é ele, porque ao inves
de eu ficar perguntando para um ou outro ou fazer aquela histéria assim, nao, é
preferivel parar e(...) e também tem o jogo de buzios que me da esse respaldo, que
me da esse direcionamento, né, eu sou muito exigente comigo mesma, mas é uma
coisa que eu gosto de fazer. Eu me sinto muito bem quando estou em contato com o
sagrado, tanto que os detalhes é que me deixam motivada, sabe? Cada santo é
novo, é uma coisa nova, € uma energia nova que vocé vai trabalhar, que vocé vai
direcionar, entdo, tem detalhes na comida, nas ervas, o horario, entendeu? E isso
me chama muito a aten¢do, € uma parte que eu me encanto muito porque a gente
sente que nado esta ali fazendo aquele processo sozinho sabe, vocé tem um

acompanhante de peso que é o lado espiritual e isso € que é bacana.
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APENDICE C - Entrevistado Filho de santo 01 (F1)

CondicOes de realizag&o da entrevista

A entrevista foi gravada no dia 06 de novembro de 2010 na camarinha do 1lé Axé
Oba D’Alaguina, localizado no Bairro Tancredo Neves, em Boa Vista, Roraima. A
gravacao incluiu audio e video. A casa estava fechada nesse dia, sem atividades
rituais e/ou publicas. A entrevista foi feita sem interrupcoes.

F1 autorizou a gravagdo do audio e video da entrevista. A atitude do entrevistado
pautou-se pela colaboracdo ao responder as perguntas, embora ele deixasse
transparecer um certo nervosismo e a preocupacao em nao revelar certos segredos

da iniciacéo, o que € considerado um tabu para os adeptos do Candomblé.

A entrevista foi realizada na presenca apenas da pesquisadora. A transcricao

procura ser fiel ao discurso oral, tal como foi produzido.

Transcricado da Entrevista F1

Pesquisadora: Eu gostaria que vocé comecasse falando como se deu a sua

iniciacao?

F1: Como eu tinha 10 anos de Umbanda, a religido comecou a aflorar e eu procurei
expandir meus conhecimentos. Entdo achei o Candomblé uma religido bem familiar
a Umbanda, foi quando eu conheci Mae Adansan Yatylyssalefan e comecei a me

iniciar com ela.

Pesquisadora: O que € o ritual de iniciacao?

F1: Para mim significa um renascimento, né? Eu me senti nascendo de novo. Muitas
coisas que eu fazia antes ndo faco mais, né, questdes pessoais mesmo, entdo eu
me sinto, eu sou um recém-nascido perante a religido. Foi uma experiéncia muito

boa.



127

Pesquisadora: E porque vocé optou por se iniciar? O que te levou a decidir se

iniciar no Candomblé?

F1: Foi questdo espiritual mesmo, por necessidade que a religido coloca para a
gente. Outro fator foi que eu sempre gostei de estudar religido, entdo me levou muito
a isso, saber um outro grau, como é uma pessoa iniciada. E foi uma experiéncia
muito boa.

Pesquisadora: E qual foi sua expectativa antes do processo de iniciagcdo?

F1: Muito ansioso, assim, queria saber como é que era. Foi muito boa a expectativa,

interessante.

Pesquisadora: Mas vocé ficou nervoso?

F1: Nao, néo, foi tudo tranquilo.

Pesquisadora: Vocé tinha uma expectativa muito grande em relagéo a isso?

F1: Tinha.

Pesquisadora: Como vocé sentiu as pessoas ao seu redor qguando vocé disse

gue iria se iniciar? Houve uma expectativa dos outros também?

F1: Alguns amigos, alguns ex-irmaos de santo da Umbanda n&o queriam que eu me
iniciasse no Candomblé. Uma questdo bem familiar, mas eles ndo vao deixar de ser

meus irmaos.

Pesquisadora: E a sua necessidade, que vocé ja vinha da Umbanda, entdo

como €é que vocé colocaria essa necessidade de se iniciar no Candomblé?



128

F1: A Umbanda é muito voltada para caboclo, ao culto do caboclo. E se via falar de
orixa alguma coisa muito longe, entéo fiquei curioso para saber esse lado, da lingua
loruba e tal. Meu primeiro conhecimento pessoal mesmo no Candomblé foi no Ilé

Axé Oba D’Alaguina, entdo uniu o util ao agradavel.

Pesquisadora: Ha quanto tempo vocé frequenta aqui?

F1: Eu acho que tem uns seis anos. Ha um ano eu fui apontado como oga e tem

guatro meses que fui iniciado.

Pesquisadora: E durante o processo de iniciagcdo, durante o ritual, como vocé

descreveria o que estava vivenciando naquele momento?

F1: Tudo foi novo para mim. Apesar de ja ter toda uma historia na religido, na
Umbanda e um pouquinho no Candomblé, mas tudo foi novo. Aprendi a dar valor a
muitas coisas na minha vida e deixei muito o lado material, que eu era muito

materialista, e a religido impde muito isso para a gente la dentro... e € isso.

Pesquisadora: E a sua expectativa apds o fim do processo?

F1: Quero aprender muito mais, né? Vou fazer de tudo para exercer meu cargo, que
eu recebi um cargo que € oga de erin da casa, abrir e fechar ritual, e estou a
caminho disso. E vamos ver 0 que meu santo, meu orixa, vai me colocar ai por

diante. Espero isso.

Pesquisadora: E para sua vida como um todo, ndo sé aqui dentro, mas...

F1: A minha expectativa € melhorar minha situacdo, termino meu curso de
graduacéo agora, no final do ano que vem. E estou esperando a vontade do meu
orixa porque agora guem me conduz é ele, né? Tudo o que eu fizer de quatro meses
para c& ele que vai me conduzir nas situagdes, entdo estd na mao dele. Espero

coisas boas ai, muito axé.
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Pesquisadora: E como € que vocé se vé antes e depois da iniciacdo?

F1: Outra pessoa. Totalmente diferente. Questao familiar, uma pessoa mais calma,
guestdo assim, pessoal, beber bebida alcodlica. Ndo s6 por causa do preceito que
eu tenho que cumprir durante um ano, mas é porque eu também nao sinto mais
vontade e eu vejo que as pessoas me olham com outros, com outro olhar, de

respeito, né, por ja ter passado pelo fundamento grande do Candomblé. E isso.

Pesquisadora: E como vocé percebe a expectativa dos outros?

F1: Eu noto, assim, uma certa cobranca por eu ter feito santo, passado pela
iniciacdo. Eu noto uma certa cobranga, me procuram mais para saber alguma coisa,
sempre querem saber, e eu sempre levo o lado bom da nossa religido, sempre luto
pela tolerancia religiosa e os pais-de-santo que me conhecem sempre perguntam
como foi, se eu estou bem, se estou me sentindo bem. Nao esta as mil maravilhas
porque todo ser humano tem o seu lado, o seu momento de altos e baixos, mas na

medida do possivel esta tudo bem.

Pesquisadora: E que momento mais 0 surpreendeu nesse processo?

F1: Momento que mais me surpreendeu? Algumas situacdes que a gente passou.
Na verdade foi um barco de quatro pessoas, dois ogas e duas iads. Aconteceram
muitos fatos que a gente ndo pode revelar fora, que marcaram muito a minha vida,

marcou muito essa historia. E é isso.

Pesquisadora: E quais mudanc¢as vocé encara como mais significativas a partir

de agora?

F1: A mudanca € o comportamento da minha familia. Apesar de que eles ndo sabem
gue eu sou do Candomblé, mas eu acho que o orixd d& luz para eles. Hoje eles ja
ndo me véem com aqueles olhos que eles me viam antes, ja respeitam, me véem
assim todo de branco, sabem que tem um fundamento por trds daquilo, mas nao
falam, me respeitam, assim como eu respeito a vontade deles. O que mais me

chama a atengéo é isso. Porque a minha familia para mim € a minha estrutura,
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entdo mudou muito a questdo, para mim foi tudo, ter o consentimento da minha
familia para mim foi primordial.
APENDICE D - Entrevistado Filho de santo 02 (F2)

CondicOes de realizag&o da entrevista

A entrevista foi gravada no dia 02 de outubro de 2011 no salédo do lIé Axé Oba
D’Alaguind, localizado no Bairro Tancredo Neves, em Boa Vista, Roraima. A
gravacdao incluiu dudio. A casa estava fechada nesse dia, sem atividades rituais e/ou

publicas.

F2 autorizou a gravacdo do audio da entrevista. A atitude da entrevistada
pautou-se pela colaboracéo e pela seguranca ao responder as perguntas, mas foi
percebida uma certa timidez em responder algumas perguntas, porque havia umas
pessoas sentadas do lado de fora do saldo do terreiro. Embora elas néo
conseguissem ouvir o que F2 relatava durante a entrevista, ela passou boa parte do
tempo cuidando as pessoas ao redor, para ndo se aproximarem durante a

entrevista.

A transcricdo da entrevista procura ser fiel ao discurso oral, tal como foi
produzido.
Transcricao da Entrevista F2
Pesquisadora: O que é o ritual de iniciacao?
F2: Para mim (sic) melhorou muito certas coisas, o modo de agir, de pensar, como
eu era antes para agora, que eu era mais egoista, estlpida comigo mesma,
agressiva. E hoje ndo, hoje depois que eu me iniciei mudei muito meu modo de

pensar, de agir. Penso bastante antes de poder fazer alguma coisa (...) é isso.

Pesquisadora: E porque vocé optou por se iniciar?
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F2: Pela saude, né? Porque eu tenho (...) porque eu tinha um problema de rins,
ainda tenho porque tem a questdo de quebrar o preceito, né? Mas foi mesmo mais
pela questdo da saude. Também eu nem imaginava que ia fazer santo e ai seu Zé
disse que eu tinha que entrar (...) por mim, se eu queria minha saude. Ai eu decidi
fazer por mim mesma, mas também porque eu tinha vontade, mas nao tao rapido,

né? Mas as consequéncias me levaram a fazer.

Pesquisadora: E qual foi a sua expectativa antes do processo se iniciar?

F2: Completamente perdida. Em tudo, no relacionamento, na vida amorosa, sem
emprego, sem casa, familia, tudo. Estava completamente perdida. Nao tinha nocao
de nada, ndo sabia para que lado eu ia correr. E ai foi quando eu entrei e melhorou,

comecei a pensar, a refletir sobre a minha vida, para melhor, claro.

Pesquisadora: E durante o processo, durante o ritual de iniciagdo, como vocé

descreve o0 que estava vivenciando la dentro?

F2: E (...) ah, a gente reflete sobre a vida, sobre o que vocé vai fazer quando vocé
estiver fora, pensa no que vocé ja fez, no que deixou de fazer, em como vai ser sua
vida depois e deixa a cabeca centrada. Vocé tem que pedir para que seu santo dé
seguimento, lhe ajudar, ndo deixar vocé fazer as coisas que fazia no passado e te
levar para uma vida melhor, né? Mas para tudo isso acontecer vocé também precisa
ter fé no que vocé tem, no que vocé carrega. Em Deus, principalmente, depois eles,

né? Foi isso que eu fiz.

Pesquisadora: E qual a tua expectativa depois que o0 processo terminou?

F2: No principio eu ndo achei bom, né? Porque tem que passar trés meses de
guelé, trancada, ndo pode falar com ninguém. Tem toda uma doutrina a ser
conservada, mas depois mudou completamente. Eu pensei diferente, mas é dificil,
guando vocé esta na iniciagdo vocé tem que estar decidida porque vocé vai ter

varios obstaculos. Vocé usando branco, usando contra-egun, tanto que isSso
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aconteceu comigo. Da familia mesmo me deixar de fora, de eu chegar um ponto de
querer fazer loucura, né? Mas porque também eu néo tive muita fé no que eu tinha.
Talvez se eu tivesse tido fé nao teria acontecido isso, mas a gente esta bem melhor,

gracas a Deus.

Pesquisadora: E como € que vocé se vé antes e depois da iniciacdo?

F2: Agora, como eu me vejo? Ah, antes eu era uma pessoa que nao conseguia
tomar as minhas proprias decisdes. E (...) tinha sempre que perguntar de alguém o
gue eu ia fazer, o que eu deixava de fazer, ndo tinha atitude para fazer o que eu
gueria. Hoje nédo, hoje eu tenho minhas proprias atitudes, ndo deixo mais ninguém
interferir na minha vida, coisa que eu deixava no passado. E o meu objetivo agora é
seguir em frente, pagar minha obrigacdo e seguir. E ndo deixar mais ninguém
interferir na minha vida. Coisa que eu deixava muito antigamente, hoje ndo. Hoje

esta bem diferente.

Pesquisadora: E como € que vocé vé a expectativa dos outros em relagcédo a

suainiciacao?

F2: Ah, teve criticas, né? Logico, mas também teve elogios. Criticas sempre tem,
né? Mas também teve os elogios, teve as pessoas que me deram forca. Criticas
vieram primeiro da minha familia, eles ndo aceitam de maneira alguma. Mas também
eu nao ligo mais para isso porque eu também nédo dependo deles para nada, vivo
minha vida sozinha, eu e meu filho. E a Unica pessoa que eu ia parar e refletir se
falasse alguma coisa seria a minha filha, fora isso mais ninguém. N&o quero mais
saber, ndo deixo mais ninguém fazer isso, ndo. Estou bem aqui, quando eu preciso
de alguma coisa tenho minha madrinha, né? Para falar com ela, e tenho minha mae

de santo para conversar, para ela me guiar no melhor caminho que eu devo seguir.
Pesquisadora: E que momento mais te surpreendeu nesse processo?
F2: Eu ndo acreditava em mim mesma, nao acreditava que eu tinha santo. Para mim

era tudo na fachada, ndo ia acontecer nada e quando eu estava dentro do roncé,

gue eu fiquei com a perna inchada, que teve todo o processo la e ai eu chorei e falei
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gue eu ndo ia conseguir e ai a mae foi e falou para mim que eu nédo tinha confianca
em mim mesma, nem no meu santo, que ele ia sair e fazer bonito e eu falei que néo,
que ele nédo ia fazer isso. E quando ele saiu foi muito elogiado. Eu fiquei feliz, né?
Porque ai, a partir desse momento, eu passei a acreditar realmente que eu tinha um

santo e que eu deveria zelar por ele.

Pesquisadora: E que mudancas vocé encara como mais significativas a partir

de agora na sua vida?

F2: Tudo, né? Tudo. Porque tem muita doenca que antigamente eu sentia muito. E
teve um tempo que eu me afastei e voltei a sentir tudo de novo, e a partir do
momento que eu retornei para casa, sumiu, simplesmente evaporou, nao sinto mais
nada. Minha vida melhorou cem por cento, tanto que logo que eu voltei consegui
pagar minha obrigacéo do Exu e estou batalhando para pagar a minha do meu santo

porque isso melhora tudo. Se vocé tem fé e acreditar tudo na sua vida melhora.
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APENDICE E - Entrevistado Filho de santo 03 (F3)

CondicOes de realizag&o da entrevista

A entrevista foi gravada no dia 02 de outubro de 2011 no saldo do Ilé Axé Obé
D’Alaguind, localizado no Bairro Tancredo Neves, em Boa Vista, Roraima. A
gravacdao incluiu audio. A casa estava fechada nesse dia, sem atividades rituais e/ou
publicas.

F3 autorizou a gravacao do audio da entrevista. A atitude do entrevistado pautou-se
pela colaboracao e pela seguranca ao responder as perguntas.

A entrevista foi realizada na presenca apenas da pesquisadora. A transcricao

procura ser fiel ao discurso oral, tal como foi produzido.

Transcricao da Entrevista F3

Pesquisadora: Eu gostaria que vocé comecasse dizendo o que € o ritual de

iniciacao?

F3: No comeco eu nao entendia muito o que significava. Foi uma experiéncia
inexplicavel, eu ainda ndo sei explicar ainda, mas foi uma coisa boa para mim,
entendeu? Representou muito na minha vida. Partiu de mim a vontade de entrar, de
me iniciar, de participar das reunides, do ritual, tudinho. Estou procurando aprender
aos poucos mais e mais. Foi uma experiéncia nova para mim, entendeu, saber de
cada detalhe, o que significa santo, caboclo, Ext, entendeu? E uma experiéncia que
para mim ainda continua sendo nova. Mas foi uma experiéncia boa para mim a
minha iniciacdo, estar aqui, participar, eu me sinto bem, parece que eu tiro um peso
das minhas costas, entendeu? Quando eu ndo participo eu ja fico com aquele clima

pesado, € isso ai.

Pesquisadora: E porque vocé optou por se iniciar?



135

F3: Foi rapido. Eu ndo sei se foi porque eu fiquei com medo por estar doente, eu nao
sabia porque que eu estava doente, eu ia no médico e ndo descobria, nunca, 0s
exames eram todos normais, nunca batia. Ja era cobranca de santo mesmo, desde
pequena que ja era para mim (sic) ter iniciado, cedo né, mas como eu gostava sé de
farra, gostava de festa, nunca, eu nunca queria estar aqui no barracdo. Ano
passado, antes de eu fazer tudo, iSso aqui ndo era para mim. Eu ndo conseguia me
ver aqui dentro, no saldo, com roupa, pegando caboclo, eu ndo conseguia me ver,
entendeu? N&o era para mim essa religido. N&o tinha nada a ver comigo. Ai a partir
do momento que eu fui, assim, a cobranca foi ficando maior, ai foi que eu fui ficando
com medo também porque eu ndo vou dizer que ndo fiquei com medo porque é uma
coisa assim de outro mundo, a gente vé uma coisa que ndo € acostumada. E ai de
repente eu vi que estava na hora de eu me entregar de corpo e alma mesmo, que eu
ja estava comecando a vir, mas eu nao aceitava, entendeu, eu vinha, mas nao era
por livre e espontanea vontade, era tipo assim como se fosse pressionada. Ai depois
eu Vi que eu tinha de entrar mesmo e me entreguei de corpo e alma, eu disse é 0
gue eu quero agora, quero me curar, eu quero fazer o que € melhor para mim. E foi
guando eu tomei a iniciativa de dizer eu quero fazer e eu vou cumprir meu preceito
até um ano e eu vou pagar a minha obrigacéo e foi 0 que aconteceu. Fiquei um ano
de branco, fiz tudo o que tinha que fazer, fui para um lugar que tinha festa, tinha
bebida, todo mundo me ofereceu e sempre ndo, ndo, nao, que eu tinha uma, como &
gue se diz? Eu tinha um propdsito para conseguir e eu disse eu vou conseguir, eu
VOu, eu vou, e vou pagar a minha obrigacdo. Paguel, tirei meu branco para poder
viver minha vida normal, entendeu? E acho que foi assim (...) até eu mesmo fiquei
assim (...) é (...) como é que se diz? E (...) eu ndo consigo falar (...) eu fiquei
impressionada comigo mesma, sabe? Por eu conseguir ficar um ano todinho sem
pensar em festa, sem pensar em beber, dancar, porque eu gosto disso, né? Mas foi
meu santo, realmente ele ficou todo o tempo do meu lado, me apoiando para eu hao
guebrar meu preceito, que eu tinha um propdésito, e eu fui firme e forte e consegui o
gue eu queria, batalhei e consegui gracas ao meu santo, que isso foi muita fé nele
porque para onde eu fui eu passei mal um bocado |4, e a confianca nele, nos
caboclos, na minha Legbara, eu disse vocés vao me ajudar porque eu estou aqui e
eu tenho de pagar a minha obrigagéo e eu quero e vou fazer e eu consegui, entao
foi muita fé, né? Muita fé na religido que eu me dediquei. E € isso, até hoje eu adoro

meu santo, sou apaixonada por ele, que ele me ajudou muito, muito mesmo.
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Pesquisadora: E qual foi a sua expectativa antes do ritual de iniciagdo?

F3: Antes de eu entrar para o quarto? Nao, eu estava tranquila, entendeu? No
comeco, assim, quando eu falei que ia fazer fiquei com um pouco de medo porque
eu ia perder o cabelo, ai eu até dizia assim “como que eu vou arranjar emprego,
todo de branco?”. Porque aqui € um preconceito muito grande das pessoas nessa
cidade, ainda € um preconceito grande. Porgue eu pensava assim, com meu santo,
sera que eu vou? Ai aquilo dizia assim para mim “tu vai, tu entra que tu vai
conseguir, tu vai batalhar, tu vai conseguir tudo que tu quer, basta vocé ter f&”. Ai eu
me entreguei de corpo e alma, mas no comeco eu fiquei um pouco com medo, né?
Ai depois que eu tomei o banho, meu eré veio, me acalmou mais e eu relaxei. Ai
todo mundo entrou, ainda falaram que se alguém quisesse sair, desistir, ainda dava
tempo, e eu disse nédo, eu vou fazer, é isso que eu quero e eu vou fazer, vou até o

final. Ai relaxei e fiz.

Pesquisadora: E durante o processo, durante o ritual, como vocé descreve o

gue estava vivenciando?

F3: Bom, essa pergunta fica até meio dificil de responder porque quando eu estava
la dentro eu mal ficava acordada né, porque como eu ja recebia o eré, que é a
entidade do santo, € a manifestacdo do santo como crianca, ja ndo era eu que ficava
la, era mais ele, né? Diferente da outra iad, antes ela ndo incorporava ainda, entao
eu Vivi poucas coisas assim, para mim ver, para eu ficar nervosa. Foi mais no dia da
minha saida mesmo que foi para se apresentar ao publico, que foi quando eu passei
mal, me deu dor de dente |4 dentro e ai foi 0 meu eré que passou o0 tempo todo
porque eu ndo aguentava ficar, entdo eu vivi poucas coisas la dentro assim, de ver,
de sentir. Eu nado ficava acordada, né? Mas no final, assim, que foi para mim (sic)
sair, que a mae yamor6 me desincorporou do eré&, mandou ele subir, foi que eu fui
no banheiro, foi que eu fiquei um pouco nervosa por causa da reza, assim, o medo
do santo sair e ndo dancar direito, na hora em que o santo tem que sair para dar o
pulo, de ele cair, porque era muita pressdo, que tinha que sair direito, que tinha nao
sei 0 qué, entdo foi muita pressdo em cima da gente. Mas depois eu disse, nédo, ele

vai sair, ele vai dar o show dele. Mas eu fiquei um pouco nervosa sim, com um
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pouco de medo da reacdo do pessoal, serd que ela ia dar a reza, entendeu? Mas

deu tudo certo, foi bonito.

Pesquisadora: Qual foi a sua expectativa depois que terminou o ritual de

iniciagao?

F3: Depois que acabou o ritual, eu sai, que eu senti que meu eré foi embora, eu me
senti diferente, né? Porque a gente se sente diferente, careca, e ai tinha o processo
de trés meses de quelé aqui dentro ainda. Mas a gente se sente diferente dos
outros, porque a gente vive de branco, ai todo o tempo amarrada, com aquelas
coisas no pescoco, ndo pode falar, ndo pode brincar, ndo pode conversar com todo
mundo, eu me senti meio diferente assim, porque € um preceito muito, como é que
se fala, muito pesado, né? A pessoa para entrar tem que ser guerreira mesmo
porque sendo nao fica ndo, porque € muita pressédo e se sente, assim, muito fragil,
gualquer coisinha tu chora, tu fica num ambiente, assim, como a gente se sentisse
preso ainda, entendeu? Nao tem muito vinculo com ninguém, mas depois que
passou, que eu tirei meu quelé, que eu realmente voltei para o mundo foi normal. No
comeco, assim, eu fiquei meio com vergonha de sair por causa da estranheza de ver
de cabelo curto ou o tempo todo de branco, mas ai depois eu disse, quer saber? Eu
VOou mesmo porque todo mundo ja sabe que eu sou macumbeira mesmo, vou
esconder para qué? Antigamente, antes de eu fazer, ndo, eu tinha vergonha mesmo.
Ai depois disso, ndo, o pessoal jA sabe mesmo, eu ndo tenho mais nada o que
esconder, comecei a trabalhar, normal. No trabalho, ndo, foi mais complicado,
porque eu andava toda amarrada com contra-egun, vivia de branco, ai o pessoal ja
estranhava, foi ai que aconteceu até uma coisa chata no meu trabalho, uma cliente
nao quis ser atendida porque soube que eu era macumbeira. Eu me senti muito mal,
sabe? Sai do meu emprego, fui procurar outro, porque a gente se sente mal, né?
Mesmo assim, ndo, tem que ficar, até falei para a mae, vou sair porque até se a
pessoa vir me ofender ela vai estar me dando o direito de ofender ela também e
religido € uma coisa que nao se discute, entdo € melhor evitar e eu procurar outro
emprego, mas também foi s6 essa vez. E eu disse, quer saber, iSso vai acontecer
sempre e se toda vez que uma pessoa me xingar, eu for revidar, eu vou ficar é

doida. Foi o que eu quis fazer, entdo, quem sabe da minha vida sou eu. Ai depois
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ndo teve mais problema, continuei até um ano e deu certo. Quem quis falar ficou

falando sozinho porque eu nem liguei.

Pesquisadora: E como que vocé se vé antes e depois dainiciagdo?

F3: Olha, antes de eu entrar aqui, de eu me iniciar, como falei logo no comeco,
antigamente para agora mudou muito, mudou muito mesmo, muito, muito, muito.
Parece assim que eu amadureci mais entendeu, é outra visdo porque antigamente
eu via isso aqui, eu tinha isso aqui como (...) Deus me livre, Deus me defenda (...)
iSSO aqui ndo era para mim, nunca me imaginei virar de santo. Eu queria saber s6 de
festa. Hoje n&o, hoje eu ja ndo tenho aquele receio de vim (sic) para ca, de ficar, de
dormir, entdo mudou foi muito, hoje aqui é a minha casa entendeu, a minha santa
ela é a minha segunda mée, depois da minha mée, eu amo ela, amo meu orixa, o
gue eu puder fazer para ele, para agrada-lo, do mais bonito, se eu puder, entendeu,
vou fazer e eu vou batalhar para pagar minha obrigacdo de trés anos. Entdo mudou
muito, muito mesmo, hoje eu ja me sinto em casa entendeu, aqui eu ja me sinto em
casa, eu até falo para as pessoas que estdo entrando agora que se tiver que ficar
gue se entregue, porque no comego a gente fica com preconceito por causa da
vergonha do publico, mas se for para fazer que faca e esqueca quem esta la fora. E
se tiver que sair de macumbeiro, sai, porque se a gente tiver vergonha da nossa
prépria religido entdo é melhor a gente nao entrar, entdo eu hoje estou aqui, foi por
livre e espontanea vontade, néo foi por pressdo. Entdo acho que para mim foi uma
coisa boa que aconteceu na minha vida sabe, assim, como se meu santo tivesse
aberto as portas para mim porque até entdo estava fechado e eu ndo estava
percebendo, entdo foi muito bom, muito bom mesmo. Hoje em dia eu ja ndo tenho
mais vergonha do que eu sou, ou do que eu fago, fico muito chateada se alguém fala
mal das minhas entidades. Agora eu quero batalhar e dar o melhor para o meu
santo, comprar a minha indumentéria, daqui a trés anos eu quero comprar outra
roupa para ela, quero fazer uma festa, dancar bonito para ela daqui ha dois anos e a

senhora vai estar aqui para ver, eu tenho certeza.

Pesquisadora: E como vocé vé a expectativa dos outros em relacdo a sua

iniciacao?
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F3: Eu vi que todo mundo ficou impressionado, como eu estava falando, todo mundo
achava que eu nunca ia participar. As pessoas que ja sao daqui, ja frequentam, que
jA sdo antigas aqui, todo mundo sabia, assim, que eu ndo queria ficar. Entdo, eu
mesma vi que todo mundo ficou impressionado. “Mas sera que eles nao vao quebrar
preceito?”. Foi o que mais a gente ouviu comentar. Que ndo era para nossa mae nos
colocar porque a gente ia quebrar o preceito. Que ela s6 ia gastar dinheiro,
entendeu? Percebi que foi, assim, um susto para muita gente, né? Muita gente ficou
despeitada. E falei ndo, ndo tem esse negocio de a minha obrigacdo de um ano a
mae me dar nada ndo. LOgico que quem quiser me ajudar eu ndo vou dizer que eu
nao quero, mas eu vou batalhar para conseguir o dinheiro da minha obrigacdo que
isso é como se fosse uma obrigagcdo minha, né? Eu ajeitar o dinheiro para pagar o
meu santo, sem precisar, porque a minha iniciacdo ja foi de misericérdia, eu fui
ajudada por todo mundo. Entéo, eu ndo ia esperar um ano para todo mundo me dar
de novo para poder pagar. Nao, cada filho de santo tem que ter obrigacdo de pagar
a sua obrigacdo sem todo mundo ter que dar de novo. Acho que todo mundo tem
gue ter essa preocupacao de trabalhar, de arrecadar dinheiro, tanto para pagar o
chéao né, que se fala, que € para pagar a mae de santo pelas noites, pelo cansaco,
até mesmo pelo pessoal, e foi 0 que eu fiz, eu fui trabalhar e consegui o dinheiro e
paguei a minha obrigacdo. Paguei minha mae, entendeu, ndo foi muito, mas ela
ganhou o dela, né? Foi o que eu pude dar, como eu falei para ela, e daqui a trés
anos vamos ver como € que vai ficar. Espero que eu consiga de novo. Estou

contando com a ajuda do meu santo. Sei que ele ndo vai me deixar na méao.

Pesquisadora: E que momento mais a surpreendeu durante todo o processo

de iniciacao?

F3: O momento que eu figuei mais surpresa foi a partir do momento que o eré me
apanhou e foi embora, foi quando eu acordei e eu senti que eu hdo estava mais com
cabelo nem estava mais com as sobrancelhas, parecia assim que eu estava (...), eu
me senti nua, entendeu? E morta de vergonha dos outros, porque la dentro, ah,
minha irmd, um “mangava” do outro la dentro quando a gente estava pura né, que
era pouco, ih, era pouquissimo, era mais quando ia tomar banho, mas foi um

momento assim que eu perdi meu cabelo e minha sobrancelha, foi assim, que eu
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fiqguei mais espantada comigo mesma, meu Deus, eu estou muito feia, porque o
cabelo da mulher é a vaidade, é o cabelo e a sobrancelha, né? E o mais vaidoso,
mas foi 0 momento que eu fiqguei mais com medo de perder, depois que eu vi que eu
j& ndo estava mais mesmo ai eu me desesperei um pouco. Meu Deus, eu estou
careca, e agora? E agora ndo tem mais jeito né, ja tiraram, eu ndo vou poder grudar
o cabelo de novo, ja foi entdo agora deixa. N&do foi nem tanto quando a mae fez as

curas, porque também eu nem senti, foi mais quando perdi o cabelo mesmo.

Pesquisadora: E que mudancas vocé encara como mais significativas a partir

de agora?

F3: A mudanca mais significativa foi quando eu tive que ir para um lugar que eu nao
gueria ir. Eu nunca imaginava que eu poderia ir para esse lugar, para trabalhar 13,
para conseguir meu dinheiro da minha obrigacéo, entdo, se fosse em tempos que eu
(...) acho que jamais, jamais eu ia fazer isso, entendeu? Entédo foi a mudanca que
mais mexeu comigo, mas depois disso acho que eu encaro qualquer coisa. Por um
lado foi ruim, mas teve um lado também que foi bom porque foi uma experiéncia que
eu ndo quero voltar e também néo tenho nada contra quem faz, mas assim, se eu fui
foi porque o santo determinou que eu tinha que passar por isso, mas eu fui guerreira
igual a0 meu santo, fui uma pessoa guerreira. E uma experiéncia que eu ndo quero

mais passatr.

(A versdo impressa da pesquisa vem acompanhada de um ensaio etnofotografico que

mostra a trajetdria do trabalho de campo da pesquisadora).



