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RESUMO

Nesta pesquisa, convidamos a reflexdo por um olhar fenomenolégico sobre o
corpo, através da descricdo do ritual do Xiré vividos no Ilé Axé Dajé Oba Ogodd, que
se constitui como uma casa de matriz africana onde se cultua a religiosidade do
Candomblé Ketu. Assim, lancamos como questdo, nesta dissertacdo: como
compreendemos 0 corpo, nos rituais dos Xirés dos Orixas, e seu entrelacamento com
os simbolos, os mitos e a estética? No intento de responder a esta questéao,
embarcamos, com propa@sito de percorrer rotas cujos objetivos principais atentam para:
refletir o espaco e o tempo vividos no ritual do Xiré, no sentido de tramar narrativas
simbolicas e estéticas; além disso, apontar elementos significativos, advindos dessa
reflexdo, para pensar o corpo na Educacdo Fisica. A partir disso, as dimensdes
estéticas e simbdlicas do espaco e do tempo sagrado do ritual do Xiré, em especial os
cenarios vividos em Exu, Obaluaié&, lemanja e Oia, deram-nos a ver, a sentir e a pensar
outra logica para o corpo no universo da Educacao Fisica. As reflexdes tecidas no
estudo se engendraram a partir de uma analise fenomenoldgica que se afina com as
atitudes do fildsofo Maurice Merleau-Ponty. Assim, incorporamos a modalidade de
redes de significacdo nas quais as tessituras se criam a partir de interligacoes de varias
categorias, mostrando o proprio tecido dos sentidos percebidos e dos significados
atribuidos. Para tanto, fizemos um exercicio epistémico de natureza qualitativa, que
usou como instrumento de coleta de dados os registros imagéticos desse ritual,
entrevistas com alguns adeptos da cultura do Candomblé e os registros, em diarios de
campo, das sensacdes vividas no universo pesquisado, que foram alcancadas e
interpretadas numa trajetéria de muitos encontros com as atividades do terreiro. Sao
corpos que encenam outra légica de ser e estar no mundo e assim inspira outros
sentidos que desafiam a Educacéo Fisica a pensar, sentir e agir através desse corpo
gue subverte.

Palavras-chave: Corpo, Cultura, Estética, Simbolismo.



ABSTRACT

In this research, we invite the reader to a reflection for a phenomenological look
concerning the body, by means of the description of the ritual of the Xiré, lived in Ilé
Axé Daj6 Oba Ogodd, which constitutes itself an African matrix house where it is
worshiped the religiousness Candomble Ketu. Thus, we ask in this dissertation: how
do we comprehend the body in the rituals of the Xires of Orishas, and its interlacement
with the symbols, the myths and the esthetics? In order to answer this question, we
embarqued, with the purpose of going through routes which main goals aim to: reflect
the space and the time lived within the ritual of Xire, in an effort to plot symbolic and
esthetic narratives; besides that, we aim to point out significant elements, come from
the reflection, in order to think on the body in Physical Education. From that, the esthetic
and symbolic dimmensions of the sacred space and time of the ritual Xire, in a special
manner, the scenaries lived in Exu Obaluaié, lemanja and Oia had made us see, feel
and think on another logic for the body in the universe of Physical Education. The
reflections made in the study engendered from a phenomenological analysis which
tunes itself with the atitudes of the philosopher Maurice Merleau-Ponty. Thereby, we
have incorporated the modality of meaning networks in which the tessitura are created
from interconnectors of various categories, showing their own contexture of the
perceived sense and of the attributed meanings. For that, we have done an epistemic
exercise of qualitative nature which used — as data collection instruments - imagetic
registers of that ritual, interviews with some followers of the Candomble culture as well
as the regqisters, in the field jornal, of the experienced sensations within the researched
universe. Those sensations were reached and interpreted during the trajectory of
various meetings envolved with the activities of the Candomblé culting house. Bodies
in here perform another logic of being and staying in the world and, this way, come
inspiring other senses that challenge the Physical Education to think, feel and behave
through the body which subverts itself.

Key-words: Body, Culture, Aesthetics, Symbolist
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’ INTRODUCAO

RRUMANDO OS FIOS PARA TEAR
‘*x,u
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Gostaria aqui pois que a fala e a escuta que aqui se
trancardo fossem semelhantes as idas e vindas de uma crianca
que brinca em torno da mée, dela se afasta e depois volta, para
trazer-lhe uma pedrinha, um fiozinho de 14, desenhando assim ao

redor de um centro calmo toda uma area de jogo, no interior da
qual a pedrinha ou a la importam finalmente menos do que o dom
p . cheio de zelo que deles se faz.
Roland Barthes

N
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Considera-se que fiar e tecer sdo antigas artes magicas femininas e aparecem
nos mitos de vérias deusas de diversas culturas, como expressdo dos seus poderes
proféticos, criativos e sustentadores, dos ciclos, das estacdes e da vida humana. Nos
mitos dessas deusas, existe uma dimensao que tem a qualidade do que € infinito, pois
suas atividades de criar com os fios séo interminaveis. Revelam sempre um eterno
retorno por apresentar um processo de criacao e recriagdo, um destino sem fim, de
repeticdo. Mas ndo é uma repeticdo monotona e com aspecto de mesmice, mas um
repetir que compreende uma forma espiralada, expansiva, em que 0s itinerarios nao
se dao pelo mesmo lugar. E € com essa no¢do de movimento, de inacabamento, que
estdo tramados os textos desta dissertacdo que teve suas narrativas tragcadas com

pontos que alinhavam e aproximavam as palavras dos fios, o texto do téxtil.

Assim, tomamos entdo a dinamica da tecelagem como inspiracdo, quando
vibrou na trajetoria da pesquisa a descoberta de ter a figura da mae fiandeira como
orixa ancestral: a lemanja Saba. Orixa da nacédo dos lorubas, a deusa considerada
pelos nagds como fonte criadora que controla e mantém a ordem cdsmica, aquela que
tece os fios da trama da vida, do tempo, dos elementos da natureza, dos ciclos e dos

destinos dos seres humanos. Aguela que néo cessa de tecer!

Portanto, ao reconhecer os seus arquétipos na experiéncia pessoal, logo
assumimos a arte de urdir os fios, reunir as fendas, enovelar e enviesar a linguagem
com a arte de escrever. Assim como o tecido, constroi-se um texto. Embora o tecido
possa ser tomado como um produto acabado, 0s movimentos que se prestam ao tecer
este mesmo tecido tém o sentido de um entrelagamento perpétuo, pois, nesse ato, 0
sujeito se desfaz, como a aranha que se dilui ela mesma nas secrecfes construtivas

de sua teia e se refaz para o por vir de novas criacoes.

Por isso pensamos que tudo parte da conjuntura do teceléo, pois é ele que se
engaja sensivelmente para garantir um arranjo que se faz expressivo na circunstancia
que hora vive. E um trabalho dindmico que anima a memodria, fertiliza a criatividade e
permite elaboracbes inacabadas, pois cada trama finalizada expressa lacunas,
convocando sempre a novos empreendimentos, visto que desbrava um espaco para

novas atitudes, novos olhares, novos rumos.
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Neste sentido, iniciamos a apresentacdo deste estudo com o presente
imagético® do artista Henkel Hunguenin, que ilustra a méae ancestral portando uma das
matérias-primas do processo da tecelagem. Uma imagem que traz o valor simbdlico
dos fios. A tessitura se inicia a partir das fibras em forma de flocos, sua forma rastica
vai se transformando e delineando entdo a aparéncia de fios que passam a se entender,
se expressar e ganhar cores: alguns vao sendo escolhidos, selecionados, outros

esquecidos, escanteados.

Uns revelam brilhos, lucidez, outros conferem aspectos sombrios, duvidosos,
teimando n&do se expressar. Uns criam a capacidade de realcar sensacdes, de mover
0s sentimentos mais profundos, as memorias, recordacdes e lembrancas. Pois se
fazem vitais, cativantes e convidativos, assumindo aspectos sedutores, o0 que
provocam investimentos mais pulsantes, criando entdo tessituras encantadoras.
Outros nao se revelam assim, sao timidos, chegam a causar estranheza, desconforto,
comprometendo até a motivacdo de dar continuidade no ato de tecer, mas mesmo
assim sdo tramados invisivelmente. Alguns fios se declaram rigidos, e teimam em se
fixar, resistindo a tomar novas formas. Enquanto outros se disponibilizam flexiveis a

Novos arranjos.

E uma trama que se faz com sentidos expressos e escondidos, com linguagens
ditas e silenciadas, entre aqueles que se entrelacam prazerosamente e aqueles que
se entremeiam nos dissabores com vieses contraditorios e variados, e com arremates
sempre provisoérios. O processo de tecer requer acdes como essas, visto que desde a
colheita da matéria-prima, da arrumacao, até a concretizacdo de uma peca tecida, cria-
se um ritmo que envolve muitas emocdes. Sao tessituras que abarcam elementos
complexos que ndo sabemos bem como se da. Uma trama que agrega sensibilidade,
ancestralidade, individualidade, historicidade, que vao conferindo um aspecto de
infinitude, pois a diversidade de pontos, a combinacdes de cores, texturas e formas de

enlace conferem entdo este aspecto infindavel.

1 Imagem que ilustra a abertura da Introducéo deste trabalho, em que o orixa ancestral lemanja Saba porta o
simbolo da tecelagem que ¢é o floco de algodao. Uma obra que possui um valor afetivo muito grande, tanto pelo
gue ela representa, quanto pela satisfacdo de ganhar um presente de um querido amigo artista, Henkel Hunguenin,
pessoa que inspira muito carinho e respeito pelo talento e sensibilidade, pois consegue traduzir empaticamente os
nossos sentidos de forma poética. Uma imagem que também revela um sentido de vida.
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E nesse sentido que apresentamos esta trama dissertativa, que foi constituida
com teias que tém como centro os aspectos do corpo sensivel vivido na religiosidade
afro-brasileira, na cultura do Candomblé, no ritual, no simbolismo e na estética, no
intento de trazer contribuicdes e perspectivas outras para “descolonizar olhares”,
implicando em perspectivas para o ensino das relagfes étnico-raciais, e assim realcar

novos arranjos na Educacéao Fisica e consequentemente na vida.

Portanto, damos inicio as tramas da dissertacdo como que arrumando os fios
para tear. Na ocasido, estendemos os fios, preparamos o fuso para acionar a roda,
para depois puxar, enrolar, trancar, enlacar, dar o no, cortar e recomecar. Teima-se,
nesta ocasido, em comecar as tramas com os fios da infancia, com os realces das
experiéncias estéticas vividas quando crian¢a, no sentido de brindar o percurso que
me trouxe até este universo, o qual vai me fazer revelar outros tantos fios infinitamente,
0 universo da cultura do Candomblé, uma religido afro-brasileira que se vive nos ritos,
nos mitos das divindades africanas chamadas de orixas. Um contexto riquissimo de
simbolismo que subverte os olhares racionalizados e provocam um processo de busca
ao encontro das coisas do mundo que ha em si, reencontros. Teima-se, sobretudo, em
usar, neste texto, as cores, formas e sons que proporcionaram as experiéncias
estéticas vividas desde pequenina, no sentido de retratar o afeto pelas coisas

referentes as linguagens do corpo, da danca e da cultura.

Das brincadeiras de infancia, a bricolagem com a danca era a preferida. Logo
criavamos um “circo” nas calgcadas da rua para apresentar aos vizinhos as
culminancias de nossas elaboracfes da semana. E, de fato, a diversdo era garantida
tanto para nés quanto para aqueles que gostavam de apreciar nosso brincar com a
danca. Os gestos se desenrolavam desde o “E tdo bom’2, que faziamos questdo de
imitar, até as gestualidades criadas sob os mais diversos ritmos que ecoavam das
radiolas de vinil. Lembro bem que os ritmos preferidos vinham dos tambores dos
grupos de axé da Bahia, que na época eram auge, além daqueles que entoavam 0s
enredos sonoros que meu pai gostava de ouvir, como as cancfes de Clara Nunes,

Maria Aparecida, Martinho da Vila, dentre outros.

2 MUsica bastante difundida pelo grupo musical das Paquitas durante a década de 80.
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Nessas experiéncias, lembro que depardvamos sempre com a possibilidade de
criar, tecer, quando as musicas nao possuiam repertérios prontos, cedendo espacos,
portanto, para as composi¢des individuais que sempre pleiteavam um lugarzinho na
coreografia final. Nesse processo de criar e recriar, de buscar solu¢cdées com a instintiva
forma de tecer a coreografia, emergiram potencialidades para galgar outros “palcos”,
além das calgadas da nossa rua. Fomos vivendo entéo diferentes jeitos de dancar, nos
largos das igrejas, nos salfes dos clubes, nos patios das escolas, nos lastros dos

caminhoes.

O envolvimento com a dimenséo dancante se faziatambém com as apreciacoes,
com o olhar. Recordo entdo das festas de Sao Miguel, que aconteciam no largo da
igreja de Extremoz, bem em frente a casa da vo Olindina. De |la mesmo apreciavamos
os Reisados, Mamulengos e, principalmente, viviamos o deleite dos olhos sob os
gestos da Diana e da borboleta no Pastoril. Em Ceara-mirim, na pracga publica, proxima
a casa do v6 Manuel, desfrutava entdo da alegria saltitante dos Cabocolinhos, do
humor das brincadeiras do Boi Calemba e das Fanfarras que adorava acompanhar,

fazendo as minhas estrelinhas.

Penso que, dessas experiéncias significativas vividas nos atos de dancar,
apreciar, usufrui de sensac¢des cujas dimensdes ndo se mostraram claramente, mas
conduziram a buscar entender mais sobre os corpos que dancam e que abarcam a
dimenséao sensivel. Eis entdo o afeto pelas artes, pelo sagrado e pela cultura de toda
gente. Como vivéncia ludica, como liberdade de criacdo e expressao, usufrui talvez
daquilo que a danca tem de melhor, aquilo que a gente nunca sabe dizer bem o que
€. SO se sabe que nos move em busca do que ela nos promove. Algo indescritivel,
intangivel, invisivel. As sensacdes desses espagcos e tempos vividos, com
gestualidades de universos culturais diferenciados, foram criando itinerarios que
permitiram chegar até este universo cultural que me impulsionei a habitar, viver,

conhecer.

Desde a iniciativa de buscar a qualificacdo académica, impulsionava-me um
desejo de envolvimento com a tematica do corpo, no sentido de alargar o

conhecimento para além da racionalidade instituida, valorizando a sensibilidade como
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poténcia de conhecimento. Pressentia que o investimento no estudo n&o podia driblar
tal perspectiva, era uma oportunidade de reaprender a ver o mundo e criar novos
horizontes na atuacdo como professora de Educacéo Fisica do Ensino Médio, como
também na vida. Reconhecia que era herdeira de um modo de pensar que dificultava
0 entendimento de uma consciéncia mais alargada, invadida pelo corpo, como
Merleau-Ponty propde em suas reflexdes. Por isso, insistia em me langar ao desafio
de investir em conhecer e viver experiéncias que escapassem ao convencional,
expandindo a percepc¢ao do corpo, enriquecendo a formacé&o de uma nova identidade,

uma nova forma de existir.

Esses impulsos foram se tornando cada vez mais potentes a partir das
experiéncias nas disciplinas cursadas como aluna especial, no programa de pos-
graduacdo em Educacdo Fisica da UFRN, cuja linha de pesquisa congrega 0s
“Estudos Sacio-Filosoéficos Sobre o Corpo e 0 Movimento Humano”, como também nos
estudos desempenhados no grupo de estudo “Estesia”, que é vinculado ao mesmo
programa. O processo de cursar as disciplinas “Corpo, Cultura e Estética” e “Corpo,
Natureza e Cultura”, por exemplo, foram fundamentais para a elaboragao deste estudo,
pois a vivéncia com essas tematicas me fizeram transitar por tempos e espacos
diferenciados, impulsionando surpresas e encantamentos com a dimensao de corpo

gue estava agregada aos estudos sugeridos.

As leituras, apreciacdes, discussoes, reflexdes e experiéncias estéticas vividas
foram construindo novas tessituras no corpo, vibravam e chamavam atencéo para um
exame da existéncia, da sensibilidade, exigindo a avaliacdo dos afetos com 0 mundo
vivido. Questionei, portanto, sobre o que aflorava de meus afetos com o mundo que
pudesse trazer a tona reflexdes significativas para contribuir com a investigacao dos
sentidos do corpo na contemporaneidade. As respostas ndo foram imediatas, mas
foram se constituindo pouco a pouco a medida que as interpretacdes sobre a tematica
do corpo na fenomenologia vivificavam os conceitos de cultura, estética e simbolismo.
O jogo com esses conceitos foram se tornando vivos e vibrantes, suscitando uma certa

direcdo e engajamento, despertando investimentos naquilo que foi consequéncia de
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uma experimentacdo pessoal com os sentidos aflorados nos acontecimentos das

disciplinas.

O despertar para 0 objeto de estudo culminou definitivamente a partir das
reflexdes realizadas na leitura de Merleau-Ponty (2013), em “A duvida de Cézanne”,
como também a partir da leitura do texto de N6brega, cujo titulo denominava-se como
“Corpo, gestos e expressao: notas sobre uma ontologia sensivel em Merleau-Ponty”.
Esses textos tratam da atitude do pintor Cézanne para firmar analogias com o que
esboca sobre a ontologia do ser sensivel que faz convocacdes para as coisas

nostalgicas, para uma razdo mais ampliada.

Foi entdo a partir do exemplo do ato de pintar de Cézanne que uma certa
embriaguez me tomou conta e fez convocacdes para investir e estar sensivel a
natureza e assim vislumbrar a transformacao de minha contingéncia em liberdade de
criacdo, assim como Cézanne fazia nascer suas obras artisticas. Segundo Nobrega
(2010), Cézanne buscava nas cores, na embriaguez das sensacdes, no mergulho na
natureza, nas deformacdes da visdo, em sua contingéncia corporea, 0 motivo para sua

arte, para seus quadros, para sua vida.

Essas leituras trouxeram muitas surpresas que conduziram a reabilitar a minha
comunicacdo com o mundo, através do olhar diferenciado e da sensibilidade.
Convidou-me, portanto, a uma experiéncia radical de ruptura diante de ontologias
redutoras, convocando a possibilidade de fazer o estudo a partir de uma ontologia
sensivel. As nocdes imbuidas nos textos, como por exemplo, a contingéncia do corpo,
a valorizacdo do passado na infancia como uma forca determinante de um futuro
inédito, a nocdo de liberdade de Cézanne, foram fundamentais para apontar o universo

de estudo do qual ndo poderia me esquivar.

Essa conjuntura foi alimentando uma animacédo de imagens e simbolos em
minha imaginacao, aflorando uma suspeita de que o objeto de estudo no qual deveria
investir se delinearia pelas vias da cultura da religiosidade afro-brasileira, sobretudo
na exploracdo da linguagem simbdlica e cultural do corpo que danca nos rituais do

Candomblé, que é uma manifestacdo religiosa que se constituiu no Brasil a partir do
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processo de colonizagdo, com a vinda da cultura negra africana. Esse contexto
comecou a se expressar quando me deixei levar pelas sensacdes, pelas coisas do
mundo que me afetavam e convocavam para dar novas cores aos processos de minha
existéncia. Recorri as imagens de minha infancia, a minha histéria de vida, as novas

interpretacfes que estava fazendo sobre o corpo e o sensivel.

Assim, as lembrancgas vibraram para os conflitos de intolerancia religiosa vividos
entre 0 meu pai, que tinha envolvimento com a religiosidade afro-brasileira, e a minha
mae, com o cristianismo. Vieram a imaginacao, também animando a percepcao, as
sensacodes vividas no espaco que tinha estampado meu proprio nome na fachada,
“Ingrid Artigos Religiosos”. Um espacgo-tempo em que, quando pequena, brincava no
interior da loja de propriedade paterna, em meio a um colorido de tantos artigos, sob
cheiros embriagantes e sons advindos da radiola de vinil, de onde ouvia as vozes que
ecoavam dos terreiros. No chéo, sob as estantes, recordo das esculturas de gesso que
apresentavam as poses de tantas entidades afro-brasileiras. Nas paredes, percebia as
estampas com as imagens de lemanja, nos balcOes, estavam os tantos artificios
“‘magicos”, os quais eu era proibida de tocar, como os incensos e banhos bentos.
Recordava do colorido dos colares de micangas e das velas, das panelas de barro,
das cascas de troncos de arvores, defumadores, perfumes, dentre outros elementos
gue participavam do cenario e que davam cor, cheiro e sabor ao tempo de minha

infancia.

Entrelacaram-se, nesta dinamica, a expressao de outros tempos que me
remeteram ao encantamento pela cultura afro-brasileira. Recordei da minha
participacdo no grupo de danca Parafolclérico da UFRN3, em que tive a oportunidade
de vivenciar as gestualidades que remetiam a cultura afro-brasileira. Vieram a tona
entdo as sensacdes de dancar o espetaculo “E Popular’, nas coreografias “As Aguas
de lemanja” e a “Suite dos Pescadores”, que faziam alusado a devogao a rainha das

aguas. Senti novamente 0s encantos vividos nos ensaios preparativos para o

3 O Grupo Parafolclérico da UFRN foi criado em 1991, através da iniciativa de alunos do curso de Educacgéo Fisica,
gue comecaram a demonstrar grande interesse pela cultura popular. O grupo tem, desde sua criacéo, o objetivo de
pesquisar as manifestagdes populares do Brasil e difundi-las através do corpo, fazendo releituras das dancas
tradicionais e inserindo novas linguagens e elementos as coreografias.
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espetaculo dos “Folguedos”, que remetiam as gestualidades do Maracatu, cujas
coreografias vividas faziam também alusdo a cultura do Candomblé: a “Boneca de
Cera”, as “As Trés Mulheres de Xangd”, que representavam a disputa entre lansa,
Oxum e Oba pela conquista do amor do rei. Era a imaginacéo vibrando, sentido e se

fazendo, convocando a me aproximar das coisas que foram instituidas anteriormente.

Outros encantos se expressavam nas visadas dos Carnavais vividos pelas ruas
das praias do litoral norte-rio-grandense. Redinha e Pirangi eram palcos de minhas
nostalgias, quando tinha a oportunidade de me afetar pelos tambores que vibravam e
alegravam as ruas. Sempre me senti propensa a acompanhar os batuques, a usufruir
das vibracbes que ecoam dos tambores, principalmente aqueles que entoavam os
ritmos do maracatu e do afoxé em suas atuacdes, como por exemplo, o grupo Pau e
Lata® e tantos outros, como o grupo de Maracatu de Recife, que veio abrilhantar as
ruas numa dessas andancgas. Recuperei entdo as sensa¢fes que emanavam de meu
corpo naqueles dias, suada e imersa numa embriaguez consequente das bebidas, da
ressonancia dos tambores, dos gestos correspondentes e do prazer nostalgico que

sentia por ocasiao daquele cenario.

Além disso, recuperei a experiéncia de vivenciar, na formagédo continuada, um
curso de “Danga e Pluralidade Cultural” do programa Continuum®, que me valeu por
reconhecer o quanto a danca revela a pluralidade do ser que somos. A leitura da tese
de Medeiros (2010) também causou entusiasmo pela aproxima¢cdo com 0 universo
simbolico da cultura afro-brasileira e também o concurso para docentes do ensino

superior, que realizei para adentrar numa faculdade particular, cujo tema da prova de

4 A boneca de cera ou calunga faz parte do ritual do maracatu, encarnando, nos seus axés, a forca dos
antepassados do grupo. Ainda dentro da sede, a calunga passa das maos da rainha para outras méaos, cada qual
dang¢ando um pouco com a calunga, antes de ser levada as ruas pela dama-do-paco. As calungas, quase sempre
de madeira escura, representam, por vezes, ascendentes africanos ou pessoas ligadas a histéria do préprio grupo.
5 O Pau e Lata é um projeto que propde um trabalho de educagdo musical que teve inicio no ano de 1996, na cidade
de Maceid/AL, e que posteriormente chegou as cidades de Natal e Baia Formosa, no Estado do Rio Grande do
Norte. As atividades realizadas pelo grupo, h4 aproximadamente 15 anos, contemplam vivéncias de construcéo
ritmica e atividades socioeducativas com estudantes de diferentes faixas etarias, em municipios do Rio Grande do
Norte e Alagoas.

6 O programa Continuum da UFRN faz parte de uma Rede Nacional de Formacdo Continuada e tem suas
atividades totalmente voltadas para professores da rede publica de ensino.
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desempenho sugerido foi instigante e propulsor de revelagdes: “O sagrado e profano

na cultura popular”.

Ao mesmo tempo que minha imaginacdo trazia a tona esse itinerario vivido,
estava imbuida numa inquietagcdo muito forte no momento, um certo ranco com a
politica da pardquia cristd que frequentava, uma indignagdo com algumas ocorréncias
antiéticas que me levaram a buscar um olhar distanciado para o cristianismo. Nessa
vibragéo, o olhar desarmou o habitual, tornou-se arbitrério, pois a moral crista vivida e

incrustada em mim se pde em vias de recriar-se.

Revela-se portanto, nessa embriaguez, uma empatia pelas atitudes de Cézanne,
fundava-se uma recuperacdo do passado, dando oportunidade a um futuro inédito.
Esse acontecimento abriu entdo um “campo” que exige uma continuidade, convocando
a inaugurar uma nova histdria. Uma ressonancia simbélica convida de novo a um
distanciamento com o conhecido e uma aproximagcdo com uma nova maneira de se
relacionar na vida, e eis a propulsdo para se engajar num mundo proximo-distante.
Uma emoc¢ao em acdo entusiasma o abrago com o universo da cultura do Candomblé.
Um contexto favoravel para desenvolver meu estudo pela poténcia subversiva que
engloba e é também promissor, no sentido de dar vazéo para criar novas formas de

existir.

Merleau-Ponty acentua o carater expressivo de determinados eventos
passados capazes de depositar em nds um sentido o qual ndo apenas sobrevive, mas
exige uma continuidade, ou melhor, aponta para um “futuro” que nao é mera repeticéo
(RAMOS, 2013). Portanto, esse estudo por fazer exigia essa vida, essa condi¢do de
ser. O universo da tradicdo do Candomblé era, ao mesmo tempo, estranho e intimo,
as vibracdes ja se realizavam em mim desde o principio e, por isso, ndo tenho duvida
gue essa oportunidade de alargar meus conhecimentos exigia esse universo no qual
pudesse volver meu olhar para o corpo como sensivel exemplar’, para a danca como
possibilidade de manifestar a sensibilidade e a sacralidade como condicdo de

comunh&o com a vida. E perceptivel entdo que n&o fui eu que escolhi o objeto de

7 Expressao de Merleau-Ponty usada por Nébrega (2010) para suscitar as suas ideias sobre o corpo e sua ontologia
sensivel.
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estudo, mas ele também me escolheu. Isto revela a capacidade que temos de ser
sujeito e objeto das relacdes com as coisas do mundo, uma identidade que expressa
a reversibilidade entre o vidente e o visivel, entre 0 tocante e tocado, sensivel entre

outras coisas sensiveis.

Nesse processo de recursividade dos sentidos, o receio de conviver com as
intolerancias e preconceitos foi distanciado, o ideal acético vivido na minha experiéncia
como crista foi problematizado e a sensibilidade foi potencializada para acolher a
convocagao de vivenciar a consciéncia “alargada” nos rituais e festas da cultura do
Candomblé Ketu, que cultuam e celebram alguns dos orixas nos espagos e tempos
diversos em nosso pais: Exu, Ogun, Oxossi, Obaluaié, Nana, Logun Ede, Ossaim,
Xangd, Oxumaré, Oxum, Oba, Oia, Eua, lemanja, Oxala sdo as Divindades cujas
forcas advém da criagcdo da natureza, manifestagcdo originada por Olorum, Deus
universal. Deuses que, com suas gestas, cores e simbolos, inspiram varias
manifestacdes populares e festas em todos os estados do Brasil. Deuses que sao
cultuados de modo muito presente e alegre. Entdo o corpo que ritualiza com os orixas
€ posto a questdes no sentido de trazer a tona elementos exemplares de uma ontologia

sensivel e assim constituir-se como tema investigativo.

Realcar as questdes do sagrado, da ancestralidade, dos simbolos, do mito no
universo da Educacéo Fisica é aflorar atencdo para outra forma de olhar o corpo, em
gue a relacdo com a natureza € de outra ordem, enaltecendo a sacralidade perdida.
Atentar para um contexto em gque as dicotomias se esvaecem as polaridades delas se
entrelacam é se envolver com a oportunidade de transfigurar-se e elevar-se acima da
moral, resignificando o dualismo?® instituido. E com esse olhar que tratamos o corpo
gue vive o ritual na cultura do Candomblé, através de uma analise fenomenoldgica,
retomar e dar outro valor aos sentidos do corpo, expressando uma outra ordem que

diverge da soberania da ciéncia e do racionalismo.

8 O dualismo, segundo Boff (1997), vé os pares como realidades justapostas, sem relacdo entre si. Separa aquilo
gue, no concreto, vem sempre junto. Assim, pensa o esquerdo ou o direito, o interior ou o exterior, 0 masculino ou o
feminino.
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Conhecer o corpo que ritualiza nos rituais de Candomblé, que celebra no corpo
as divindades dos orixas, pressupfe um rompimento do olhar preconceituoso e
maniqueista de nossa histéria que, com suas prepoténcias, tolheram-nos do mundo
sensivel e aprisionaram os corpos em nome de uma verdade absoluta a ser imposta.
A percepcao alargada para esse universo permite reconhecer um corpo que vibra, que
assume sua forma dionisiaca, que valoriza os sentidos e saberes do corpo, que é plural,
vive o tempo primordial, valoriza o mito como forma de interpretar o mundo, um corpo
gue € submisso a natureza, que acolhe o invisivel das coisas e dos objetos nas suas

relagBes, potencializa a dimensao sensivel e recupera o ser que Somos.

Um corpo que néo se ilude com o futuro, que vive o instante do devir, da vida.
Aquele que tem a capacidade de ler a si mesmo e se inventar, ao inves de aceitar um
modelo pré-estabelecido, aquele que tolera as dores e enfrenta as contradi¢cées da
vida e da morte. Esse é o corpo que experimenta os rituais do Candomblé. E cultural,
simbolico e ao mesmo tempo, fendmeno estético, performatico, pois atende ao papel
transformativo que essas condi¢des criam: 0 estranhamento da cultura, as animacdes

do universo simbdlico, as vibragfes carregadas de emocao.

O entendimento sobre a cultura foi construido nos processos reflexivos das
disciplinas do curso do mestrado, no qual interpretamos como aquilo que emerge nos
sujeitos a partir de suas experiéncias e percepgdes quando se relacionam com as
coisas do mundo e os outros. Ela se constroi dinamicamente através do dinamismo
simbdlico, da poténcia expressiva e produtiva da natureza numa organizagao sem
fronteiras, plastica. E uma mistura que néo se fixa, uma condicdo em vistas de se
submeter a novos arranjos. Corpo, natureza e cultura se criam a todo instante, através
de metamorfoses inacabadas em que o simbolo tem valor e se constitui vivo,

preenchendo uma funcao profundamente favoravel a vida pessoal e social.

Tem imbuido o germe da tradicdo, mas que esta sempre em processo de
renovacgao, transformacgao. De acordo com Zunthor apud Medeiros (2010), a cultura se
expressa como um conjunto complexo e heterogéneo de condutas e modalidades
discursivas comuns, que determinam uma certa faculdade de todos os membros do

corpo social produzirem certos signos, de identifica-los e de interpreta-los da mesma
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forma. Traduzem modos de usos do corpo que foram criados, adquiridos, transmitidos

de uma geragao a outra entre os participantes de uma determinada sociedade.

Dentro deste universo cultural, o simbolismo ganha valor e pulsa no sentido de
trazer a tona as suas funcgdes vibratérias e seu poder de ressonancia que convida o
sujeito a uma transformagéo, a um conhecimento de si, a um aprofundamento de sua
prépria existéncia. Entendemos que um mundo de simbolos, imagens e mitos
participam da existéncia do ser humano, uma heranga milenar de uma parte da
humanidade anterior a histdria se expressa simbolicamente no viver humano. De
acordo com Eliade (1991), € impossivel ao homem n&o reencontrar essa parte a-
histérica em qualquer situagéo existencial, mas destaca que seja da maior importancia
despertar para esse inestimavel tesouro de imagens que traz consigo. Redescobrir o
significado profundo de todas essas imagens envelhecidas e dos mitos degradados
escondidos na vida de um homem moderno é fundamental para o equilibrio e a riqueza
de uma vida interior. Contemplar e assimilar as mensagens sugestivas delas é
projetar-se num mundo infinitamente mais rico que o mundo fechado do seu “momento

historico”.

O simbolismo na cultura do candombé traz elementos para contemplar uma
nova forma de sentir e ver o ser humano, uma forma de existir, considerando o mundo
de simbolos que participa de cada um de nés. Isso implica em interrogar os mitos e
arquétipos herdados se envolvendo, portanto, com a interrogagao de enigmas, como
Cézanne expressa nas obras de Merleau-Ponty. Ver além do que esta posto, ver em

ato, ver mais longe.

Para a compreenséo de estética, adotamos as ideias de Porpino (2006), quando
revela que € a experiéncia da sensibilidade, da descoberta de novos sentidos nas
coisas do mundo que nos afetam. E a experiéncia que encanta e convoca o sujeito a
se interrogar e assim descobrir novas formas de enxergar o mundo. Referir-se a
estética é trazer o sentido de ser mutavel, perecivel, pois as surpresas, entusiasmos,
encantamentos, estranhamentos, ou quaisquer sensacoes arrebatadoras germinadas
nas relacdes com o mundo, desacomodam o instituido e criam novas organizacdes

imprevisiveis.
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Nesse movimento, 0 sujeito da percep¢do se embrenha no mundo sensivel,
envolve-se com o0s simbolos, com o invisivel, com as visadas das coisas do mundo
gue participam de sua existéncia, constituindo entdo novos sentidos para a vida. Em
Merleau-Ponty (2013), encontramos discussfes que acampam no universo da arte,
levando-nos a compreender estes sentidos transformadores da experiéncia estética
na cultura também. De acordo com esse autor, quando se cria, aprecia uma obra de
arte, emerge a possibilidade de criar-se a si préprio. Quando se interpreta o mundo, é

a si mesmo que também interpreta; obra, mundo e autor se confundem.

O conceito de estética vai além da arte, segundo Porpino (2006), sendo
possibilidade na contemplacéo da natureza e em outras experiéncias da cultura, como
a religido e a politica. Neste sentido, consideramos a cultura do Candomblé como
fendmeno estético, pois o ritual e a existéncia se confundem por ser, a0 mesmo tempo,
expressao e criacao do existir. Apreciar e conhecer esse universo, portanto, insinua a
criacdo de novas relacbes com o mundo, capaz de levar a territorios ainda nao
percorridos, permitindo entdo uma nova criacdo. E um celeiro de experiéncias
estéticas que podem permitir redescobertas significativas, sinalizando ao encontro

consigo € com o0 outro.

Esses conceitos cultura, simbolo e estética estdo inscritos no corpo dos
omorixas®, envolvem a cultura do Candomblé e estédo imbricados em sua esséncia de
maneira potente que dificilmente veriamos de forma fragmentada. A vivéncia do mito
no rito, a animacao simbdlica e o dancar com 0s orixas correspondem a uma
experiéncia estética que aflora possibilidades de resisténcias a ideia de fragmentacéo
do ser humano. Percebemos que, em nossa sociedade contemporanea, temos vivido
uma busca incessante do ser humano ao encontro consigo mesmo e com outro, sendo
consequéncia da dicotomia e do dualismo que passou a se tornar condicdo de vida
das culturas ditas civilizadas. A dimensao do corpo posto a margem, a realidade
sensivel sendo inaceitavel nos processos de viver o mundo, potencializam as buscas
e despertam interesses em retomar atividades primitivas em que o sagrado se

manifesta essencial, universal na existéncia.

9 S40 os chamados “filhos de santos” que experimentam e vivem a energia dos orixas.
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Portanto, surgem desse universo inquietagdes que nos incitam a superar 0
processo de dessacralizagdo do viver humano, buscando formas para se pensar,
problematizar e apontar a necessidade de se envolver com as dimensdes do sagrado,
do simbdlico, do mito. A partir disso, na tentativa de elucidar as reflexdes iniciadas é
gue apresentamos a seguinte questao de estudo:

e Como compreendemos o corpo nos rituais dos Xirés!® dos Orixas seu

entrelacamento com os simbolos, 0s mitos e a estética?

No intento de responder a essa questdo, embarcamos com propdsito de

percorrer rotas cujos objetivos principais atentam para:

e Refletir o espago e o tempo vividos no ritual do Xiré, no sentido de
tramar narrativas simbolicas e estéticas;
e Apontar elementos significativos advindos dessa reflexdo para pensar

0 corpo na Educacéo Fisica.

Volvendo o olhar para o campo académico, fomos movidos pelo desafio de
conhecer o que ja havia sido construido e produzido, para entdo contribuir e ampliar o
olhar para esse contexto. Percebemos, no estado da arte, que havia a existéncia de
algumas pesquisas cuja tematica se aproximava da relacdo Corpo, Danca e
Candomblé na Educacéo Fisica, porém, no panorama das discussdes sobre o0 assunto
nos ultimos anos, ndo encontramos pesquisas que realcassem a dimenséo simbolica
e estética do tempo e do espaco das dancas no Candomblé, com o referencial da

sociologia de Eliade e a filosofia de Merleau-Ponty, por exemplo.

Nesta investigacdo, utilizamos uma metodologia de carater exploratorio e
bibliografico, explorando quatro fontes, a saber: 1- Artigos publicados nas principais
revistas da area de Educacéo Fisica (RBCE, Motriz, Pensar a Pratica, Movimento,

Motrivivéncia, Conexdes, Revista de E.F. UEM); 2- Banco de dados da SciELO (por

10 Xiré é uma estrutura sequencial de cantigas e dancgas dos orixas cultuados na cultura de Candomblé, comegando
sempre por Exu e indo até Oxala. A palavra siré/xiré, para os nag6s, significa brincar, dancar, e denota o tom alegre
da festa de Candomblé, em que os proprios vém as terras para dancar, brincar com seus filhos. Durante o Xiré, um
a um, todos os orixas sao saudados e louvados com cantigas proprias, as quais correspondem coreografias que
particularizam as caracteristicas de cada deus.
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ser uma das bases de dados que mais reinem as producdes cientificas, em forma de
artigos, realizadas no Brasil); 3- Banco de Teses da CAPES; 4- BDTD Biblioteca Digital
Brasileira de Teses e Dissertagoes.

Dentre os treze estudos selecionados como relevantes para analise, apenas
dois sdo abordados na area de conhecimento da Educacdo Fisica e os demais se
apresentavam agregados as areas de Artes, Histéria, Sociologia e Ciéncias da
Religido. Esse mapeamento mostrou que a tematica se fez discutivel em algumas
areas do conhecimento, inclusive em nossa area. Fizemos questao de enaltecer os
estudos de Lara (2008) e Santos (2007), que discutem esta tematica na area de
Educacéao Fisica, no sentido de dar-lhes importancia pelas questdes alavancadas com
as discussbes do tema, que acabam apontando brechas para que novos olhares e

perspectivas se desdobrem e ampliem o olhar nesse contexto.

Lara (2008) se envolveu com a tematica em 1999 e publicou um livro em 2008,
intitulado “As dangas do Candomblé: corpo, rito e educagao”. Esse estudo analisa a
danca através dos referenciais da antropologia em um terreiro de nacdo Angola, a
partir de uma participacdo restrita aos rituais publicos. A autora constréi reflexdes
sobre a condicdo sagrada da danca, o ritual e sua funcédo mitolégica, descreve uma
festa de obrigacéo de sete anos e faz também entrevistas com alguns participantes do
terreiro, no sentido de buscar elementos para o trato com esse conhecimento atraves

da transposicao das experiéncias gestuais para o contexto educacional.

As discussfes sao significativas, os apontamentos para a acdo educativa sao
pertinentes, mas encontramos brechas que permitem que se fagcam elaboracdes para
ampliar o olhar para o potencial estético desse corpo que danca nesses rituais do
Candomblé. Além disso, sua pesquisa é feita num ambito cultural diferente, pois
agrega o olhar para o Candomblé de Angola, que difere do Candomblé Ketu. A
pesquisa feita por Lara (1999) tem um viés antropoldgico, enquanto a nossa pesquisa
se perfila no viés da sociologia e filosofia e, por isso, abre novos olhares para o

contexto.
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Santos (2004) discute também a tematica do Candomblé na &rea de Educacgéo
Fisica, porém nado tivemos acesso a sua tese, pela indisponibilidade no BDTD! e no
Banco de Teses da CAPES, como também nas respostas dos e-mails enviados na
tentativa de estabelecer contato. A tese do autor se intitula: “O corpo como um texto
vivo: a festa e a danga no Candomblé”. O titulo € vibrante e, por isso, fomos contemplar
seu estudo através das publicacbes de um artigo e um resumo apresentados no |l

Seminario Internacional de Pesquisa e Estudos Qualitativos e na revista Motriz.

O trabalho de Santos (2004) expressa alguns apontamentos que foram
destacados em seu estudo a partir da seguinte questdo: Como se da, no Candomblé,
a construcao do corpo, manifestado na festa e na danca? O autor caracteriza o papel
da festa dentro dos rituais publicos, bem como os valores estéticos e éticos que dela
emergem; descreve os rituais de iniciagdo, compreendendo-0oS como um campo
existencial da cultura e também descreve a importancia da danca nos rituais publicos
do Candomblé como busca do sagrado e representacdo da vida. Como o artigo
alcanca de modo parcial o contetdo do estudo, ndo conseguimos identificar as brechas
gue poderiam nos dar pistas para desenvolver nosso trabalho de modo a somar com
novos olhares. Mas, pelos apontamentos do proprio autor, o seu estudo podera fazer
pensar outras tematicas que estdo no cerne das atuais discussfes académicas, como
a questdo da sexualidade, do espaco e do tempo, da aprendizagem, da doenca e da

cura, dentre outros temas.

Percebemos entdo que as questdes refletidas neste universo nao se estancam
e abrem possibilidades para apresentar outros sentidos, na perspectiva de abranger a
cultura, o simbdlico e o estético. No entanto, consideramos que esses conceitos se
aproximam das pesquisas realizadas na area de Artes com as quais podemos nos
beneficiar, como aquelas constituidas por Santos (2002), que se intitula como “Corpo
e Ancestralidade”, e por Rodrigues (2005), cujo estudo tem como titulo “Processo de

formacédo, bailarino-pesquisador-intérprete”. Esses trabalhos recuperam elementos

11 Quando buscamos a tese na Biblioteca Digital Brasileira de Teses e Dissertacfes - Ibict aparece a seguinte
mensagem: Arquivo liberado somente para a comunidade da Universidade ou Retido por motivo de patente
requerido pelo autor.



https://www.google.com.br/url?sa=t&rct=j&q=&esrc=s&source=web&cd=1&cad=rja&uact=8&ved=0CB0QFjAAahUKEwjfhIq09PTGAhUIooAKHWILCIA&url=http%3A%2F%2Fbdtd.ibict.br%2F&ei=q8iyVZ-DPYjEggTilqCACA&usg=AFQjCNFt_KuL9ECdz_y1Am-QtYniAuaZWQ&sig2=myQDFfrw1X1wlFgp8qDWJg&bvm=bv.98717601,d.eXY
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simbdlicos, miticos e estéticos da cultura afro-brasileira e fomentam perspectivas

metodoldgicas para o processo de criacdo em danca.

Desse modo, temos pretensdes de investir também na compreensdo desse
corpo, considerando como fenbmeno estético, no sentido de explorar e decifrar a
riqgueza de simbolismos que emergem dos rituais do Candomblé numa perspectiva que
se expressa como “desde de dentro para fora” que é trabalhada por Dos Santos (1993),
na obra intitulada “Os nagds e a morte”. Essa nogao € inspiradora para muitos estudos
gue envolvem a tematica do Candomblé, por tratar a realidade de um fenémeno cuja
diferencga se constitui na forma de perceber. Para a autora, o pesquisador “desde fora”,
nao interpreta, pois ndo tem o conhecimento iniciatico e o pesquisador “desde dentro”,
possui um potencial interpretativo, pois vive os simbolos religiosos como iniciado. Por
isso, € uma metodologia que “cabe o imprevisivel, que fornece elementos para
entender o todo; o que parece insignificante e sem sentido ganha significado e
importancia” (DOS SANTOS, 1993, p.25).

Vale salientar que esse estudo influenciou a minha escolha, mas néo foi a Unica
convocacdo que me levou a decisdo de viver o ritual de raspagem?*?. Uma série de
motivacdes impulsionou e brotou a decisdo de desfrutar daquilo que era estranho e
proximo ao mesmo tempo. Pensamos entdo que essa escolha permitiu viver a
sacralidade da cultura do Candomblé desde dentro para fora, mas também desde fora
para dentro, quando compreendemos que as experiéncias com as coisas do mundo
se dao num processo de recursividade. Essa experiéncia permitiu entdo um olhar que
se tornou mais penetrante, mais sensivel, capaz de extrair novos elementos que talvez
o olhar “desde fora” somente nao fosse capaz de alcangar. Assim destacamos o
diferencial de nosso estudo, a tematica tratada comeca a se descortinar para além dos
rituais publicos, imbricando olhares a partir das construcdes perceptivas dos rituais

privados vividos no Axé*s.

12 Ritual inicial que o abid passa para a condi¢éo de iad (iniciado) vivenciando o ritual de raspagem da cabeca
favorecendo adentrar no processo de iniciacdo que dura sete anos, até alcanc¢ar o posto de Ebomi.
13 Apelido dado a Casa de Candomblé, nomeado como IIé Axé Dajo Oba Ogodo.



Pagina |36

7

O ritual do Candomblé recortado aqui é conhecimento, faz-se cenario de
inspiracdo para refletir o corpo e suas dimensdes estéticas e simbdlicas, no sentido de
apontar horizontes de sentido para Educacéo Fisica, no trato com o ritual, o corpo e
as relagdes étnico-raciais. E um estudo que descortina um cenério cultural que causa
surpresa, estranhamento, fazendo brotar reflexdes que oportunizam a recuperagao
das referéncias perdidas pelo racionalismo nefasto, no sentido de permitir que
tomemos posse de nés mesmos. Apreciar a possibilidade do corpo de transgredir o
instituido e sua capacidade de poder tomar posse de si mesmo, de se tornar vivo
naquilo que é seu, desprendendo-se, portanto, do corpo social ao qual esta habituado,
€ permitir o sujeito se envolver com novas significagcdes na sua maneira de viver, pois
agrega um novo valor ao corpo. Dessa forma, entendemos que aqueles que séao
detentos da ciéncia, detentos das moralizacbes, das verdades universalizadas
necessitam desemboscar e vencer o mau outro que esta escondido em cada um de

nos, como revela Andrieu (2004), em sua obra “A nova filosofia do corpo”.

Este trabalho dissertativo se justifica também pelos aspectos pessoais, quando
0 enigmatico encantamento pela tematica e a forma inusitada como se deu o encontro
da pesquisadora com o universo de estudo, apontam o caminho a ser investido, pois
reconhecemos que ndo aconteceu uma escolha unilateral para o universo do estudo,
e sim, uma escolha reciproca em que o pesquisador (sujeito da percepcao) e seu
universo de estudos (objeto) afetaram-se, e entdo se colocam abertos ao mundo que
se pretende conhecer. Novos caminhos, um jeito novo de ser, novos sentidos. Um
encontro envolvente, vibrante, caloroso, em que as motivacdes para criar se
potencializam. Essa forma de encontro justifica o estudo, mas escapam desses

encantamentos pessoais outras preocupacdes que julgamos relevantes considerar.

O estudo € justificavel também pela caréncia de iniciativas que alavanquem um
reconhecimento pela pluralidade cultural da qual somos constituidos. Portanto, faz-se
essencial dar luz aos universos culturais que estdo submetidos a intolerancia e
preconceitos, no sentido de despertar para um notavel alicerce que possa diluir esta
forma de violéncia. Além disso, realcar um estilo de vida diferente, em que o0 homem

se relaciona numa outra dimensdo com a natureza. Uma dimenséo que difere da
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maneira gue encaramos a n0S Mesmos e 0S outros, que nos convoca a estabelecer
outras atitudes mais cordiais com a vida, com o outro, que nos reaproxima de noés

mesmos, do que somos e de onde viemos.

O Ministério da Educacdo atuou no sentido de fazer com que as etnias
rechacadas sejam valorizadas no sistema formal de ensino brasileiro. A lei n°. 11.645,
de 10 de Marc¢o de 2008, sancionada pelo presidente Luiz In4cio Lula da Silva, alterou
a Lei n°. 9.394, de 20 de Dezembro de 1996 (modificada pela Lei n°. 10.639, de nove
de janeiro de 2003), incluindo, no curriculo oficial da rede de ensino, a obrigatoriedade
da tematica da Cultura Afro-brasileira e Indigena. Os contetdos expressos no texto da
Lei passam a ser dinamizados especialmente nas areas de Artes, Literatura e Historia.
No entanto, acreditamos que este universo tem muito a contribuir com a area, pois
pode agregar reflexdes sobre o corpo como aprendizagem da cultura, como uma das
possibilidades tematicas a serem trabalhadas na Educacao Fisica, jA que a danca

constitui parte da cultura de movimento humano.

Entendemos que a legislacdo soma esforcos na luta contra os preconceitos
existentes com a raca e a cultura afro-brasileira, pois abre espacos para que
potencializem as reflexdes em torno da pluralidade cultural. Porém, ndo basta o
argumento legal, a efetivacdo e a concretizacdo de reflexdes e experiéncias devem
ser ampliadas. Por isso, julgamos importante investir em estudos que venham
contribuir para se pensar outras racionalidades além da ocidental, branca e
hegemdnica. Além da cultura europeizada. Por acreditar na potencialidade existente
na cultura afro-brasileira do Candomblé, na sua forma diferenciada de cultivar a vida,
na valorizacao da formacao humana é que pulsamos para a abertura de novos olhares

para o corpo e sua forma dancante.

Percebemos, entéo, a necessidade de possibilitar conhecimentos que levem a
pensar o sagrado, o comportamento mitico, a alteridade, a estética, o valor dos
simbolos, a expressdo corporal, e assim conduzir ao espanto como condi¢cdo de
reaprender a ver o mundo, reconvocando a sensibilidade, o poder de agir e criar
horizontes. Sao reflexdes que constituem uma tentativa de oportunizar um renascer do

humano, para que se voltem para a vivéncia de sua corporeidade, de suas crengas,
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de seus mitos, tdo camuflados na modernidade que vive uma profanagao existencial.
Acreditamos, portanto, que os modos de viver a sacralidade na cultura do Candomblé,
por exemplo, podem realcar reflexdes que despertem para possibilidades de

renovacao, descobertas e novas interagoes.

Nesse sentido, ndo cabe enquadra-la em padrdes de movimento, mas exercita-
la em seus elementos estéticos, simbdlicos, sensibilizando para a danca de cada ser
gue danca. Consideramos que a cultura de origem africana e afro-brasileira, que é
vivida hoje também pelo branco, mestico, é uma das formas de ampliar o olhar sobre
0 corpo que danca. Um corpo que € sensivel entre outras coisas sensiveis, que
entrelaca a natureza e a cultura, que se expressa e € passivamente afetado pelas
expressodes simbadlicas de sua cultura. Pensamos que a cultura do Candomblé pode
desmitificar tabus, abrindo perspectivas que permitem outros modos de ver e

compreender o mundo vivido.

E importante destacar também que, embora o foco do estudo seja o corpo que
vive o ritual na cultura do Candomblé, ndo podemos desconsiderar que seu universo
extrapola os espacos dos terreiros, pois existem muitas manifestacdes que incluem as
dancas dos orixas em seu repertorio gestual e coreografico, como algumas dancas
folcloricas que séo aceitas socialmente, como por exemplo, 0s maracatus que € uma
manifestacdo afro-brasileira que integra o universo da cultura popular brasileira,

representando a corte africana por meio do canto, batuque e danca.

Para tanto, assumimos a pesquisa qualitativa recorrendo aos principios da
abordagem fenomenoldgica de Maurice Merleau-Ponty (2004, 2006, 2011, 2013) pois
0s seus estudos configuram um novo arranjo para as reflexdes epistemolégicas sobre
0 corpo. A possibilidade de organizar a reversibilidade do corpo em sua condi¢ao de
ser sujeito e objeto da existéncia amplia o olhar sobre ele, emergindo demandas de
reflexdes que potencializem consideracées mais proximas do seu sentido existencial.
Na fenomenologia, o corpo, o gesto, o conhecimento sensivel e 0s processos
perceptivos sdo valorizados em detrimento da andlise da consciéncia, da racionalidade.

Coloca-se em evidéncia a atitude de envolvimento com o mundo da experiéncia de
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vida, que pbe em jogo a interpretacdo, a reflexdo e a imputacdo de sentidos,
agregando entdo o visivel e o invisivel.
O mundo fenomenoldgico € ndo o ser puro, mas 0 sentido que
transparece na interseccdo de minhas experiéncias, e na intersecgéo
de minhas experiéncias com aquelas do outro, pela engrenagem de
umas nas outras; ele é, portanto, inseparavel da subjetividade e da
intersubjetividade que formam sua unidade pela retomada de minhas

experiéncias passadas em minhas experiéncias presentes, da
experiéncia do outro na minha (MERLEAU-PONTY, 2011, p.18).

Entendemos que o carater qualitativo do estudo advém das vivéncias
percebidas e expressas, que carregam consigo a interpretacdo. O vivenciado nos €&
apresentado pelas expressdes daquele que experiéncia e, por isso, a descricdo e
ponto fundamental da pesquisa fenomenoldgica. O que interessa na descricdo €
registrar o ocorrido como percebido, para depois submeté-los as interpretacdes. A
descricao efetuada neste estudo se faz pelo proprio sujeito que vivencia a experiéncia
gue, no caso, € o proprio pesquisador. Mas também na busca de compreender o
interrogado, investigamos os modos pelos quais outros sujeitos contextualizados

vivenciam suas experiéncias com a cultura do Candomblé.

Desse modo, entendemos que as descricdes das experiéncias permitem um
olhar ao fendmeno a partir dele mesmo, mas € com a reducao em busca do irrefletido
gue somos agraciados com novos pontos de vistas, a partir das possibilidades
sensiveis. Esse distanciamento, conhecido como reducdo fenomenoldgica,
compreende a atitude de suspensdo das crencas prévias, teorias ou explicacdes a
priori. E 0 momento em que, para refletir sobre o fendmeno, toma-se distancia “para
ver brotar as transcendéncias. Ela distende os fios intencionais que nos ligam ao
mundo para fazé-lo aparecer, ela € s6 consciéncia do mundo porque o revela como
estranho e paradoxal. ” (MERLEAU-PONTY, 2011, p.10).

A reducdo, portanto, deve oferecer uma reflexdo que sirva como meio de fazer
aparecer o mundo sem nos retirar do mundo, buscar o irrefletido e manifesta-lo. E o
mundo “n&o € aquilo que eu penso, mas aquilo que eu vivo; eu estou aberto ao mundo,

comunico-me indubitavelmente com ele, mas ndo o possuo, ele é inesgotavel’
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(MERLEAU-PONTY, 2011, p.14). E um rompimento com nossa familiaridade com os
sentidos do mundo, € a condi¢ao de recusar nossa cumplicidade, colocando-a fora de

jogo, para uma melhor compreensao.

Através da reducdo fenomenoldgica foi possivel enxergar o corpo que
danca/cantal/vibra/simboliza nos rituais do Candomblé com outro olhar. O afastamento
filoséfico propiciado pela reducdo permitiu didlogos com a condicdo sagrada de existir,
com a interpretacdo dos mitos ao mesmo tempo em que possibilitou entender o poder
transformativo dos ritos. Conseguimos ler, na linguagem dos gestos dancantes dos
omorixas, as suas idiossincrasias nas quais revela outra forma de ver e existir no
mundo. A partir disso, novos sentidos se configuraram no viver, pois a forma de
enxergar a vida tomou novos arranjos que apontam, consequentemente, novas
maneiras de ser e fazer o ensino na Educacéao Fisica, buscando provocar experiéncias
gue possam ser encantadoras, sensiveis e despertem sentidos significativos no existir

daqueles afetados.

Esse movimento na pesquisa se deu com o advento da modalidade chamada
rede de significacdo, realcada por Bicudo (2011), em que as tessituras se deram a
partir de interligacbes de varias categorias, mostrando o proprio tecido dos sentidos
percebidos e dos significados atribuidos. Portanto, para descobrirmos novos sentidos,
foi necessario reduzir, ver brotar fios de significacfes, pontos significativos, unidades
de significados. E assim realizar a interpretacdo fenomenoldgica que se configura
como sendo a ultima etapa em que se da por meio da criagdo de sentidos, buscando

um olhar peculiar, especifico e Unico.

Entdo a metodologia fenomenoldgica utilizada demandou o uso de trés etapas:
a descricdo, a reducdo e a interpretacdo/compreensao do fenébmeno. Com esse
percurso, realizamos a leitura do corpo que ritualiza no Candomblé como fenémeno
estético, abarcando o universo dos simbolos, a experiéncia com o sagrado e 0s tracos
da cultura como contexto para evocar o corpo paradoxal, sagrado e profano que se

constitui a partir de uma ontologia sensivel.
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Para tanto, partimos do ensejo de identificar e descrever as expressdes do
corpo e do movimento possibilitadas pela percepcéo no ritual do Xiré, assim como
realcando elementos simbdlicos e estéticos no sentido de apontar horizontes para uma
educacdo que se aproxime da ontologia sensivel. Para o alcance dos objetivos
tracados neste estudo, fizemos um exercicio epistémico de natureza qualitativa, tendo
como instrumento para coleta de dados os registros imagéticos dos rituais publicos,

entrevistas e os registros em diarios de campo das sensacdes vividas nos rituais.

Antes da teorizacdo, a tarefa consistiu em buscar por palavras, gestos,
vivéncias, pensamentos, conceitos, simbolos e imagens da cultura do Candomblé, que
foram alcancadas e interpretadas numa trajetéria de muitos encontros com as
atividades do terreiro. Desde novembro de 2014, com a primeira vivéncia como
apreciadora do ritual, foram vividos varios Xirés numa condi¢ao “desde fora’, como
Abid, e também a partir de Abril de 2015 como condicao “desde dentro” como lad.
Foram etapas que permitiram encontrar e organizar os tracos mais significativos, assim
como elaborar multiplos sentidos para melhor compreender e configurar uma teoria

sobre o fendmeno estudado, assim como sugere Nébrega (2010).

Para o alcance da meta proposta, realizamos a pesquisa em unico terreiro,
escolhido pelos critérios de representatividade no estado e acessibilidade. Nesse
espaco, partimos da selecao de alguns momentos do Xiré, ritual publico do Candomblé,
vividos na casa de cultura de Matriz africana 1l1é Asé Dajé Oba Ogodo, de nacgéo Ketu.
Esta tem funcionalidade desde 1978 e hoje esta situada no municipio de Extremoz, na
localidade conhecida como Comum. Em conjunto com a descricdo e analise desses
momentos registrados em videos, fizemos entrevistas com alguns filhos de orixas e o
Babalorixda Melque, que vivem o Candomblé na nacdo Ketu. Portanto, foram
escolhidos os Omorixas mais velhos, considerados Egbomis que atuam nessa nacéo,
e outra entrevista com um Omorixa da cidade de Salvador, com a intencédo de fazer
um panorama ndo apenas endogeno, mas também buscar olhares externos que

pudessem ampliar 0S N0SSOS.

O critério de escolhas que tomamos para esses momentos se deu em virtude

da relacéo possivel com os conceitos abordados no estudo em questéo, ou seja, valeu-



Pagina |42

se a partir da percepcao das caracteristicas simbdlicas e estéticas, que tramam esse
cenario e favorecem para que sejam tratados na Educacao Fisica no sentido de realcar
o0 conhecimento sobre o corpo. Assim, limitamo-nos de forma intencional aquelas
cenas que provocaram, através da percepcao, a familiaridade com o potencial estético
e simbdlico. Importante ressaltar que ndo apresentamos como intencao abarcar a
andlise de todos os elementos estéticos e simbdlicos em que resultam as cenas, por

considerar uma tarefa infinita dada a riqueza que possui a cultura do Candomblé.

Entdo descrevemos cinco cenas: a primeira cena foi o Ipadé de Exu, que é o
ritual que é indispensavel para que o Xiré, aconteca; a segunda descricdo destacou a
roda sagrada do Xiré, que se realiza na primeira parte da festa em que todos o0s orixas
estabelecem o encontro com seu filho e compartilha o seu axé; depois realcamos as
peculiaridades de algumas divindades nas cenas de dar rum!4 com o intuito de tratar
as suas simbologias e analisar o tempo mitico vivido, no sentido de instituir com elas

nossas reflexdes estéticas.

Como referencial tedrico, buscamos dialogar com a Fenomenologia através do
pensamento de Merleau-Ponty como interlocutor principal, com Noébrega, que, ao
interpretar a obra do filésofo, aproxima-nos do olhar fenomenolégico e nos permite
compreender de maneira mais alargada. Foram essenciais para entendimento do
corpo, estética e simbolismo a discussdo de muitos autores, como por exemplo, para
discutir sobre a experiéncia estética, recorremos também a Merleau-Ponty (2006,
2013), Nobrega (2010, 2014), Porpino (2006). Para alicercar os conceitos sobre o
sagrado e o simbolismo, buscamos interpretacdes a partir das reflexdes de Mircea
Eliade (1991, 2010, 2013) e Chevalier (2015). Para estudar o contexto da cultura
lorub& no Brasil, foram muito significativos os escritos de Dos Santos (1993), Prandi
(2001), Verger (2003) e Capone (2009), os quais trazem reflexdes criticas sobre a

construcdo de legitimidade dos cultos afro-brasileiros.

Obviamente que durante o processo de desvendamento da questéo elencada,

outros conhecimentos e outros interlocutores foram surgindo e a aproximacédo foi

14 Realizadas quando os orixas ja se manifestaram.
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significativa para a concretizacdo dos objetivos tracados. Vale ressaltar que as
discussoOes realizadas no grupo Estesia, da Universidade Federal do Rio Grande do
Norte, foram também de grande valia quando os didlogos entre 0s seus componentes

serviram de inspiragao e esclarecimento dos conceitos ora discutidos.

Para tramar a dissertagcédo, usamos o simbolismo dos fios, por isso intitulamos a
introducdo de “Arrumando os fios para tecer”. Nessa arrumagéao, foram escolhidos
alguns deles para realcar aquilo que nos propusemos a estudar. Entdo para favorecer
o entendimento do tema, dividimos o estudo em trés capitulos que entrelacam o
entendimento sobre o corpo dos Omorixas no ritual do Xiré com os conceitos de cultura,

estética e simbolo.

Iniciamos com a “Trama Estética e Simbdlica do Espago Sagrado llé Axé
Dajo Oba Ogod6”. Neste capitulo, apresentamos o panorama das expressdes
religiosas que estampam uma multiplicidade de cenarios sagrados ndao homogéneos
que possuem detalhes liturgicos variaveis no Brasil. Essas reflexdes foram importantes
para alargar o olhar sobre o objeto estudado, bem como entendé-lo dentro de uma
constituicdo de religiosidade que constitui um processo de "entrelagamento" entre
etnias e culturas diferenciadas, uma mistura de posi¢des ideoldgicas e tedricas de
tantos atores sociais. Além dessas discussdes, apresentamos também o cenario do
terreiro de Candomblé em que fizemos o estudo, apontando os aspectos culturais e

simbdlicos que constituem o espaco sagrado.

No segundo capitulo, que tem como titulo “Tramas Estéticas e Simbdlicas do
Ritual do Xiré”, voltamos nosso olhar para o tempo vivido nos rituais dos Xirés,
tramando com as cenas experimentadas significacdes sobre os simbolos, os mitos e
a estética que fazem parte da conjuntura das gestualidades daqueles que ritualizam
no Candomblé. No sentido de realcar a realidade, os valores e as significacdes que
advém dessa experiéncia, buscamos refletir sobre o potencial estético desse ritual do
Candomblé, através de apontamentos gerais sobre as simbologias e mitologias
envolvidas no ritual do Xiré. Entendemos que esse ritual, que normalmente é festivo,
abarca uma riqueza infinita de elementos simboélicos e mitolégicos e por iSso nos

detemos em destacar apenas algumas cenas para elaborar reflexdes sobre o corpo



Pagina |44

no Candomblé. Interessa-nos, neste capitulo entdo, ndo apenas retratar as
gestualidades que as constituem, mas principalmente os sentidos que movem esses
corpos a expressarem suas gestas como forma de reencontro consigo, com 0s outros

e o sagrado.

O terceiro capitulo, intitulamos de “lluminagdes nas tramas do corpo sagrado
para dar a ver na Educacao Fisica”. Trataremos de refletir sobre o que os corpos
simbdlicos e estéticos dos rituais do Candomblé revelam para pensar o corpo na
Educacado Fisica. Assim, apontamos algumas reflexdes que podem contribuir com
essa questao. Realgamos entdo dois pontos de discussdo: o primeiro trouxe a tona
uma reflexdo sobre a dessacralizagao do corpo, da danca, da existéncia, exaltando
uma parte de nds que foi esquecida, nossa natureza de ser simbdlico e mitico.
Desenvolvemos entdo uma reflexdo sobre o processo de dessacralizacdo que a
natureza, o corpo, e a danca sofreram pela dinamica de difusdo de um pensamento
racionalista no sentido de realcar esse processo na formacao do pensamento ocidental,
para entendermos como a experiéncia do sensivel foi dando lugar a uma supremacia
da razao, da légica e da ciéncia e como racionalidade e sensibilidade estiveram
distintamente dissociadas no decorrer deste processo até a atualidade. Depois, demos
luz a alguns estudos que ja se preocupam em realgar essa porgédo esquecida, e a partir
destes, respondemos ao que nos propusemos no inicio da pesquisa, apontando
elementos para pensar o corpo na Educagao Fisica, sobretudo contribuindo nas
investigacbes ontolégicas sobre a dimensdo sensivel do ser, sem dispensar a

possibilidade de pensar também na dimensao pedagdgica.

Nisso realcamos a importancia de retomar experiéncias que despertem para a
totalidade em que a dimensao simbolica e mitica adormecida pelo viver da razéo
tomem lugar de destaque no pensamento sobre o corpo na Educacéo Fisica. Volta-se,
nesse processo, o olhar para o eterno retorno, o valor do simbolismo presente nas
obras de Eliade e Chevalier, assim também para a ontologia sensivel de Merleau-
Ponty, em que convocam o olhar para viver o ser selvagem, primordial, aquele que

usufrui da verdadeira realidade.
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Convido entao para apreciar a trama que vai dar cor ao olhar sobre o panorama
das expressdes religiosas afro-brasileiras, destacando a multiplicidade de cenarios
sagrados ndo homogéneos que possuem detalhes liturgicos variaveis no Brasil. Além
disso, vai permitir uma aproximagao com a cultura, estética e simbdlica do espaco do

Candomblé que subvertem e transgredem os valores deterministas.
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CAPITULO |

TRAMAS ESTETICAS E SIMBOLICAS DO ESPACO
SAGRADO ILE AXE DAJO OBA 0GODO

As coisas disputavam meu olhar e ancorado numa delas, eu sentia a solicitacdo que as outras
dirigiam ao meu olhar e as que fazia coexistir com a primeira, enquanto a todo instante eu era
investido no mundo das coisas e ultrapassado por um horizonte de coisa por ver,
incompossiveis com a que via atualmente, mas por isso mesmo simultaneas a elas, ao passo
gue agora construo uma representacao em que cada uma cessa de existir para si toda a
visdo, faz concessédo as outras, e consente em ndo ocupar mais no papel, sendo o espaco
gue lhe é deixado por ela.

(MERLEAU-PONTY, 2002, p.78)
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1.1. Tramando com os fios da constituicdo da religiosidade afro-brasileira

Antes de usar os fios do espaco sagrado que deu realce a esta primeira trama
do estudo, consideramos importante enlacar junto a esses também os fios que
entonam a constituicdo do cenario da religiosidade afro-brasileira, para podermos
dirigir o olhar com mais lucidez para as tramas tecidas na pesquisa.

A religiosidade de matriz africana presente hoje, no Brasil, € uma ressignificacao
dos cultos praticados em terras do continente africano por diversos grupos étnicos. Isto
se afirma em diversos estudos que contemplam a tematica da religiosidade afro-
brasileira. Os candomblés, especificamente, herdaram entdo a riqueza simbdlica
pertencente aos cultos aos orixas dos negros da mae Africa, por consequéncia do
processo econdmico escravocrata, e se constituiram por adaptacdes, reorganizacoes
que fizeram nascer atividades rituais especificas no territorio brasileiro. E facil perceber
também nos registros histéricos que essa heranca instituiu também uma complexa
rede de preconceitos e mal-entendidos e, portanto, firmou-se como uma atividade
religiosa de resisténcia: a opressao, a dominacéo e a excluséo, no sentido de buscar

um espaco de valorizacdo negra no patriménio cultural brasileiro.

Exu, Ogun, Oxossi, Obaluaié, Nana, Logun Ede, Ossaim, Xangd, Oxumarée,
Oxum, Oba, Oia, Eua, lemanja, Oxala, sdo alguns dos orixas cultuados em espacgos e
tempos diversos em nosso pais pela religiosidade afro-brasileira. Divindades cujas
forcas advém da criagcdo da natureza, manifestagdo originada por Olorum, Deus
universal. Deuses que, com suas gestas, cores e simbolos, inspiram varias
manifestagdes populares e festas em todos os estados do Brasil. Deuses que séo
cultuados de modo muito presente e alegre, assim como nos revela Jorge Amado,
referindo-se ao culto destes no Candomblé “E uma religido alegre, que ndo esmaga
as pessoas; o pecado ndo existe [...] E vida, é alegria. Os deuses vém dancar, vém
cantar com os homens e as cerimbnias sao de confraternizagdo entre deuses e

homens que cantam e dangcam juntos ” (RAILLARD, 1990, p.84).

Essa alegria de dangar com as divindades dos tempos primordiais advém dos
africanos que aqui se instalaram e acabaram sendo responsaveis pela consolidacao

de novas experiéncias de ligacdo com o sagrado em nosso territorio. Nas leituras



Pagina |48

realizadas em Prandi (2000), percebemos que esse movimento simplesmente n&o
instalou a mesma légica e as mesmas divindades cultuadas na Africa. Como exemplo,
ao mesmo tempo em que alguns orixas ficaram para tras, outros foram selecionados
para compor experiéncias singulares. A constituicdo de seus cultos se formou a partir
de um fendbmeno dindmico e de grande diversidade, pelas regides do Brasil. Os
diferentes ritos, derivados de tradigbes diversas da Africa, foram submetidos a

influéncias e denominacgoes variadas.

O panorama dessas expressdes religiosas estampa uma multiplicidade de
cenarios sagrados nao homogéneos que possuem detalhes liturgicos variaveis e, por
isso, ndo podemos tratar da cultura e da simbologia do Candomblé sem abordar a
constituicdo da religiosidade afro-brasileira a partir do processo de colonizagao e das
consequéncias desta no Brasil. Com o entendimento dessas raizes histéricas e
culturais, acreditamos que poderemos melhor vislumbrar o processo de
"entrelagcamento” entre etnias e culturas diferenciadas, na mistura das posicdes

ideoldgicas e tedricas de tantos atores sociais.

Entdo retomamos o tempo da diaspora africana, um mercado de seres humanos
que tem origem nas grandes navegacdes e descoberta de novas terras, outros mundos.
Naquele tempo, os europeus eram impulsionados a conquistar, ocupar e explorar
riquezas na Africa, na Asia e nas Américas. Uma época mercantilista que focava na
politica de colonizagdo, de expansao de grandes impérios, também da afirmacao
islamica e seus mouros na regido do norte da Africa; tempos de conflitos e
organizagdes de empresas mercantis, disputas do comércio ultramarino entre ingleses,
franceses, espanhdis e portugueses. Um tempo em que aflora a necessidade de méao
de obra para esses investimentos (BARRETO, 2009).

O imenso continente africano era ocupado por grandes tribos e tinham como
lago comum a lingua, crencgas, costumes e fazeres proprios. Mas disputavam entre si
brutalmente pela terra fértil, pelo dominio e controle do espacgo. As tribos que eram
derrotadas se tornavam escravizadas, as mulheres e homens mais fortes e saudaveis
eram vendidos e trocados por mercadorias nos portos litoraneos, onde ancoravam as

naus desses comerciantes e aventureiros europeus. Desse modo, € perceptivel que a
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escravidao ja se instalava no territério africano, condicdo que favoreceu ao europeu

que tinha o desejo de lucrar.
Mao de Obra “submissa” e barata era tudo o que queriam os “civilizados”, que
passaram, astutamente, a estimular os conflitos tribais com o intuito de obter
mais € mais escravos a bom preco. Um negécio que foi se tornando muito
atrativo para todos e uma pratica, a época, aceitavel e justificavel até para os
objetivos da expanséo da Igreja Catdlica — as voltas com o crescimento do
protestantismo luterano europeu, do judaismo (os convertidos eram chamados
“cristdos-novos”) e do islamismo mediterraneo. Era preciso retirar os negros da
Africa para “salvar suas almas”, pregavam as autoridades catélicas atreladas
aos monarcas, abengoando o discurso catequético dos Jesuitas e das novas

ordens religiosas fundadas no contraponto do avanco protestante” (BARRETO,
2009, p.22).

Durante quase quatro séculos, o continente norte e sul-americano importou um
numero incalculavel de mao de obra escrava da Africa pelos lusitanos. Importou ent&o
suas memorias, seus gestos, suas dangas, suas comidas, suas dores, esperangas,
suas idiossincrasias mais sublimes e também sua forma de sacralizar a vida. Dentre
0S negros que vieram escravizados para o Brasil, grande parte era proveniente dos
Bantos e Sudaneses. Numa primeira etapa, o Brasil viu chegar, desde o final do século
XVI, os Bantos cujas unidades linguisticas congregavam os Angolas, Congos,
Cabindas e Mocambiques, originarios do sul da Africa. Estes foram localizados pelo
trafico na Bahia, Maranhao, Pernambuco e no Rio de Janeiro, de onde, em migragdes
menores, estenderam-se para Alagoas, o litoral do Para, para Minas Gerais e Sao
Paulo (PRANDI, 2000).

De acordo com Barreto (2009), essas levas de negros para Bahia por exemplo,
vindos da Guiné, do Congo e de Angola, suportaram o trabalho mais duro e desumano
do comeco, a crueldade dos senhores e feitores, a desagregacao familiar absoluta, o
desregramento sexual, e, ainda, a catequese ameacgadora e punitiva dos missionarios
catdlicos. Revelaram que, nesta época, a vida era feudal e as leis eram feitas a partir
dos interesses dos senhores. Era um ambiente discriminatério e promiscuo, a despeito
do massacre da identidade cultural e familiar, das desconfiangas, entre promessas e
chicoteadas, agrados e castigos. A interacao se fazia com ordens, seducao, torturas,
mentiras, apegos, medos e atos de rebeldia expressos em fugas, organizacao de

quilombos e muita mandinga.
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Além desses cenarios constituidos, outros negros vieram numa segunda etapa

e novas constituicdes se afloraram. Como mercadoria e forca de trabalho

indispensaveis no decorrer do século XVII, evoca-se nas terras brasileiras os negros

Sudaneses, vindos da zona do Niger, Benin e Tongo, regides da Africa Ocidental. Estes

foram introduzidos principalmente na Bahia, de onde se espalharam pelo Recéncavo

baiano, utilizados entdo nas lavouras. Normalmente, dividiam-se em dois grupos, o

grupo considerado de negros islamizados, como os Haugas, Mandingas e Fulas, e o

outro grupo daqueles que nao tinham influéncia islamica, que eram os Nagés (lorubas),

os Jéjes (Ewes), os Minas (Tshia e Gas). Bantos e Sudaneses, subdivididos em

diferentes grupos, encontravam-se em solo africano em contato estreito entre si e

principalmente com os grupos étnicos islamizados, os Malés. Sobre esses conflitos,
podemos ver, na citagao a seguir, uma dimensao de intolerancia religiosa.

[...] as tribos de raiz linguistica ioruba ou iorubanas (os nagds) viviam em

guerras fratricidas e interminaveis, sofriam constantes ataques das tribos do

Daomé (a oeste) e enfrentaram ainda o avango agressivo dos Haugas (ao norte

da Nigéria) — os malés, negros islamicos que, com o Alcordo de Maomé nas

maos, bradavam a Jihad (“guerra santa”) contra os infiéis, ou seja, contra todos

0s que nao aderiam aos novos preceitos mugulmanos ou islamicos. (BARRETO,
2009, p.24)

Estes, nas terras brasileiras, ainda manifestavam essas relacdes conflituosas
que muitas vezes eram excitadas ainda mais pelos senhores, fragilizando a
possibilidade de uma possivel unido e engrandecimento de forgas. Muito
marginalizados e com seus valores tradicionais desagregados, negados, afirmaram
sua disposigao em seguir um caminho proprio na constituicdo e resisténcia religiosa.
Recriaram, a seu modo, para seus usos, novas formas de interagir com o sagrado,

resignificando esteticamente seus simbolos e rituais (OPIPARI, 2009).

Na diversidade de cenarios com peculiaridades culturais, forma-se uma
pluralidade de manifestagdes de cultos no Brasil, que sdo fruto dessa catastrofica
escravizagao através da qual os negros africanos mergulharam num caos existencial.
Segundo Opipari (2009), a desterritorializacdo radical (geografica, sociocultural,

existencial etc.) dos vilarejos da Africa deu lugar a reterritorializagbes bastante
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criadoras e sempre dinamicas, nos espacos do Brasil, como podemos perceber na
citagdo seguinte.
Linhas melddicas, ritmos, dangas, cultos, linguas, por vezes presentes de modo
residual no imaginario dessas populagdes deportadas, assim como seu novo
tipo de socializagédo no interior da escravidao, entraram em conjungdo com o
imaginario religioso, as linhas melddicas, linguas, dancas, ritmos dos

colonizadores europeus e das populagdes amerindias nativas. (OPIPARI, 2009,
p. 14)

Algumas expressodes das religides africanas foram provas de resisténcias pela
preservagao desta memoria, visto que defendiam o valor da tradicdo da terra mae e
inspirados nela constituiram novos arranjos para cultuar seus deuses, ou seja,
preservando muitos elementos da memoria coletiva negra africana. Mas algumas
nagdes nao escolheram resistir e, por imposicdo ou nado, sofreram influéncias
indigenas com o culto dos espiritos dos caboclos, como também agregaram aos seus
ritos os santos, ao modelo da religiosidade cristad. Nesse sentido, podemos tomar o
exemplo da regido baiana em que alguns negros foram se organizando por nagdes de
origem e se configurando nas congregacoes religiosas cristas, assim como nos conta
Pierre Verger (1999):

Os angolanos e os congoleses formam a Irmandade de Nossa Senhora do
Rosario, na praga do Pelourinho; Os daomeanos a do Nosso Senhor das
Necessidades e da Redengéao, na capela do Corpo Santo; e os nagos-iorubas,
esta formada por mulheres que € a de Nossa Senhora da Boa Morte, na igreja
da Barroquinha. Os negros nascidos no Brasil formam a Irmandade do Senhor
Bom Jesus dos Martirios e se reunem em torno da devocgado a Sao Benedito,
seja na Igreja de Nossa Senhora da Conceigdo da Praia, seja na de Sé&o
Francisco ou na de Nossa Senhora do Rosario, como também em quase todas
as igrejas da Bahia. (VERGER, 1999, p 239)

Essas convivéncias sociocultural e religiosa foram acontecendo nas varias
regides do Brasil. Nao lhes sendo possivel servir os deuses abertamente, foram
agregando os santos da igreja catdlica. Segundo Barreto (2009), os negros foram
cultuando nas surdinas seus orixas, inquices e voduns, criando oratdrios nas senzalas,

nos mocambos, em suas moradias, e assim entronizavam as imagens dos santos
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preferidos, a quem dedicavam oragdes e ladainhas. Nos largos das igrejas,
organizavam suas festas cada vez mais imbuidas de elementos de suas tradi¢gdes
ancestrais. Contudo, muitos negros, mesmo se reconhecendo como cristdos, néo
abandonaram a fé nos seus deuses oriundos de sua terra mae, foram assim
assimilados e cultuados, sendo comparados e identificados com a energia emanada

das divindades africanas.

E a partir dessa situagdo que podemos compreender porque varios santos
catélicos equivalem a determinadas divindades de origem africana. Além disso,
podemos compreender como varios dos deuses africanos percorrem religides distintas.
Nesse sentido, ao mesmo tempo em que podemos ver a presenca de equivaléncias e
proximidades entre os cultos africanos e as outras religides estabelecidas no Brasil,
também existe uma série de particularidades que definem varias diferencas. Esse
processo sincrético acabou articulando experiéncias proprias dotadas de elementos
africanos, cristaos, indigenas e, bem mais tarde, elementos do espiritismo kardecista
denominando a Umbanda. Estes se constituiram num entrelago que resultou numa

diversidade da qual ndo conseguimos estabelecer fronteiras.

Bastide (2001) enfatiza que, com o fim do trafico e depois da prépria escravidao,
as referéncias as nacdes dos africanos, enquanto referéncias de origem étnicas,
perderam sua importancia e cairam em desuso, passando todos os negros a serem
classificados simplesmente como negros, africanos ou de origem africana. Por outro
lado, as nagdes, como tradi¢des culturais, foram preservadas na forma de candomblés
no Brasil, cada grupo religioso compreendendo variantes rituais autodesignadas pelos

nomes de antigas etnias africanas.

Assim, temos os candomblés Nagds ou lorubas (Ketu ou Queto, ljexa e Efa), os
candomblés Bantos (Angola, Congo e Cabinda), os Ewe-fons (Jejes ou Jejes-mahis).
Em Pernambuco, os xangbs de nagao Nagob-egba e os de nagdo Angola. No Maranhao,
o tambor-de-mina das nagbées Mina-jeje e Mina-nagé. No Rio Grande do Sul, o batuque
Oio-jjexa, também chamado de batuque de nacédo. “Isto quer que as civilizagbes se

desligaram das etnias que eram suas portadoras, para viverem uma vida proépria,
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podendo mesmo atrair para o seu seio ndao somente mulatos e mestigcos de indios,
mas ainda europeus” (BASTIDE,2001, p. 15).

Imagem 1 - Candomblés no Brasil

Distribuicao das nagdes de Candomblé no Territério Brasileiro

Africa 3 Angola
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Bahia, Rio de G Pernambuco, Rio
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Fonte: Elaborado pelo préprio Autor (2015)

Além dessas manifestagdes consideradas mais ligadas as tradigdes africanas,
podemos contemplar outras manifestacbes consideradas mais sincréticas que
agregam com mais intensidade os elementos amerindios e cristdos. Atraves de Augras
(2008), podemos ter alguns exemplos desse agregamento, visto que, segundo a
autora, a influéncia indigena era potente em regides como Norte e Nordeste, em que
o culto dos espiritos dos mestres e caboclos que se incorporam no transe para dangar,
aconselhar, receitar e curar, concorreu para a mistura de crengas. Essa mistura deu
origem ao candomblé de caboclo e 0 menos conhecido candomblé de egum, que tem
passado recentemente a integrar os elementos de origem banto, além da influéncia
catdlica. Segundo Prandi (1995), este corresponde também ao catimbd, tronco
afroamerindio que tem particularidades em diferentes lugares, sendo chamado de

jurema, toré, pajelanga, babagué, encantaria e cura.
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Na regido Sudeste, particularmente, o elemento banto teve predominancia e
foram desenvolvidos dois tipos de cultos: um mais ligado as matrizes africanas, como
j& explicitado anteriormente, com influéncia dos nagds, chamado de Candomblé de
Angola e outro que integra elementos de origem diversa, que é conhecida como
Macumba, que sofreu diversas adaptacbes e passou em muitos contextos a ser
chamada de Umbanda. Essa manifestacdo se esforcou em reestruturar a macumba
sobre novas bases ao cruzar os residuos da cultura africana e amerindia (deixados
pela macumba) com os elementos do espiritismo kardecista e do catolicismo,

congregando elementos africanos, indigenas, catélicos e espiritas.

De acordo com Prandi (1995), ao contrario das religides negras tradicionais que
se constituiram como religibes de grupos negros, a umbanda surge como religiao
universal, isto €, dirigida a todos. Seu processo ritual ndo se da apenas com o culto
dos orixas como o candomblé, agregam os cultos aos caboclos e pretos-velhos que
se manifestam nos corpos dos iniciados durante as cerimdnias de transe para dancar

e sobretudo orientar e curar.

Com as leituras de Pierre Verger, Bastide e Juana E. dos Santos, tanto quanto
aqueles com os quais tomaram referéncias, como Nina Rodrigues e Artur Ramos,
percebemos uma postura que coloca no topo os candomblés Nagds, grupo
responsavel pelos cultos aos orixas e que se estabeleceu em maior nimero na Bahia,
a partir do século XIX. Enquanto os Nagos sdo sinénimo de pureza, porque mantinham
suas tradicdes religiosas mais africanizadas, os bantos provenientes do Congo e
Angola se configuram como impuros, pois assimilavam varios elementos das culturas

com que entravam em contato.

Portanto, foi comum perceber essa polarizacdo no panorama dos cultos afro-
brasileiros tanto entre os religiosos, como também entre os estudiosos. Entdo a partir
de uma logica de hierarquizagéo, as manifestacdes séo classificadas numa escala que
vai do que mais se aproxima da matriz original africana ao que mais dela se afasta, do
mais “puro” ao mais “degenerado”, do mais tradicional ao mais “bricolado”, do mais

“africano” ao mais “brasileiro”, e assim por diante.
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Entendemos que é preciso levar em consideragédo que este é um campo repleto
de disputas, sejam no meio religioso e ou académico, e que, assim como em qualquer
disputa realizada, cada grupo arranja suas préprias estratégias com o intuito de
alcancar seus objetivos particulares. Acreditamos que esse processo de purificacédo
corresponda ao que Bordieu (1994, p.122) retrata sobre o campo cientifico, quando
destaca que “o universo puro da mais pura ciéncia € um campo social como outro
gualquer, com suas relacbes de forca e monopdlios, suas lutas e suas estratégias,
seus interesses e seus lucros, mas onde todas estas invariantes revestem formas
especificas”. Assim como o campo cientifico produz e supde uma forma especifica de
interesse, acreditamos que no campo da religiosidade afro-brasileira suas praticas

também ndo sao desinteressadas.

A partir dos estudos de Dantas (1988), € marcado o inicio de uma relativizacao
dessas categorias. Depois outros autores como Capone (2009) se inquietam e
registram um discurso de oposicdo, trazendo reflexdes sobre a implantacdo desta
supremacia agregando valores aqueles “descartados” e “impuros” povos de origem
banto. Apontaram ent&o alguns motivos que fazem com que a pureza seja reconhecida
como tal e prop6em um novo olhar para o universo banto, buscando, nos estudos da
organizacao cultural do grupo, elementos que demonstrem que sua importancia € tao
valiosa quanto a nagb. Um dos destaques que estas chamam atencao refere-se a
alianca entre intelectuais®' e os membros do candomblé, ambas interessadas nesta
construcdo de pureza construida pelos candomblés nagds. Capone revela, por
exemplo:

A maioria dos Antropdlogos que estudaram o candomblé se engajou,
de uma forma ou de outra, neste culto, contraindo uma espécie de
alianga com seu “objeto”. Por isso, o discurso hegemonico dos chefes

dos terreiros ditos tradicionais da Bahia € legitimado pelo discurso dos
antropélogos que, ha quase um século, vém limitando seus estudos,

1Nina Rodrigues e Artur Ramos, nos anos 1930, fizeram suas pesquisas no Gantois; Edison Carneiro no Engenho
Velho; Roger Bastide, Pierre Veger, Vivaldo da Costa Lima e Juana E. dos Santos, entre outros, no Axé Op6 Afonja.
Todos séo terreiros originarios do Engenho Velho ou Casa Branca, considerado o primeiro terreiro de candomblé
fundado em Salvador. Essa concentragdo também implicou o estabelecimento de vinculos muito especiais entre o
pesquisador e seu objeto do estudo. Assim Nina Rodrigues e Ramos se tornaram Ogas do Gantois (Landes 1947,
p.83). Da mesma forma Edison Carneiro era ogé do Axé Opd Afonja, terreiro ao qual também estavam ligados
Roger Bastide e Pierre Verger, que havia recebido o titulo de Oju Oba, assim como muitos outros antropo6logos que
receberam cargos rituais nesse terreiro. (CAPONE, 2009, p.20)
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com raras excegdes, aos trés mesmos terreiros nagds, embora existam
milhares de outros. Com efeito, segundo o recenseamento de setembro
de 1997, realizado pela Federacdo Baiana do Culto Afro-brasileiro
(FEBACAB), haveria 1.144 terreiros apenas na cidade de Salvador
(tanto terreiros de candomblé angola ou de candomblé de caboclos
quanto terreiros nagés). (CAPONE, 2009, p.21)

Com essas aliancas, os estudiosos acreditam também na existéncia de
interesses ideoldgicos que estariam por tras desta construcdo. Os pesquisadores
envolvidos nesses estudos, portanto, afirmam uma pureza africana e se tornam os
principais responsaveis pela legitimacdo desses rituais, uma vez que referendam
essas mudancas de acordo e em relacéo ao que € africano?. Tais diferencas marcadas
entre o que € puro ou nao fariam com que o candomblé nagd tradicional de origem
africana pudesse sair na frente por mais adeptos na disputa existente no mercado
religioso brasileiro, uma vez que é cada vez maior o numero de terreiros que se
inauguram em moldes mais fluidos e melhor adaptados as exigéncias da sociedade

moderna.

A partir do que foi convencionado na Bahia como “nagd puro”, tém sido
avaliados terreiros nagd de outros estados das mais diversas denominacgdes:
Candomblé, Xang6, Mina, Batuque e outras. Analisando a questao da “pureza nagd”,
Dantas (1988), apoiada em pesquisa realizada em Sergipe, mostra que, apesar da
hegemonia do Candomblé nagd da Bahia na religido afro-brasileira, os indicadores de
autenticidade africana ou “pureza nagd” adotados na Bahia nem sempre sdo o0s
mesmos de outros estados e que tracos muito valorizados no Candomblé da Bahia
podem ser desvalorizados ou até rejeitados em terreiros de outras localidades. Ela vai
revelando em sua pesquisa varios exemplos em que a pureza pretendida dos terreiros
denominados nagds é fragilizada. Revela, na sua pesquisa, varios elementos,

dessemelhancas que problematizam as oposicfes constituidas.

2. A alianga entre cientistas e iniciados se tornou ainda mais efetiva, quando a partir dos 1950, o vaivém para a
Africa, que nunca se interrompeu completamente ap6s a Abolicdo da Escravid&o, ganhou novo impulso gracas as
viagens de Pierre Verger entre o Brasil e o pais ioruba (Nigéria e Benin). O papel de mensageiro que desempenhou
dos dois lados do oceano, como ele mesmo definiu, e sobretudo o prestigio que decorria dos titulos e marcas de
reconhecimento outorgados pelos iorubds aos chefes dos terreiros “tradicionais” representam um importante
elemento na constru¢cdo de um modelo de tradi¢ao, valido para os demais cultos. (CAPONE, 2009, p.20)
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Disto resulta que a decantada “pureza nagd” tem contornos diferentes na Bahia,
em Pernambuco e em Sergipe. E mais: que o mesmo acervo de tragos culturais
€ conotado diferentemente nas diferentes localidades, tanto em termos de
origem quanto de significagcdo, sendo usado, ali, como sinais de pureza, e aqui,
como sinais de mistura com o Toré. Isto indica que a continuidade cultural e a
propalada fidelidade a um legado original — eles se dizem descendentes dos
nagds, como os da Bahia — ndo dao conta da “pureza”. (DANTAS, 1988, p.148).

Esses tipos de comparacdes e questionamentos sdo ignorados por muitos
pesquisadores, principalmente aqueles considerados porta-vozes do candomblé nagb
dito tradicional. No entanto, consideramos importante ressaltd-los em nosso estudo,
porque nos oportuniza a refletir sobre a nocao de tradicdo e cultura, como também nos
despreocupa com a implicancia de dedicacdo a um estudo de um culto considerado

“menos tradicional” em detrimento de um “verdadeiro” candomblé.

Isso vem a tona porque fomos motivados a reproduzir o mesmo tipo de analise,
guando fomos buscar um terreiro para desenvolver nosso estudo. Existia uma certa
pulsdo e encontrar um contexto com essa pureza ventilada. Pois, como muitos
estudiosos ja o fizeram, fomos aconselhados a buscar os candomblés dos lorubas (ou
Nagbs) no processo de escolha do campo de estudo. O conselho era evitar
aproximagdes com os terreiros de “umbanda” e “jurema” espalhados pelo estado. As
justificativas se expressavam com insinuacdes de que os ritos praticados por estes
ultimos correspondiam a mistura de tradicdes africanas (bantas), com a mistura de
cultos indigenas e o espiritismo europeu. Ou seja, estes ndo ritualizavam seus cultos
apenas com as energias dos orixas que eram o foco de estudo, mas agregavam as
suas praticas o envolvimento com os eguns?®®. Por essa raz&o, os ritos que realizam
sdo com espiritos que vibram na energia do Orix4, ndo sendo entdo a propria energia

do Orixa. E entdo parece ser a implicacdo de impureza.

Contudo, ventilavam informacdes afirmando que mesmo os terreiros de
candomblé constituidos no estado do Rio Grande do Norte ndo se enquadravam dentro
desse modelo de pureza. Fomos impulsionados até a buscar agregar-nos a um terreiro
baiano, planejando a possibilidade de instalar-nos. Contudo, além da distancia que

inviabilizaria uma experiéncia mais frequente, atentamos para o fato de que qualquer

15 550 espiritos de pessoas desencarnadas.
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terreiro de candomblé poderia contribuir para nossos questionamentos sobre o corpo,

o simbolo, a estética e a cultura das danc¢as dos orixas.

De acordo com Dantas (1988), a ideologia da pureza imbuida nessa tensao
parece ter uma postura ingénua quando pressupde a existéncia de um estado original,
espécie de reduto cultural preservado das influéncias deturpadoras de elementos
estranhos. Assim, os terreiros que se identifiquem como nagds, supostamente, teriam
gue possuir uma origem comum, um mesmo patriménio cultural @ um mesmo estoque
de bens simbdlicos. Para Dantas (1998, 145), “[...] se a continuidade da tradicéo e a
fidelidade a Africa é a marca dos ‘puros’, resultaria que a pureza teria os mesmos

contornos”.

Sabemos que isso é dificil de acontecer quando entendemos a dinamicidade da
cultura, com poténcia para ser criada e recriada. Entdo ndo tem como pensar em
pureza num sistema de tradicdo quando sabemos que os relatos das historias
sagradas que eram contadas em diferentes momentos e para diferentes interlocutores,
como destaca Calleffi (2004), contém, ao mesmo tempo, a atualizacdo da cultura e a
formacé&o de subjetividades, pois ao conta-las, os sujeitos estdo apoiados na memodria,
e esta, segundo Le Goff (1992, p.424) “[...] no momento que € acionada faz intervir ndo

s6 a ordenacéo de vestigios, mas a releitura destes vestigios”.

Em Le Goff (1992) encontramos argumentos que fundamentam bem essa
capacidade transmutante que tem a tradicdo oral, como é o caso dos candomblés. O
seu estudo sobre as sociedades orais revela que essa tradicdo se apoia ha memoria
gue possui uma dinamicidade continua, uma capacidade de atualizacdo cultural
permanente, pois cada vez que € ativada a partir de um tempo presente faz com que
elementos que se mantenham importantes para a cultura sejam reafirmados, bem
como elementos que ja estejam obsoletos deixem de ser mencionados e assim
abarguem outros elementos, formando, desse modo, dinamicas proprias de
atualizacdo cultural. Isso destaca que a memadria que sustenta a oralidade, nessas
culturas, tem liberdade e possibilidades criativas, estdo sempre em novos arranjos a

partir dos novos sentidos que a todo tempo se produzem.
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Consideramos que o olhar para este universo das constru¢des culturais da
religiosidade afro-brasileira corresponde a nocdo de tradicdo que se distancia de
qgualquer modelo que invista em padronizagoes, fixidez. Investimos num olhar que
considere um candomblé que se constréi socialmente no campo das experiéncias, das
vivéncias, articulados com o contexto em que estéo inseridos e no mundo social dos
adeptos. Estamos, portanto, focando o olhar nas praticas culturais e tradicbes de um
terreiro de candomblé cuja mutabilidade é implicita, dindmica e nesse movimento se
faz vivo. Longe de uma tradicdo isolada, fechada em si mesma, petrificada,
concordamos com a tradicdo que se renova, se transforma, se metamorfoseia e de

fato vive as misturas, muitas delas sutis, mas resignificadas.

Nesse sentido, parece indispensavel, entretanto, refletirmos sobre a
constituicdo da identidade desses espagos como algo dindmico, e assim entender que
a nocgao de cultura que adotamos € imprescindivel. Essa no¢cdo coaduna com a nogao
de Claude Lévi-Strauss (2009), antropdlogo francés que morou no Brasil, na década
de 1940, e que procura definir cultura como uma reunido de sistemas simbdlicos (a
linguagem, as regras matrimoniais, as relagbes econOmicas, a arte, a ciéncia, a
religiao). De acordo com o seu pensamento, cultura é a capacidade simbdlica de
atribuir significados através dos modos de pensar, sentir, agir, considerando a cultura
uma fundamentacdo, em ultima instancia, natural. Toda sociedade ou grupo social
elabora estratégias para a interiorizagdo de modelos culturais nos seus descendentes.
E isto que garante a conservagao das crencas e valores do grupo e, principalmente, a

estima do grupo por si mesmo.

Essa nogao coaduna também com o entendimento de Zunthor (1993), quando
revela que a cultura € um conjunto complexo e heterogéneo de condutas e de
modalidades discursivas comuns, que determinam uma certa faculdade de todos os
membros do corpo social produzirem certos signos, de identifica-los e de interpreta-
los da mesma forma. Pensamos entdo que cada terreiro possui sua propria
especificidade, com técnicas corporais diferenciadas e conjuntos simbdlicos proéprios,

pois mesmo que guardem elementos da tradigdo estardo suscetiveis a ressignificagao.
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Enxergamos que ela se constroi nas apropriagdes que os individuos acomodam
através dos gestos, linguagem e técnicas de uso do corpo. E tudo aquilo que se
organiza a partir de suas experiéncias e percep¢des nos relacionamentos com as
coisas do mundo e com o outro. Sdo acomodacgdes simbdlicas que sao instituidas no
corpo e que nao sao submetidas a uma consciéncia. Temimbuido o germe da tradigao,
mas que estara sempre em vista a se renovar. Cultura é aquilo que nos identifica e que

nos revela e esta intimamente imbricada com a natureza.

Concordamos também com Eliade (1992), quando destaca que, em cada
contexto, permeiam significagdes simbdlicas e culturais que implicam na vida
imaginativa, relevando segredos, abrindo os espiritos para o desconhecido e o infinito.
Diante dessas consideracdes, posicionamo-nos numa postura de respeitar e ampliar
o olhar as distintas formas de ver e compreender o mundo neste contexto da
religiosidade. Entédo distanciando desses condicionamentos de hierarquia de valor, os
adjetivos “degenerado” ou “puro” ndo correspondem aos nossos olhares sobre a
tradicdo e a cultura, pois, ao invés de polarizagdes hierarquizaveis imbuidas nas
nogdes de padrao, estabilidade, previsibilidade, determinismo, verdade; congregamos,
nas nossas elaboracdes, as nocdes de incerteza, indeterminacao, dinamismo,
variacao, criacdo. Acreditando na importancia de atentar para as dimensdes sensiveis
da realidade humana, além e aquém da supremacia e dos formalismos absolutistas da

racionalidade.

Entado, longe de qualquer preocupacgao sobre a “pureza”, agregamo-nos entéo
ao llé Axé Dajo Oba Ogodd, localizado em Extremoz, no estado do Rio Grande do
Norte, uma casa que ndo possui “prestigio”'® por ndo possuir uma tradicdo e uma
origem reconhecida. Quando indagamos ao Babalorixa Melque sobre a descendéncia
de sua casa, ele faz referéncia a uma casa de sua prépria cidade, revelando a auséncia
de uma ligacdo com os centros “fundantes” do candomblé no Brasil, como na Bahia e
Pernambuco. Nos discursos, parece nao se perturbar com essa relacdo, mostrando-
se tranquilo, pois reconhece que o candomblé de sua casa tem sua propria relevancia,

uma vez que, para ele, possui historia e originalidade. Embora tenha ido buscar novos

16 No sentido de possuir a pureza que se aproxima das tradi¢des africanas discutidas anteriormente.
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olhares com a Mae Marcia de Oxum, que esté a frente do terreiro Egbe Ile Omidaye
Ase Obalayo, localizado em S&o Gongalo, no Rio de Janeiro. Ela, que é filha do terreiro
do Gantois desde 1968, quando se iniciou, pela lendaria Mae Menininha (Mo juba lya

mi) uma das mées de santo fundantes do candomblé no Brasil.

Para o sacerdote da casa de Xang0, o candomblé se instala por volta dos anos
40 no RN, mas nao constréi uma tradicao forte, pois os sacerdotes nagbs que aqui
iniciaram suas intervencdes faleceram e suas familias ndo deram continuidade pelas
perseguicdes que sofriam. Nisso se negavam a fazer a iniciacdo em seus filhos, para
nao sofrerem também preconceitos e desacatamentos. Para ele, esse foi um dos
motivos que privou que a tradicdo no Rio Grande do Norte fosse mais forte. Ele revela
ainda que as casas muito antigas nas cidades do estado foram extintas na ocasiao da
morte do pai-de-santo, pois desapareceu junto com eles tudo o que foi construido.
Destaca entdo que foi assim que aconteceu com os pais Léo e Nilo, os dois babalorixas

gue trouxeram a tradicdo do candomblé de Pernambuco para o Rio Grande do Norte.

Percebemos, a partir das conversas com o Baba Melque, que ndo ha uma
“tradicao” de Candomblé em nosso estado, uma histdria de descendéncia relacionada
a uma casa originaria, pois a tradicdo veio se construindo no estado com a busca dos
sacerdotes de Jurema e Umbanda, que tiveram curiosidade em conhecer mais do
candomblé, inquietaram-se, sentiram-se tocados e buscaram por novas
espiritualidades além daquelas ja vividas. Foi assim que alguns umbandistas se
iniciaram e passaram entdo a construir a tradicdo candomblecista no estado. Assim
aconteceu com o Baba Melque, que efetuou mudancas em sua casa, migrando do

culto da “Jurema” para o candomblé.

De acordo com Prandi (2001), as mudancas religiosas ndao tém mais o carater
social que possuiam antigamente, tendo em vista que elas passam a acontecer devido
a competicdo existente entre as religibes, com o fim de conquistar mais fiéis,
justamente aqueles individuos que transitam mais facilmente de uma crenca a outra.
Também a busca em se integrar aos avancos da sociedade, ou seja, em estar
sintonizada com o mercado religioso atual, € um ponto importante dessa acdo. De

acordo com o autor, quem nao muda n&o sobrevive. Entretanto, essas mudangas néo
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significam separacdo e ruptura com a estrutura anterior. Para Prandi (2001, p. 78),
“‘Aquilo que se entende por religido deve contemplar necessidades, gostos e
expectativas que escapam as velhas definicbes da religido, surgindo as mais

inusitadas formas de acesso ao sagrado e sua manipulagdo magica”.

Em estudo sobre a histéria do candomblé em S&o Paulo, Prandi (2001), por
exemplo, afirma que as explicagbes dos lideres religiosos para esse tipo de
transformacgao sdo as mais variadas: a ideia de que a nova religido tem maior poder
religioso; que permite novas oportunidades de mobilidade social; ou que a converséao
foi imposicao da divindade. Ha também aqueles pais e médes-de-santo que dizem ser
essa apenas uma entre varias escolhas que se faz, uma opc¢éo pessoal. Esse autor
considera também que muitos lideres, quando percebem que suas praticas néo
conseguem dar conta dos questionamentos e inquietacbes de seus praticantes,
buscam entdo algo mais completo, que abranja diferentes aspectos da vida social e

religiosa.

Essa referéncia se aproxima do que aconteceu com o Baba Melque, segundo o
gual sentiu uma inquietude e percebeu uma necessidade de buscar outra forma de
espiritualidade. Afirma que sua iniciacdo se deu por uma necessidade espiritual, ndo
foi uma escolha somente pessoal, sente entdo que também foi escolhido pelas
divindades. Neste sentido, encontramos em Baba Melque de Xangd um sacerdote que
possui uma historia de vida que perpassa por varias experiéncias nas religides afro-
brasileiras e isso determina uma visdo propria da pratica religiosa, que reflete num
mundo simbdlico da Jurema, pois teve o pai como mestre da umbanda e mais forte no
mundo do candomblé, com o qual marca a sua identidade publica atualmente e confere
uma dinamica original ao seu fazer religioso. Ele nasceu na cidade de Jardim de
Angicos/RN, no ano de 1954, e em 1978 oficializou a abertura do seu Centro, a Tenda
Espirita de Jurema e Umbanda, sendo posteriormente denominada de llé Axé Dajod
Obéa Ogodd, quando comeca seu processo de adaptacéo para o candomblé a partir de
1994, ano em que fez a sua iniciagdo na linha Ketu, sob a responsabilidade de Baba

Marcelo de Omulu e Boni de Xang6.
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Apesar de ser considerado um terreiro Nag0-Ketu que supde possuir pureza,
sabemos de sua idiossincrasia e que as relagdes vividas nos rituais possuem uma
particularidade comportamental prépria. Entendemos entdo que cada terreiro tem
autonomia administrativa, ritual e doutrinaria, e tudo depende das decisGes de seus
dirigentes. Por isso, percebemos que as religides afro-brasileiras sdo produtos de
criacles e recriagdes de seus integrantes, num processo constante e dindmico. Entéo
a histéria de vida, as escolhas pessoais, as experiéncias sociais e religiosas pelas
guais passam os dirigentes de um terreiro, devem ser levadas em consideragao

guando se pretende fazer estudos dos cultos afro-brasileiros na contemporaneidade.

Percebemos, neste sentido, que a lideranca delineada no terreiro pesquisado,
embora busque uma aproximagdo com as tradi¢cdes ritualistas dos candomblés
fundantes, como € o caso da casa de mae Marcia de Oxum, ele ndo se mantém preso
e fixo a um modelo determinado. Isso ocorre porque as condutas tém os modelos como
inspiracdo e tém liberdade de reelaboracéo dos elementos tradicionais do candomblé,
fazendo com que a rigidez doutrinaria e ritual, preconizada pelos antigos da religido,

seja readaptada a uma nova realidade.

Convictos de que seus rituais divergem dos padrbes dos nagds baianos,
detentores da “pureza”, adotamos um olhar para esse espago sagrado, considerando
gue os tracos culturais do candomblé no contexto que ele se refaz revelam a identidade
cultural que aqui € vivida, criada e recriada. Portanto, a partir da dinamica dessa forma
de religiosidade dentro do contexto do Oba Ogodd?’, passamos a observar e vivenciar

no sentido de encontrarmos meios para atingir os objetivos tracados para o estudo.

Desse modo, propomos mostrar como esse sagrado se manifesta no Illé Axé
Dajdé Oba Ogodd, como ele se apresenta e se articula de forma significativa e simbdlica
na cultura do candomblé, quais as caracteristicas deste espaco sagrado que difere da
realidade profana em que normalmente somos acostumados a viver. Se pensarmos
com clareza, perceberemos que é impossivel imaginar o homem ou uma cultura sem

associar a um espaco especifico. De uma forma existencial, Merleau-Ponty destaca

17 Apelido do 11é Axé Dajé Oba Ogodd que tem como sacerdote o Baba Melque de Xangd
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em suas obras que o homem é indissociavel do espa¢o e entdo consideramos que

conhecer seus aspectos nos revelam também o conhecimento de n6s mesmos.

1.2. Tramando com os fios o0 espago sagrado do IIé Axé Dajé Oba Ogodd

Imagem 2 - Terreiro, l1&, Casa ou Axé
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Fonte: Acervo de Ingrid Oliveira (2014)

As narrativas que iremos tramar a partir deste momento, valorizam a
experiéncia estética com o0 espaco sagrado, realcando também o valor simbdlico no
vivido da cultura do candomblé de nacdo Nag6-Ketu. Podemos ver, na imagem 2, a
fachada da casa de cultura de matriz africana, desde o portdo até a entrada do grande
saldo, que se localiza no municipio de Extremoz/RN, em uma regido distrital chamada

de “Comum”.

Um lugar que agrega o nome de Comum geralmente é considerado um lugar que
nao tem novidades, nao contesta, ndo transforma e nada cria, apenas se repete. Por
isso, entendemos que este espago € bem mais do que sugere ser seu home, pois nao
assume o sentido pejorativo dessa expressao trivial. E entdo, um lugar que acaba se
tornando repleto de complexidade, transparecendo elementos inusitados os quais ndo
€ comum vivencia-los. Por isso, neste lugar, no Comum, o comum toma sentido de

raro, extraordinario, misterioso, arcaico. Espago em que as plantas sopram vento com
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cheiro de conforto em respostas as necessidades humanas, a terra seca se molha
revelando fertilidade, os objetos tomam um ar expressivo e tentam nos falar, os animais

desfrutam de outros tempos e convocam-nos a viver com eles esse tempo diferenciado.

As pedras enxergam nossas intencionalidades e compactuam conosco as
sensagdes vividas. As flores amarelas e brancas colorem o verde e acentuam a beleza
do lugar. Os bancos debaixo das arvores testemunham as histérias, compondo um
cenario sempre convidativo para uma boa prosa, e os passaros trazem os recados
traduzidos em versos indiscutiveis. E um lugar vivo, muito bonito! Agregam-se, nessa
beleza, também as nog¢des de morte que fazem habitar o mistério, o segredo, o
invisivel, o medo. Um lugar onde n&o se desprezam as dores, nem angustias. E um
espaco de conflito, de enfrentamento, de luta, mas nem por isso € considerado ruim,

feio, repulsivo ou desagradavel.

E um lugar subversivo, pois apresenta contrastes com o que estamos
acostumados a ver, viver. E também lugar de glérias, conquistas e vitérias. E um
espaco que tolera os verbos definhar, enfraquecer, mas também alargar, expandir,
desenvolver. Lugar que acolhe o ser e ndo ser, que dissolve pouco a pouco as
polaridades instituidas em ndés, lugar que testemunha inacabadas metamorfoses.
Lugar onde o tempo flui liberto das fronteiras da racionalidade e provoca o exercicio
da sensibilidade. Espago sacralizado, reduto de axé, lugar de muitas lembrancas,
historias, criacdes, transformacdes. Lugar que acomoda o legado dos antepassados,

onde se vivem as intervengcdes magicas dos orixas com os ritos, mitos e simbologias.

Este espago que acolhemos como campo de vivéncia para o estudo, o IIé Axé
Dajo Oba Ogodd é um espaco cénico do sagrado que leva muitos apelidos além do
terreiro: roga, ilé, casa ou axé. E o espaco do movimento, do devir, da complexidade,
da dimens&o da sensibilidade. E o espaco em que os duplos do homem se revelam, o
corpo se faz divindade e fundam uma relacéo ontoldgica. E no terreiro que os objetos
criam um ar de mistério e manifestam sua sacralidade. E um espaco vivo em que se
reconhece a expressividade da natureza, seus siléncios e seu poder de tocar e ser
tocada, de afetar e ser afetada. E entio um espaco sagrado, aquilo que se distingue

totalmente do comum, é algo que se revela completamente diferente do mundo
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cotidiano, mundo este definido por Mircea Eliade como profano. O que se revela como
sagrado ndo pertence ao mundo comum, é algo que transcende este mundo, que é
incrivelmente superior a ele. E no terreiro que “toda a natureza é suscetivel de revelar-
se como sacralidade césmica. O cosmos, nha sua totalidade, pode tornar-se uma
hierofania” (ELIADE, 2010, p.18).

Um espaco que revela algo de sagrado é considerado um espaco forte, que, de
acordo com Eliade (2010), pode-se chamar de hierofania. E um espagco diferente, e,
portanto, constituido numa condi¢cdo ndo homogénea, pois possui uma rotura, guarda
uma qualidade excepcional, um valor existencial. Para ele, somente a experiéncia do
sagrado confere significacdo. Ela € a Unica a abrir e a revelar significacoes.
Geralmente, esses lugares possuem limiares que demarcam os dois modos de ser,
profano e sagrado. O Il&, casa ou axe, participa de um espaco diferente daqueles das
aglomeracdes humanas que a rodeiam. Ao entrar nesse lugar, o profano transcende,

pois, os objetos simbdlicos vibram e ganham vida.

No nosso entendimento, o mundo contemporaneo possui grande dificuldade de
entender que se cultuem objetos tdo mundanos, pois necessita de um objeto especial
para garantir uma revelacao inusitada. Entdo se explica que a sacralidade das coisas
se torna de dificil acesso em um mundo pés-industrializado, ja tdo acostumado com
objetos, fruto dos avancos cientificos e técnicos. Para essa visdo moderna, uma pedra
nao € mais que um simples fendmeno geologico, ou algo que serve de matéria-prima
para a industria. Portanto, entender que algo de especial se faca presente em uma

pedra pode ser inimaginavel.

O terreiro congrega muitos espacos sagrados além do barracdo, que séo os
locais de festas e rituais. Na verdade, todo o terreiro guarda epifanias que revelam
algo de sagrado nos objetos, do portdo ao ultimo galinheiro. No portédo, logo na entrada
do terreiro, tem a casa de Exu, divindade do movimento, o mensageiro dos orixas; do
outro lado, Ogum, aquele que abre os caminhos que também € guardido e fixa um
ponto de sacralidade na entrada. Pela esquerda, temos a coruja, que simboliza o
espaco sagrado reservado as lya-Mi, a sacralizacdo da figura materna, aquelas que

guardam o segredo da criacao cujo poder é expresso entre as lagbas: Oxum, lemanja
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e Nang; indo em direcédo ao fundo do terreiro, vamos encontrar a casinha de Oxdssi,
ao lado possuem os alicerces a partir dos quais vao ser construidas as outras casinhas
para acomodar os itas dos orixds, que necessitam ficar situados fora da edificacao
principal, como a de Obaluaié, Nana, Oxumaré. Dentro da casa principal, existem trés
qguartinhos, um é o aconchego de Xangd e lemanja, e os outros dois acomodam 0s

elementos de Oxala e Oxum.

A cozinha também é considerada um espaco sagrado, visto que a culinaria
envolve a propulsdo do axé. Como em todo terreiro, existem espacos publicos, abertos
a todos, e também seus locais reservados, usados nos rituais de iniciagdo como as
camarinhas, também chamadas de roncé'®, o Gtero fecundo onde os iniciados se

desenvolvem antes de nascerem lads™®.

A fim de pbr em evidéncia a ndo-homogeneidade do espaco, recorremos ao
limiar, o limite, a baliza, a fronteira que opde os dois modos de ser, profano e sagrado.
Segundo Eliade (2010), o limiar desses espacos tem sempre seus guardides, deuses
e espiritos que proibem a entrada tanto aos adversarios humanos como as poténcias
demoniacas e pestilenciais®®. No espaco sagrado do candomblé, os guardides que
protegem sao Exu e Ogum, que logo sdo reverenciados no portdo com o ato de molhar
a terra. Esse ato ja manifesta uma hierofania, “uma irrup¢ao do sagrado que tem como
resultado destacar um territorio do meio césmico que o envolve e o torna
qualitativamente diferente” (ELIADE, 2000, p.30).

A agua na terra, ao entrar ou sair no portdo do terreiro, ja sustenta o sentido
sacral do lugar. Segundo Chevalier (2015), a agua possui significacbes simbdlicas
diversas em varias tradicbes da antiguidade. Elas podem agregar valores em trés
tematicas: fonte de vida, meio de purificacdo, centro de regeneracéo. E, portanto, um
elemento de fertilizacdo de origem divina que tem sentido de fecundidade. H4 uma
frase em loruba que diz “somente a agua fresca apazigua o calor da terra e a torna

fecunda”, entdo molhar a terra, ou como costumam dizer na casa, esfriar a rua, € entao

18 Quarto onde s&o recolhidos os filhos que v&o se iniciar ou vdo cumprir suas obrigagées. Considerado um Utero.
19 Filho que passa pelo processo de iniciagdo que dura sete anos.

20 Qualquer doenca infecciosa de rapido alastramento, capaz de atingir proporcdes epidémicas e provocar a
morte.
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favorecer para que a vivéncia na casa e nos caminhos a percorrer ao sair sejam

tranquilos, harmoniosos e fecundos.

Dentre tantos sinais para indicar a sacralidade do lugar, podemos destacar
também os marids, dispostos nas portas e janelas do barracdo, que tém a finalidade
de resguardar e separar o sagrado do profano. S&o as franjas ou cortinas sagradas
feitas com as folhas de dendezeiro, que servem para afastar as negatividades que
possam vir perturbar o espaco. Percebemos entdo, que o sagrado se apresenta
sempre como simbdlico, pois apenas o simbolo tem como fazer a mediacéo entre este

mundo e aquilo que o transcende, e, ainda assim, ser parte deste mundo.

Esse simbolismo dos marids, por exemplo, deu-se com a vivacidade do mito de
Ogum, que ajudou um pobre homem a se desvencilhar das coisas que tinham sido
considerados infortunas em sua vida. Entdo mandou que ele desfiasse folhas de
dendezeiro, 0 marid, e as colocasse nas portas e janelas de todas as casas que ele
considerasse dignas de receber protecao e fosse assim respeitada, pois numa noite
ele iria destruir todas as outras coisas que nao estivessem protegidas pelo marié. Na
imagem 3, podemos ver as cortinas de folhas nas portas e janelas, demarcando o
espaco sagrado do Barracao, lugar onde acontece a maioria dos rituais que merecem

respeito e protecdo das coisas consideradas negativas.

Imagem 3 - Maribs nas Janelas e Portas

Fonte: Acervo de Ingrid Oliveira (2014)
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O Barracdo onde acontecem os rituais e festas possui o teto alto, janelas
grandes e um chéo de cimento. Ao fundo, de frente para a porta de entrada, fica a
cadeira possante do Babalorixd que comanda a maioria dos cultos, ladeadas estao
outras cadeiras que sédo colocadas para 0s que integram a hierarquia da casa e 0s
convidados especiais. No chao deste espaco, moram seus fundamentos, o axé (forca
pura) dos orixas. Dizem que, antes de iniciar a constru¢do da casa de santo, numa
cerimbnia dirigida pelo Baba, foram depositados sob o alicerce os elementos do culto,
como agua, folhas, plantas, flores, frutos, dentre outros. Estes estdo localizados e
representados no ponto central do barracdo, onde existe uma demarcacdo em
ceramica, o local que €& sempre reverenciado por todos, considerado lugar de

comunicacao entre o orum-aiyé (céu e terra), o axis-mundi.

O céu e a terra também podem ser representados no candomblé por duas
divindades: Obatala e Odudua, as quais tém sua forma simbodlica numa cabaca, em
gue as duas metades, uma sobre a outra, representam a cOpula da abdéboda celeste
com a terra fecundada. Convém destacar que os rituais vividos nesse espaco
valorizam esse ponto central, o Ix&, que se comparado ao centro de outras culturas
estudadas em Eliade (2010), podemos considerar como simbolismo do centro. Lugar
em que a manifestacdo do espaco sagrado esta fundada numa ontologia, que, para
esse autor, € um lugar que possui um valor existencial, pois nada pode comecar, nada
se pode fazer sem uma orientacéo prévia, que por sua vez implica na aquisi¢cdo de um

ponto fixo, um centro que equivale a criagdo do mundo.

Na imagem 4, podemos perceber o centro do barracdo demarcado por ceramica,
com elementos que foram usados num ritual de batismo, como também numa situacao
de festa em que um dos filhos de santo prostra a cabeca no chao para reverencia-lo,
em sinal de respeito a sacralidade do espaco. No 1lé Axé Daj6 Oba Ogodd, muitos
rituais acontecem a partir do uso desse ponto considerado e valorizado como espaco
sagrado. Desse modo, é valido ressaltar o valor desse ponto central, do qual iremos
tratar, no ritual do Xiré que vamos posteriormente elucidar. Nessa demarcacéo, revela-

se um valor de orientacdo na homogeneidade caotica. Compreende a imagem de uma
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abertura, em que se torna possivel a comunicacdo com os deuses, pois € a partir dele
gue se abre a possibilidade de transcendéncia.

Imagem 4 - Centro do barracédo considerado um espaco sagrado

Fonte: Acervo de Ingrid Oliveira (2014)

Assim como nas outras tradicbes, podemos considerar que este nos remete ao
umbigo da terra, ponto onde comecou a criacdo. Eliade (1991) revela muitos exemplos
deste simbolismo arcaico nas diversas culturas. Revela que arvores, montanhas,
troncos, altares marcam esse ponto e sdo consagrados como rito do centro, em que a
comunicacao entre o céu e a terra torna-se possivel por intermédio desse ponto fixo.
Segundo Eliade (2010, p. 29), esse pode ser compreendido como um “lugar paradoxal
onde esses dois mundos se comunicam, onde se pode efetuar a passagem do mundo

profano para o mundo sagrado”.

No chao do barracéo, na ocasido das festas, por exemplo, as folhas de dominio
dos orixas Oxdéssi e Ossae sdo espalhadas para dar também o sentido de sacralidade.
E comum ouvir dizer no 11&, “Ko si ewé, ko si Orisad”, ou seja, sem folhas ndo ha Orixa.
De fato, elas sdo indispensaveis, pois nada se realiza nos rituais sem que elas estejam

participando, entdo, sem folha ndo tem orixa e entdo ndo tem festa, nem axé, nem
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candomblé. Como pudemos ver na imagem 5, na ocasido do ritual do Xiré?!, as folhas
participam acomodadas pelo chéo, e, com os fiéis, envolvem-se, revelando sua forga
pelo contato dos pés quando estes entram no saldo para dancar, louvar, cantar,
celebrar. Além disso, o uso das folhas ocorre em todos os instantes do viver da tradi¢ao,
pois estao na arquitetura, no uso medicinal, na alimentacédo, nas roupas, nos banhos,

nas defumacdes, contato com elas em todos os rituais.

Imagem 5 - As folhas sagradas e o contato através dos pés descalgos

Fonte: Acervo do Ilé Axé Dajé Oba Ogodd (2014)

Os deuses, ancestrais e homens, por intermédio do saber tradicional,
preservam a vida e o sagrado expresso nas folhas. Nestas estdo representados os
elementos agua, terra, ar e fogo, o que da propriedades diferentes e assim individualiza
e identifica cada um dos orixas, que possuem conjuntos de folhas especificas. No
candomblé, as folhas sédo indispensaveis. Cada folha tem seu sentido e uso. Segundo
o Baba Melque, os verdes sagrados das folhas no candomblé, lembram como é
necessaria a harmonia do homem com o mundo, com Aiyé, a terra de todos nés. Em
Eliade (2010), percebemos que o culto da vegetacdo tem muito a nos dizer, pois
percebemos que enxergar as arvores, plantas e folhas numa dimenséo sagrada, &
atentar para os ritmos que elas experimentam e assim revelam o mistério da vida e da

criacdo, e também da renovacdo, da juventude e da imortalidade. Gragcas ao seu

21 Xiré é uma estrutura sequencial de cantigas para todos os orixas cultuados na casa ou mesmo pela “nagéo”,
comegando por Exu e indo até Oxala.



Pagina |72

nascimento, morte e ressurrei¢cdo, podemos tomar consciéncia de nosso proprio modo
de ser no cosmos. Neste caso, as vegetacdes demonstram também uma

correspondéncia com o modo de ser humano.

O barracdo acolhe outros elementos sagrados como os trés tambores. No
terreiro, eles sédo considerados com muito respeito, pela sacralidade que os
dimensionam. Nos dias de festas, Rum??, Rumpi e L& sdo cingidos com Ojas?3, nas

cores do orixa dono da festa, como podemos ver na imagem 6.

Imagem 6 - Tambores ornamentados nas festas da labas, nas aguas
de Oxalé e na Fogueira de Xangd

Fonte: Acevo de Ingrid Oliveira (2014, 2015)

22 Tambor maior, enquanto o rumpi é o mediano e o & o menor.
23 Tecidos que s&o colados nas cabecas das mulheres para formar o turbante ou torco.
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Entao recebem as cores que dao identidade aos homenageados na ocasiao da
festa, como o Oja de cor amarela, em homenagem ao orixd Oxum, vermelhdo
homenageando Oia e azul enlagca a homenagem a méae lemanja. Esses enlacados
foram realizados na festa dos orixas femininos, ou festa das lagbas?*. Os enlacados
de branco foram ornamentados para homenagear o pai Oxal4d e a Ultima imagem

apresenta o enlace que foi feito para a festa da fogueira de Xango.

Como ja mencionamos, os atabaques no candomblé sdo também objetos
sagrados e renovam anualmente o seu Axé com rituais especificos. S8o usados
unicamente nas dependéncias do terreiro, ndo devendo sair para a rua, Como 0S que
séo usados nos Afoxés. Esses sao preparados exclusivamente para os rituais e festas.
Podemos perceber que desempenham um papel capital durante os rituais, pois
ascendem os omorixas ao éxtase, fazendo-os se retirarem do tempo historico para
reatualizar os mitos com as divindades. Eles s&o mesmo detentores de sacralidade na
cultura loruba, pois existem rituais religiosos para sua construcdo, preparacdo e
iniciacdo, sdo processos que os tornam divinos. Entdo, os sons entoados pelos
tambores sdo considerados ungidos, invocados e recebem também oferendas.

As membranas que revestem os tambores sdo feitas com os couros dos
animais, que séo oferendados aos orixas, e partes de arvores consideradas sagradas
e numa cerimdnia de consagracdo séo constituidos. Essa forma de constituicdo dos
tambores corresponde também aos da cultura xamanica. Nas reflexbes de Eliade
(1999) sobre o simbolismo do centro, encontramos referéncias que tratam da
constituicdo do tambor xaméanico com uma estrutura que advém da arvore do mundo,
representando entdo a possibilidade de ascensédo ao céu, ao cume, lugar onde se
encontra o Deus Supremo. Pensando nessa configuragcédo do tambor xamanico que se
assemelha com sentidos dados aos tambores lorubas, podemos compreender o valor
simbodlico e religioso do som que ele emite, pois, tocando-o 0 xama sente-se projetado,
em éxtase, para perto da Arvore do mundo. Assim também acreditamos que acontece
com o filho de santo na cultura do candomblé.

Trata-se de uma viagem mistica ao “centro” e, em seguida, ao mais alto Céu.
Assim, seja subindo em um tronco cerimonial de 7 ou 9 talhos, seja batendo no

24 Orixas femininos.
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seu tambor, o xama realiza sua viajem ao Céu. Mas ele s6 obtém a ruptura dos
niveis césmicos que lhe permitira a ascensdo ou o vdo extatico através dos
Céus por se encontrar no préprio Centro do Mundo? (ELIADE, 1991, p.43).

Chevalier (2015), ao refletir sobre as simbologias do tambor, evidencia que o
mesmo possui caracteristica magica, participa em diversas manifestacdes e rituais da
humanidade, é o eco sonoro da existéncia, aquele que permite entrar em um mundo
divino. Para ele, o ruido do tambor é associado a emissao do som primordial, origem
da manifestagdo e, mais geralmente, ao ritmo do universo. Na China antiga, esta
associado a trajetoria aparente do sol e da agua, e por isso que o rufar dos tambores
acompanha o trovdo. Na india, € também utilizado como arma psicoldgica que desfaz
internamente toda a resisténcia do inimigo. Os xamas consideram-no como uma barca
espiritual em que € possivel atravessar do mundo visivel para o invisivel, o que Ihe
permite entrar em um mundo divino (CHEVALIER, 2015). Na Africa, os tambores est&o
estreitamente ligados a todos os acontecimentos da vida humana.

Instrumento africano por exceléncia, dizem os especialistas do
continente Negro, o tambor €, no sentido pleno da palavra o logos da
nossa cultura, identificando-se com a condicdo humana, de que é a
expressao, ao mesmo tempo rei, artesao, guerreiro, cacador, rapaz na
idade da iniciacdo, a sua vos multipla traz em si a voz do homem, com
o ritmo vital da sua alma com todas as voltas de seu destino. Ele
identifica-se com a condi¢cao da mulher, e acompanha a marcha do seu
destino. Assim também nao é de se espantar que, em certas funcdes

especiais, o tambor nas¢ca com o homem e morra com ele (CHEVALIER,
2015, p.862).

Percebe-se entdo nessas culturas elementos que os tornam repletos de sentido
e significado. Ndo € um simples objeto, algo significativo participa de sua dimensao,
sustentando entdo uma hierofania. O ato de bater e a emissdo do som propagado
permitem uma transcendéncia aos céus, a tempos diferenciados. Portanto, esse som
provocador de um estado diferenciado que afeta o ser dancante, pulsa e revela vida,

vida em significancia.

25 Um centro onde a comunicag&o entre a Terra, o Céu e o Inferno s&o possivel.
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Por isso é considerado um ser vivo. Segundo Baba Melque, os tambores séo
tratados como criaturas vivas no terreiro, e € por esse sentido que, durante as
cerimbnias, 0s orixas vém curvar-se e bater a cabeca no chdo em frente a orquestra
em sinal de respeito, antes mesmo de saldar o pai-de-santo do terreiro. Além disso,
possuem cuidados especiais e uma variedade de regras para 0 seu uso e manipulagao.
No Ilé Axé Dajdé Ob4a Ogodd, somente os Ogés alagbé que podem tocar nos tambores,
0S quais tém o rum como comandante, pois 0s outros os acompanham nos floreios
sonoros. O alagbé é um dos cargos mais respeitados nas comunidades religiosas de
candomblé. Cabe a ele, além da funcao de entoar os canticos e iniciar no aprendizado
litdrgico os que ainda se encontram em formacao, zelar pelos instrumentos musicais,
conservar sua afinacéo e providenciar as cerimonias de consagracdo daqueles que,
produzindo os sons da musica, estabelecem a relacdo entre os homens e as
divindades.

Sabe-se que, na tradicdo do candomblé, o atabaque tem uma ligacdo muito
afinada com Xang0, que € um dos orixas mais importantes dentro da estruturacdo do
candomblé, pois seu império, reino de Oyo, €, sem duvida, a maior “inspiragdo”, ou
heranca, trazida da Africa através das sacerdotisas (escravas), como melhor exemplo
para a reestruturacao das religibes africanas aqui no Brasil. Segundo o Babalorixa
Marcelinho?® de Xangd, é possivel notar que todas as atribuicGes hoje existentes no
Candomblé, que é brasileiro, tiveram inicio no império de Xangd. Sejam os cargos mais
importantes no ritual, até mesmo as denominacdes mais simples. Oyo foi uma espécie
de “protétipo” indispensavel na criagdo ou reestruturacdo da religido dos orixas no
“Novo Mundo”.

Entdo, para um melhor esclarecimento sobre a ligacdo de Xangé com o tambor,
bem como o candomblé, com a grande reunido ritualistica que se aglomera em torno
dos atabaques até hoje, acreditamos ser importante trazer o resumo do itan?’ Obara-
Irosum, no qual podemos afirmar essa ligacdo. Esse itan narra a superacéo de Xangd
sob a angustia que lhe tomava, através dos acordes do tambor, com a ajuda de Exu.
Entdo revela que Xang6, numa crise financeira e emocional, desabafou com Exu sua

angustia e lhe pediu que encontrasse um lugar para reconstruir a sua vida. Exu

26 Blog do Babalorixa Marcelinho de xangd: http://candombleatual.blogspot.com.br/
27 Mitos
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encontra um lugar para ele, onde iria se sentir bem e prosperar. Xango instala-se entao
numa cabana que Exu lhe conseguira de antemao. Satisfeito com a nova morada,
entdo logo pega seu tambor Bata e comeca a tocar de forma entusiasmada.

Nesse ato, aos poucos aglomeravam-se muitas pessoas subjugadas pelo som,
pois ninguém conhecia qualquer tipo de musica, visto que tinha sido proibida pelo rei
da localidade. Nesse frenesi, o0 rei fica sabendo desse movimento e se intriga,
dirigindo-se até o local da aglomeracédo, chegando a ficar frente a frente com Xango
que, delirantemente, fazia soar seu tambor Baté. Para a surpresa de todos, o proprio
rei deu um salto e caiu fascinado pelos acordes do tambor, rodando até o chéo, até a
sua coroa cair sobre a cabeca de Xang0. Exu entdo imediatamente perguntou ao povo
gue estava congregado ali sobre quem queriam que fosse seu verdadeiro rei, e 0 povo,
em uma so voz, disse que queria Xango. A partir daquele momento, Xango se curvou
diante do povo que o consagrou. Reinando naquela terra, fez um novo povo para ele,
trazendo felicidade e a masica para seus seguidores.

Vé- se, neste mito, que o tambor se manifesta como uma catéalise de energias.
O som natural que emite parece encantar, afetar e invocar a estar perto, a uma
aproximacao, assim como me sentia, convocada e afetada, todas as vezes que vibrava
0 meu coragdo, COMO nas vezes que seguia nesse afeto com os Maracatus, nos
tempos carnavalescos. A sua vibracdo parece entrar em consonancia com 0s ritmos
dos corpos sensiveis a ele e assim propicia sensacfes extasiantes, daquelas
inexplicaveis.

E comum ouvir os ogés dizerem que o som do tambor é uma voz que fala ao
coracao, cria uma consonancia pessoal com o coracdo da Mae Terra. Pensamos que
ouvir o som dos tambores é um despertar, um convite para afinar-se com as coisas do
mundo que revelam o divino, o sagrado. Pensamos que os tambores embalam nossas
memdrias, nossas indissiocracias, desacomodando-as e criando novos arranjos que
permitem encontros com as coisas que nos pertencem. E uma massagem naquilo que
estd em nd@s, no NOsSso coracao, que ja palpita consonante com o ritmo fervoroso que
celebra o vibrante encontro. E entdo a expressdo da alquimia da vida!

O candomblé também conta com o som do instrumento de metal conhecido
como agogo, visivel naimagem 7, formado por duas campéanulas de ferro unidas, com

afinacoes diferentes.
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Imagem 7 - Agogd

Fonte: http://www.agogo.com.br/empresa.asp

Junto a esse agog0, tem o balancar do Xequeré ou Agbé, que é um instrumento
de percussdo a maneira de um chocalho. E formado por uma cabaca revestida por
uma malha de contas, que sendo balancada de um lado a outro faz com que a malha
de contas repercuta na parte externa da cabaca. Como podemos ver na imagem 8, o
Xequeré é um instrumento bem atrativo, pelo som e o colorido atraente. No ritual das
festas, apenas os homens podem entoa-lo. Porém, nos intervalos dos rituais, quando
0 publico é agraciado pelo som do Maracatu, por exemplo, sdo as meninas quem

embalam e remexem o Xequereé.

A cabaca de que é constituido esse instrumento € um fruto vegetal com larga
utilizacdo no Candomblé. Simbolicamente, refere-se a feminilidade, como destaca
Chevalier (2015), pois possui analogia com o ventre materno na cultura dos Bambaras.
No Candomblé, ela recebe também esse sentido, mas, de acordo com o corte que a
cabaca sofre, outros sentidos e significados sdo realcados, como por exemplo:
estando inteira é denominada Akérégbé ou Agbeé, servindo para criacéo do instrumento
musical; cortada em forma de cuia toma o nome de Igba; cortada em forma de prato é
o Igbéje, ou seja, o recipiente para a comida; com o corte ao comprido, torna-se uma

vasilha com um cabo, chamada de cuia do Ipadé, e serve para colher o material de
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oferecimento ou para colher as dguas do banho de folhas maceradas; cortada acima
do meio, forma uma vasilha com tampa, tomando o nome de Igbase, ou cuia do Axé,
e é utilizada para colocar os simbolos do poder apés a obrigacdo de sete anos de uma
lab. Esse formato também recebe a expressdo Igbadl, a cabaca da existéncia, e
contém os simbolos dos quatro principais Odu: Eji, Ogbe, Oyekd Méji, Iwori Méji e Odi
Méji. As cabacas mindsculas sdo colocadas no Sasara de Omolu, como depoésito de
seus remédios. No Ogo6 de Exu, uma representacéo do falo masculino, as cabacas

representam os testiculos.

Imagem 8 - Xequeré

Fonte: Acervo de Ingrid Oliveira (2015)

Para completar o conjunto sonoro, usa-se também um instrumento sagrado que
é indispensavel nos rituais, o Adja. E uma espécie de sineta ou sino de metal ou bronze,
gue normalmente passa pelo manuseio das pessoas mais velhas de santo. Essas
campulas séo tocadas muitas vezes para invocar e manter a vibracdo do Orix4 no

espaco sagrado ou podem também servir para guiar o Orixa durante o ritual. No Obéa
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Ogodd?8, quem normalmente faz esse papel de fazer vibrar o Adja é a laroba?®, como
podemos ver na imagem 9. Em determinadas situagbes, como rezas e outras
obrigacfes, o Adja tem a funcdo de chamar os Orixas para aquele rito, fazendo com
qgue os mesmos abandonem temporariamente sua morada no Orum (céu), e assim
possam participar do ritual. Também é usado o Adja para anunciar o inicio de algum
ritual ou para chamar a atengcéao das pessoas para algum ato importante.

Imagem 9 - Adija (Sineta)

Fonte: Acervo de Ingrid Oliveira (2015)

Chevalier (2015), em suas reflexdes sobre o simbolismo do sino, revela que
este objeto estéa ligado, sobretudo, & percepcdo do som. Na india, por exemplo, ele
simboliza o ouvido e aquilo que o ouvido percebe, o som, que é reflexo da vibracéo
primordial. No Isld, a repercussdo do sino é poder divino na existéncia, pois a
percepcao do ruido do sino dissolve as limitagcdes da condicdo temporal. Na China o

som do sino é relacionado com o trovao e se associa, como é frequente, ao simbolismo

28 Apelido carinhoso que os filhos designam para o terreiro.

29 Ekedi ou laroba tem um importante papel no espago religioso. Ela é a mae que é responsavel por quase tudo
que a lideranca do terreiro precisa para realizar uma ceriménia. E quem acompanha a danca do orixa no barracéo,
ajeita a roupa quando necessario e o acompanha de volta ao quarto, local conhecido como ronco.
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do tambor. A campanha tibetana significa 0 mundo das aparéncias, simboliza o apelo

divino a obediéncia, sempre uma comunicacdo entre o céu e a terra.

No I1é Axé Dajo Oba Ogodd, as indumentarias tradicionais do Candomblé sdo
indispensaveis e revelam também sacralidade, tanto no dia a dia, em que sédo usadas
como as vestes de rog¢a, quanto nos rituais e festas, com os trajes mais galantes. Os
balangandas do povo de santo demonstram a sua alegria, seu brilho, sua fé expressiva
e criativa. As vestimentas e indumentarias enriguecem ética, estética e politicamente
0s terreiros, pois recuperam 0s conceitos e tendéncias estéticas do fazer e do ser da
arte africana. Raul Lody (2001), por exemplo, em “Joias de axé: fios de conta e outros
adornos do corpo: a joalheria afro-brasileira”, aguca-nos a olhar para a intensidade e
a multiplicidade dos aderecos que compdem esse cenario afro, apontando a
indumentéria de gala, o valor estético e simbolico do pano da costa, dos bordados de

richelieu, e tantos outros que compdem as diversas indumentarias rituais.

Esses adornos sédo simbolicamente ricos e possuem infinitos sentidos, mas
nossa intencao é trazer algumas imagens do que agora consideramos mais importante
na indumentaria afro-brasileira, dando visibilidade ao conjunto simbdlico usado no
Candomblé Nagd norte-rio-grandense. Exaltamos o valor afro estético dos fios de
contas, das saias, dos torcos, dos panos da costa, mokans, ikans, fazendo uma

espécie de taxionomia para dar visibilidade aos objetos sagrados.

Nas cerimbOnias sagradas, a plasticidade e o simbolismo desses objetos, roupas
e aderecos impregnam nos gestos, no corpo, seus correspondentes sentidos e
significados. Todos que pertencem a religiosidade do Candomblé, o Babalorixa, a
Agibond, a lalaxé, os Egbomis, os labs e Abias, tém em suas vestimentas uma
aproximacado simbdlica com as peculiaridades de seus orixas de cabeca. Eles lhes
conferem identidade e poder de transcendéncia. Suas imagens vividas e impregnadas
no corpo no ato de dancar com os orixas, por exemplo, correspondem a uma complexa

rede de significacdo que confere a cada um uma experiéncia particular.

Comecemos pelos Ikans, Mokans e fios de contas dos laés. Como podemos ver

na imagem 9, os Ikans ou Contra Eguns sdo amarrados no brago. O sentido que se da
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a tal uso é o de afastar os maus espiritos. Segundo os filhos de santo, representa uma
defesa contra os fluxos energéticos que possam perturbar o laé. O lkan é feito com a
palha da costa, também conhecida como Ikds pelo povo de santo, uma fibra
de réfia que € extraida da palmeira. Segundo o conhecimento aplicado pelos antigos
no Candomblé, o Contra Eguns € um elemento de Obaluayé (O Rei da Terra), que
espantaria as energias negativas das pessoas, embora também sabemos que Oya e
Ogun cumprem igualmente esse papel de espantar.

Além dos lkans, o lad recebe também o Mokan, como podemos ver também na
imagem 10. Esse € o distintivo entre o filho que estd em processo de iniciagdo e aquele
que ja terminou e se tornou entdo egbomi. O Mokan® é um colar que é dado no dia da
iniciacdo do nedfito, que ele carregara ao seu pescoc¢o junto com os Deloguns (fios),
até a sua obrigacao de sete anos, apos esse tempo ird permanecer em seu 1bast. Esse
colar, que é feito com palha da costa trancada e ornamentado com buzio da Costa,
carrega o poder da ancestralidade e, enquanto o lad fizer uso deste, estara submetido

ao aprendizado, a hierarquia, submetido aos ensinamentos e deveres de um nedfito.

Imagem 10 - Fios de Contas (Deloguns), Mokans e lkas
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Fonte: Acervo de Ingrid Oliveira (2015)

30 Mokan é um cord3o feito de palha da costa trancado, cujos fechos sdo como duas vassourinhas de palha, onde
se tem enfeites com contas do respectivo Orixa do nedfito e por muitas vezes constituem também buzios.
31 Assentamento consagrado ao seu Orixa.
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Os colares de contas aparecem como objetos de identificacdo dos fiéis aos
deuses e 0 seu recebimento € um instante muito precioso. Ao receber as contas, o lad
cria um vinculo, tornando-se unido a divindade e entdo protegido pelo orixa dono da
cabeca. Assim, acompanham e marcam a vida espiritual do fiel, desde os primeiros
instantes da sua iniciacdo até as suas cerimonias funebres. De acordo com Chevalier
(2015), o colar simboliza elo entre aquele ou aquela que o traz, ou que ofertou ou
impdos. Nessa qualidade, liga, obriga, e se reveste, por vezes, de uma significacdo
erotica.

Num sentido cosmico e psiquico, o colar simboliza a redugcédo do mdltiplo ao
uno, uma tendéncia a por em seu devido lugar e em ordem uma diversidade
gualqguer mais ou menos caética. Em sentido oposto, desfazer um colar equivale

a uma desintegracdo da ordem estabelecida ou dos elementos reunidos
(CHEVALIER, 2015, p.262).

Os colares sao feitos de diferentes materiais e cores e, a medida que o lad vai
amadurecendo espiritualmente, eles vao se transformando e tomando novas formas.
Eles podem revelar a raiz, o orixa que € patrono da casa que vivencia, 0 orixa da
cabeca do fiel, o tempo de iniciacdo, os cargos, entre outros dados da vida espiritual
de quem o usa. Na hierarquia do Candomblé, por exemplo, toda a pessoa que entra
para a religido tera um o fio-de-contas de um unico fio de micangas que € geralmente
usado pelo Abia. Essa criatura usa geralmente esse fio na cor branco leitoso, que

corresponde a Oxala®, e na cor transparente, que corresponde a lemanjas3.

Depois do ritual de raspagem, os labs passam a usar os Deloguns, que sdo
colares feitos com 16 fiadas de micangas com um unico fecho, com o comprimento até
a altura do umbigo. Na imagem 11, podemos ver uma adaptacao que fizemos com as

figuras que correspondem aos colares de micangas de acordo com as cores dos orixas,

32 Oxal& é o pai de todos os orixas. A propria simbologia do branco que, sendo o somatdrio de todas as cores, traz
em si todas as possibilidades de cor. E a energia de onde tudo sai e para onde tudo retorna, por isso o branco é
tanto a cor que festeja o nascimento como a que marca o momento da morte. O luto no candomblé é branco, pois
representa o retorno do individuo & massa informe da ancestralidade.

33 M&e de todos os orixas.



Pagina |83

podendo sofrer algumas alteragcbes em outras nagfes e também nas qualidades de

orixas.

Os lads que tém Exu como regente usam Deloguns na cor preto e vermelho, os
gue séo filhos de Ogum usam o azul escuro, os de Oxdssi usam o azul claro ou como
costumam dizer azul-turquesa. Filhos de Ossde usam as contas verdes rajadas de
branco, os de Obaluaié usam contas brancas rajadas de preto ou marrom. Podemos
ver também que as contas de Oxumaré sao verdes rajadas de amarelo. J4 as contas
de Logun Edé recebem as cores de seus pais Oxdssi e Oxum, e entdo constituem-se
de contas azul-turquesa intercaladas com contas douradas, que sdo de Oxum. As de
Ewa sdo amarelas rajadas de vermelho, as de Nana sdo brancas rajadas de azul
marinho, as de Oia sdo marrons ou de cor coral, as de Oba sé&o cinco contas vermelho
escuro intercaladas com uma conta amarela, as cores das contas de Xangd sao
brancas intercaladas com contas marrons, as de lemanja geralmente s&o

transparentes, translicidas ou de cristal e as de Oxala sdo nas cores branco leitoso.

Imagem 11 - Cores dos Deloguns de acordo com o Orixa
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Adaptacéo Ingrid Oliveira (2015)
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Na condicdo de um Egbomi, entdo, deixa de usar o Mokan e os Deloguns e
ganha a liberdade de criar os seus proprios fios, seja no tamanho das contas, na
rigueza dos detalhes ou dos préprios materiais a utilizar. Teoricamente, ele ja conhece
os seus “fundamentos”, por isso, ganha essa liberdade de usar a criatividade, porém
deve corresponder a uma estética propria do Candomblé que preserva, através de
seus objetos, a sua prépria histéria. Como podemos perceber na imagem 12, os
adornos sagrados utilizados podem ser do tipo: lagdbas®*, Brajas®®, corais, como

também o uso de contas africanas multicoloridas.

Imagens 12 - Lagdbas e Brajas

Adaptacéo Ingrid Oliveira (2015)

Podemos perceber, por exemplo, nas imagens acima, que o lagdba do
Babalorixa Melque de Xang®, situado a direita da imagem, corresponde a dois colares,
um nas cores marrom com branco, que representa o elo com Xangb e o outro, de

contas transparentes, que corresponde ao seu elo também com lemanja. Podemos

34 Feito de fios mdltiplos, em conjuntos de 7, 14 ou 21. Sdo unidos por uma firma de conta cilindrica. Usado
por Babalorixas, Ogans, Ekedis, e pessoas de outros postos de graduacdo do Candomblé de todas as nagdes.

35 Longos fios montados de dois em dois, em pares opostos. Podem ser usados a tiracolo e cruzando o peito e as
costas. E a simbologia da inter-relacdo do direito com esquerdo, masculino e feminino, passado e presente.


https://pt.wikipedia.org/wiki/Babalorix%C3%A1
https://pt.wikipedia.org/wiki/Ogan
https://pt.wikipedia.org/wiki/Ekedi
https://pt.wikipedia.org/wiki/Candombl%C3%A9
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perceber também que as vestimentas sao ricas de simbolismos, as indumentérias
tradicionais do Candomblé também se diferenciam de acordo com a hierarquia e,
assim como os colares, vao tomando variagdes nas formas a partir do percurso que
vai se realizando com os anos da experiéncia iniciatica. Neste capitulo, iremos retratar
aguelas usadas pelos filhos de santo, pois as riquezas simbdlicas de algumas vestes
de orixads serdo tratadas posteriormente. Quando os filhos vao ao terreiro para
vivenciar rituais e atividades recorrentes da cultura de candomblé, ndo vestem roupas
comuns, devem fazer a troca de roupa, para vestir no espaco as conhecidas roupas
de racdo. Sao aquelas roupas simples feitas de tricoline, geralmente com modelos
simples e de cores brancas. O branco no Candomblé é uma cor emblematica. Deve-
se ao fato de representar o pai Oxal4, o rei do branco. Neste sentido, a cor branca se
configura como a cor da criacédo, guardando a esséncia de todas as demais. O branco

representa todas as possibilidades, a base de qualquer criacéo.

Entdo, no terreiro, é dever de todos saberem do uso da cor branca, de sua
significacdo e importancia dentro dos rituais vividos. Na ocasiao do ritual do batismo
vivido no Candomblé, por exemplo, o Baba Melque destacou a importancia da cor
branca na reacgao positiva que estabelece com o ser, no sentido de liberar as energias
negativas e sensacdes ruins de peso, como inveja, mau-olhado, como também possa
acolher com facilidade as coisas que venham permitir o bem-estar. Destaca ainda que
€ a juncdo de todas as cores, definida como "a cor da luz", da claridade, o que fomenta
o sentido de limpeza e protecdo das negatividades do dia a dia. Além desse sentido
protetor revelado, destaca também que o branco é usado como sinal de respeito ao
pai Oxala, orixa funfun®, em que todas as suas representacées incluem o branco que
€ o elemento fundamental dos primérdios, massa de ar e massa de agua, a protoforma

e a formacéao de todo o tipo de criaturas no Aiyé e no Orun.

Em Chevalier (2015), encontramos uma interpretacdo interessante sobre o
simbolismo do branco. Ele destaca que o branco ora significa a auséncia e ora a soma

de todas as cores. Assim, coloca-se as vezes no inicio e, outras vezes, no término da

36 Em Africa, todos os Orixas relacionados com a criagio s&o designados pelo nome genérico de Orixa Fun Fun.
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vida. Realca entdo que o momento de morte € também um momento transitorio,

situado no ponto de jun¢éo do visivel e do invisivel, sendo entdo outro inicio.

O branco € um valor limite, assim como as duas extremidades da linha
infinita do horizonte. E uma cor de passagem, no sentido a que nos
referimos ao falar dos ritos de passagem, e € justamente a cor
privilegiada desses ritos, através dos quais se operam as mutacdes do
ser, segundo o esquema classico de toda iniciacdo: morte e
renascimento... € o branco da alvorada, quando a abobada celeste
reaparece, ainda vazia de cores, embora rica do potencial de
manifestagdo, cujo microcosmo e macrocosmo nele se recarregaram, a
maneira de uma pilha elétrica, durante sua permanéncia (passagem) no
ventre noturno, fonte de toda energia. Um desce da intensidade
luminosa para o estado fosco, o outro sobe do estado fosco para a
intensidade luminosa (ou brilho). Em si mesmos, esses seus dois
instantes, essas duas brancuras, estdo vazios, suspensos entre
auséncia e presenca, entre Lua e Sol, entre as duas faces do sagrado,
entre seus dois lados. Todo simbolismo da cor branca, e de seus usos
rituais, decorre dessa observacao da natureza, a partir da qual todas as
culturas humanas edificaram seus sistemas filosoficos e religiosos
(CHEVALIER, 2015, p.141).

Nesse sentido, sendo a cor da alvorada, ou seja, esse momento de vazio entre
a noite e o dia, o branco revela ser entdo a cor da pureza, da neutralidade, mostrando
que esta disponivel a realizagdes e mudancas infinitas, pois € e ndo é. Se pensarmos
no uso do branco na cultura do Candomblé, podemos ver que ele é bastante utilizado
principalmente pelas lads iniciadas. As vestes, os pratos e copos de agata usados na
alimentagao, por exemplo, denotam esse estado de transformacao, criagdo de um
NOVO Ser que mMorreu e renasceu para tomar novo corpo e assim passara por processo

de renovagoes.

Entdo pensamos que é um momento que requer que o0 recém iniciado esteja
susceptivel as sensacgdes que lhes conferem o além, o Orun, ou seja, € estar suscetivel
as expressdes das coisas do mundo e a vivéncia de outro tempo, o mitolégico. O
simbolismo da brancura, nessa condi¢ao cultural, pode nos levar a pensar que seus
sentidos permitem que o invisivel seja coexistente com o visivel e entdo acreditamos
que o branco € condigdo que permite ao iniciado elevar as vibragdes e abrir-se ao
mundo do Ayié e do Orun, aflorar e ampliar as suas percepg¢des para o mundo,
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tornando-se sensivel com ele. Além dessas roupas de ragao esbranquicadas, existem
aquelas que sao usadas para os Xirés nas festas. Aquelas que ganham entdo outros
formatos e garantem o uso de outras cores além do branco nos rituais, principalmente
as vestimentas dos mais velhos que ja possuem liberdade de usar outros artificios que
fogem do padrao “lads”, como por exemplo, o uso de tecidos mais elaborados, como

bordados, brocados, richellieu.

O vestuario masculino ndo possui muitos elementos, normalmente, além dos
colares, Mokans e Deloguns, usam as calcas e camisas. Nas vestimentas das
mulheres, por exemplo, os adornos que compdem 0 jogo Sao mais ricos: saia (axo),
espécie de faixa amarrada nos seios que substitui o sutian (singué), camisa de mulata
(camisu), espécie de bermuda amarrada por corddo na cintura (cal¢oldo), pano da
Costa, um pano que se amarra a cabeca (0ja), também conhecido como tor¢co ou
turbante. Nas imagens 13 e 14, podemos perceber um pouco da diferenca entre as
indumentarias das lads e das Egbomis. Na imagem 13, podemos perceber, na ocasiao
da festa do Olubajé, que as labs vestem saias sem armacao, os Ojas sao amarrados
de maneira simples e o pano da Costa normalmente amarrado na altura do peito.

Imagens 13 - Indumentaria tradicional das lads femininas

Fonte: Acervo de Ingrid Oliveira (2015)
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Imaaens 14 - Indumentarias tradicionais das Eabomis

Adaptacao Ingrid Oliveira (2015)

Na imagem 14, podemos perceber as indumentarias daquelas consideradas
mais velhas no santo: as Egbomis, a laroba, a lalaxe, a Agibon&, por exemplo, por
serem irmas mais velhas e possuirem cargos na casa, ja podem trazer, nas vestes,
um aspecto mais colorido, podem usar tecidos mais requintados, com brilhos
aparentes e chamativos, os ojas sdao mais ornamentados e recebem estampas e
rendas. Percebemos também, nesta imagem, que o uso do pano da Costa foi

dispensavel, pelo uso da bata.

Dentre esses adornos que as mulheres usam nos rituais e festas, desejamos
realcar os significados dados ao Oja e ao pano da costa. O Candomblé herda dos
africanos essa maneira peculiar de se adornar. Na Africa os tecidos enrolados no corpo
fazem parte da cultura e o Oja ou turbante e o pano da costa cumprem esse papel. O
turbante, tor¢o ou Oja, consiste em uma tira de pano de largura e comprimento variado,
enrolada sobre a cabeca. E peca fundamental dos trajes das mulheres no
Candomblé. O Oja é usado normalmente no Candomblé como forma distintiva, mas
traz um sentido sagrado quando representa senioridade, respeito, ancestralidade,
além do papel que cumpre de protecdo a cabeca, pois, na cultura do Candomblé, a
cabeca tem um sentido de sintese, de caminhos, de individualidade.
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Ent&o ele é mais que um simples acessorio, é simbolo de poder feminino pois
sugere forca, histéria de luta, identidade. Segundo uma filha de santo: “[...] € uma forma
de resistirmos e lutarmos contra o preconceito num mundo em que o referencial de
beleza é eurocéntrico” (Okun Iré, Anotagdes de Campo, 2015). Simbolicamente, o
turbante, para Chevalier (2015), representa nobreza e poder, destaca que é dignidade
para o religioso e forga para o povo Arabe. E também um distintivo para o Mulgumano
em relagao aos descrentes. Marca a separacao entre fé e o contrario.

Existem formas tradicionais de se amarrar o turbante, as lads, por exemplo,
devem usa-lo de maneira mais discreta, enquanto as filhas de santo mais velhas
possuem a liberdade de usa-lo de variadas formas sobre a cabeca. Além disso, podem
usar cores e estampas nesses tecidos, ficando as lads apenas com a possibilidade de
usar a cor branca ou outra cor, sendo lisa, e que se aproxime dos arquétipos de seu
orixa de cabeca. Na figura 15, podemos perceber as varias possibilidades de

amarracao dos Ojas e dos panos da costa.

Imagens 15 - Formas de amarracdo dos Ojas e Panos da Costa

Fonte: Abrantes (1999)
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O pano da costa tem essa denominacédo porque faz referéncia a costa africana,
mais precisamente a ocidental, local de origem dos muitos produtos trazidos para o
Brasil, especialmente para o reconcavo baiano. Também conhecido como alaka, pano-
de-alaka ou pano-de-cuia, o pano-da-costa é de origem africana e compde também a
indumentéria dos filhos de santo de Candomblé, principalmente as mulheres. Este é
um tecido de formato retangular, que tem normalmente o tamanho de dois metros de

comprimento por 60 centimetros de largura.

Segundo Bahia (2009), a funcédo sagrada do pano da costa faz dele um
elemento de importancia fundamental nas representagcdes dos Orixas que sao
identificadas através das cores, insignia de cada divindade. Traduz, também, o
respeito diante das divindades ali celebradas, sendo um elemento simbdlico repleto de
significado. Além da variagdo nas cores e estamparia, 0 modo como o pano da costa
€ usado determina simbolicamente posicdes hierarquicas dentro do contexto religioso.
Significa dizer que podem ser usados sempre pelas mulheres em rituais e no cotidiano
dos Terreiros de Candomblé. Na cintura, no peito acima dos seios, caido sobre os
ombros, amarrado para tras, amarrado de lado, nas mais diversas posi¢cdes, como

podemos ver na imagem 15, sempre dependendo do contexto ritual.

Dentre tantos outros objetos, o pano da costa € também heranca da arte
africana que foi introduzida na cultura dos Candomblés em todo o Brasil. O pano da
costa, mais do que um elemento decorativo no traje da cultura do Candomblé, é um
simbolo que traz o sentido da tecelagem, ato que representa, nos mitos de tantas
culturas, associagfes com o poder da criacdo, em que muitas antigas deusas, entre
elas a lemanja Saba4, tiveram entre seus poderes o controle de tecelagem e entdo do
destino. Esse realce ao tecido na cultura do Candomblé pode entdo considerar essa
perspectiva de criacdo, de possibilidades criativas para o deuvir.

Observemos a profunda conotacédo socio religiosa desse simples pedaco de
tecido, que atua em téo diversificadas situacdes, desempenhando papéis dos mais
significativos e necessarios para a sobrevivéncia dos rituais africanos. O sentido
protetor do pano da costa € outro aspecto que merece destaque. Nas vivéncias no

terreiro, ouvi certa vez algumas irmas expressando sobre a importancia do uso do
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pano da costa, chamando atencdo para seu sentido protetor. O discurso revelava que
as lads, ao terminar o periodo de feitura, comecam a travar seus primeiros contatos
com o mundo fora do espaco da casa e entdo o pano da costa branco, que representa
o prolongamento do Al4% de Oxal4, cumpriria 0 papel de proteger os valores religiosos
de sua feitura quando em contato com os valores profanos encontrados extramuros
dos terreiros. Para as mais velhas, o seu uso correspondia a protecdo contra os Eguns
ou contra as energias emanadas das Yamis que, segundo a tradi¢ao, prejudicavam os

orgaos reprodutores das mulheres.

Ha um adorno importante para ser destacado aqui também, o Atakan, ele é
usado na ocasido do transe. Quando o homem se faz duplo, é enlacado pelo pano,
como podemos ver na imagem 16.

Imagem 16 — Amarracao dos Atakans.

Fonte: Fotos do acervo pessoal de Ingrid - 2015
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Nessa ocasido, os Omorixas unem as maos e elevam os antebracos, facilitando
a arrumacéo do Atakan®’, que recebe uma amarracdo propria ou lago para cada orixa
feito pela Ekedi, que é especialista na arte dos lacos e dos n6s. Podemos ver que 0s
orixds masculinos tém os lagos amarrados nas costas e as lagbas®® tem os lacos
amarrados na frente, na altura do peito. E valido entdo destacar a simbologia da

amarracado do laco, quando o orixa se faz presente na festa.

De acordo com Chevalier (2015), o laco, na perspectiva de varias culturas,
representa uma adesao interior com a fé. Simboliza, portanto, uma adesao voluntaria
desejada livremente pelas partes diferentes que se sentem ligadas entre si. No caso
analisado, entre o homem e o orixa. Eliade (1991), quando traz em sua obra imagens
e simbolos, os motivos da magia do amarrar para a soberania magica indo-europeia,
tenta extrair significados e também determinar suas fun¢des em outros grupos
religiosos, no sentido de determinar, na medida do possivel, as relacbes desse
simbolismo do amarrar com sistemas morfologicamente similares. Ele destaca que,
em alguns rituais germanicos, tracios e caucasianos, por exemplo, os assistentes so
podiam participar da festa religiosa se estivessem amarrados, considerando como um
testemunho de submissdo a divindade. Destacando uma atitude servil, o amarrar
representando uma espécie de marca de vassalagem. Neste caso, poderia ter o

sentido entdo de servidao e entrega do filho de santo a vontade do seu pai/mae orixa.

Quando esse autor traca paralelos etnograficos dos motivos dos lacos, dos nés
e das cordas, entre os indo-europeus e varios grupos distintos, percebe que o
complexo do amarrar possui algumas simbologias analogas. Entre certos deuses,
herdis ou demonios, certos rituais, certos costumes, apresenta-se um aspecto quase
universal de que todas as amarras revelam uma certa magia, encanto, mas também
uma concepcao geral do homem e do mundo que é verdadeiramente religiosa. Mas
esse encanto, segundo o autor, torna-se ambivalente, pois realca que, todas as

utilizacbes magico-religiosas dos nés, lacos e amarras podem provocar doencas e

37 Tecido que € usado para fazer amarragédo quando o filho esta em transe.
38 Qrixas femininas Oxum, Oid, Ob& e lemanja
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também curar, visto que as redes e 0s nds enfeiticam e também protegem dos feiticos,
trazem a morte e também a vida.
Em suma, o essencial em todos estes ritos magicos e magico-medicinais é a
orientacdo que se da a forga existente em qualquer “amarragédo”, em toda agéo
de “amarrar”. Ora, a orientacdo pode ser positiva ou negativa, quer

consideremos esta oposi¢ao no sentido “benéfico” ou “maléfico”, ou no sentido
de “defesa” ou “ataque” (ELIADE, p. 110, 1991).

Na casa de nacao Ketu Oba Ogodd, os enlaces feitos ao omorixa se aproximam
dessas significagbes simbdlicas realgadas pelos autores acima citados, quando
justificam que as amarragdes servem para favorecer a ligagéo do filho com o orixa,
quando servem para proteger os chacras e ou quando servem para identificar no saléo
o filho de santo que estd em comunhao com o orixa. Dentre tantos objetos existentes
nas dindmicas ritualisticas do Candomblé, destacamos aquelas que nos convocaram
a refletir, mas em cada ato dentro da cultura, seja nas colheitas das folhas, no manejo
com 0s animais, com as plantas, no preparo das comidas, dos instrumentos, na
ornamentacao do saldo, etc., em todos os espagos ha uma ligagao simbdlica com o

sagrado.

No entanto, percebemos também que a sacralidade do espaco do terreiro nao
esta somente nos objetos, mas também nas palavras, nas falas, nos canticos. Em tudo
que se realiza ritualisticamente no terreiro, o ato de falar, cantar, esta envolvido.
Quando se cultua, faz-se oferendas, danga-se, cozinha-se, vive-se o0 modelo exemplar
dos deuses e isso sempre acontece com a propagacéao da voz, do halito, da palavra,
da cantoria. Para os lorubas e também para a cultura candomblecista, ndo se pode
dissociar as palavras e textos rituais da dinamica dos gestos que os acompanham. O
fazer Candomblé herda essa relagao indissociavel da palavra-gesto e partilha de um

entendimento muito préximo ao que Chevalier (2015) realgca em seus estudos.

Segundo esse autor, existem duas no¢des, uma que representa a palavra seca,
considerada o pensamento divino, e a outra palavra imida que é a palavra que foi
dada aos homens. A palavra para ele é germinativa, assim como o préprio principio da
vida. Considerada como que uma semente masculina, o esperma, por exemplo, que
penetra na orelha considerada entdo como o sexo feminino que é fertilizado. “A nocao

de palavra fecundadora, de verbo que traz o germe da criagao, colocado no despontar
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desta ultima, como primeira manifestacdo divina, antes de qualquer coisa tenha
tomado forma, se encontra nas concepg¢des cosmogOnicas de muitos povos”
(CHEVALIER, 2015, p.679).

E facil compreender entdo que, no mundo do Candomblé, a cantoria é um dos
elementos simbdlicos significativos, pois por elas as trocas se estabelecem. Existem
cantigas para cada ritual, pelo que pesquisamos em Luhning (1990), e os repertdrios

estao classificados de acordo com sua funcionalidade, como podemos destacar:

Cantigas de xiré: entoadas durante a primeira parte da festa. Geralmente sdo
cantadas de trés a sete cantigas para cada orixa; Cantigas de rum, de or6 ou
de fundamento: entoadas quando os orixas ja se manifestaram. Repertério com
0 qual se tem um zelo especial, pois podem despertar o orixa nos adeptos. No
inicio de sua danca, cada orixd é saudado com trés cantigas na entrada
(primeira de rum) e na saida (cantigas de mal6é ou unl6é 10), interpoladas por
toques instrumentais de rum, ou dar rum ao orixa; Cantigas de folhas ou de
Sassain:16 cantigas que louvam as folhas e plantas com poderes especiais;
Cantigas de bori, de matanca e de padé: repertério especifico entoado durante
esses rituais. Cantigas de iad: entoadas nas saidas do lad (novico) de seu ritual
de iniciacdo; Cantigas de axexé: entoadas durante os rituais finebres que falam
dos mortos e dos ancestrais; Rezas: cantigas laudatérias entoadas quase
sempre sem acompanhamento instrumental. Podem, em certas circunstancias,
ser realizadas em posicéo agachada sobre uma esteira com a cabeca tocando
a terra, denotando reveréncia e respeito aos orixas;, Cantigas de entrada:
entoadas quando da entrada dos orixas paramentados no barracdo; Cantigas
de comida: cantadas durante os rituais que envolvem distribuicdo de comida;
Cantigas de procisséo: cantadas durante as procissdes, incluindo ai as rezas;
Rodas: cantigas que aparecem no xiré€, em ordem fixa, contam histérias miticas
e estao relacionadas a um orixa em especial, ndo se trata, entdo, sé de “musica
na cultura” mas também de “musica como cultura”, pois sem ela o contrato com
os deuses esta inviabilizado e, portanto, também, todo o éthos da comunidade
(LUHNING, 1990. p.102).

Percebemos que, na vivéncia da casa, o cantar toma um sentido operacional,
cumprindo um papel primordial que distingue da musica profana, ocasional. A cantoria
entdo deve ser percebida neste complexo cultural como uma propulsora de tensoes,
energias, pois, ao viver com ela nos rituais, percebemos que alavanca outros niveis
de consciéncia que permitem o viver do tempo sagrado, por exemplo. Ela potencializa

e desencadeia fortes emocdes, como por exemplo, a vibracdo percussiva com canticos
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no ritual do Xiré, que € de maior exceléncia, permitindo as trocas entre homens e
deuses. Entdo o Candomblé tem o cantar como principal mediador simbdlico,

funcionando, assim, como elo entre Orun e Aiyé.

Portanto, as linguagens utilizadas no axé carregam esse modelo, as oragdes
cantadas, as expressoes de cortesia, as nomeacgdes das coisas, 0s nomes dados aos
iniciados, tudo carrega um germe fecundador, uma ventilagéo divinal, uma nog¢ao de
sacralidade, uma ligagéo entre céu e terra. E entdo comum perceber, neste universo,
a preocupacdo com a preservacao das tradices, através das pronuncias que sao
consideradas entdo fecundas. Neste sentido, ensina o Babalorixa Melquezedeque
(sacerdote, senhor do saber, herdeiro dos segredos e griot) que o Candomblé é uma
religido iniciatica, com teologia, rituais, dogmas, mistérios e segredos. Muita coisa se
ensina e se aprende, compartilha e agrega, mas muita coisa ndo é para se saber de
imediato, pois esse saber deve advir dos sentidos e com cautela. Nessa condi¢céo, 0s
saberes sobre as divindades, os fundamentos sagrados, as obrigacdes e normas de

comportamento vao se organizando no corpo pouco a pouco.

Apesar da casa possuir uma estante de livros académicos sobre diversas
tematicas que envolvem a cultura afro-brasileira, os ensinamentos pela oratéria sao
primordiais. De acordo com o Babalorixa, a aprendizagem deve acontecer com a
presenca, com a vivéncia, com as sensacoes, com a experimentacdo das vozes, dos
gestos, das relacdes que se estabelecem com as coisas do terreiro. “E uma religido
de vivéncia, Unica e pessoal, uma cultura que se aprende na experiéncia’ (Baba

Melque de Xangd, Diario de campo, 2015).

N&o existe estudo sistematizado para a aprendizagem da cultura, € uma
experiéncia que se da no corpo e nele € inscrito. O ensinamento se faz pelas palavras,
exemplos e atitudes dos mais velhos hum modelo hierarquico, empatico, imitativo.
Essa forma de aprender a cultura revela uma dimenséao importante a Educacéao Fisica,
guando ndo despreza as sensacbes do corpo, do vivido. Josean de OXx0ssi,
candomblecista e também profissional da area, chama atencéo para isso, quando diz,
na entrevista, que a experiéncia no curso de Educacéao Fisica, por exemplo, realca de

certa maneira uma contradicdo aos ensinamentos que sdo dados nas primeiras
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disciplinas cursadas, como a Filosofia, que atenta para a percepcado de que a
experiéncia € corporal, que a aprendizagem se da com as sensacfes corporais, com

0 movimento, com os cheiros, sabores, vibracoes, etc.

Para ele, a area, em muitas de suas intervencdes, despreza e desrespeita as
dimensbes sensiveis do corpo, aquelas que sao lugares de profunda comunhao
consigo mesmo. Pensamos como ele também, concordando no sentido de entender
gue o corpo, no Candomblé, subverte muitas vezes a maneira que o corpo é enxergado
na area, pois encontramos, nesse contexto religioso, uma contraposicao a essa logica
de negacdo do corpo, encontramos uma dimensdo de corpo que agrega sua
historicidade, sua dimensédo simbdlica, sua ancestralidade, sua dimensao sensivel.
Tudo que consideramos ser importante realcar ao pensar a dimenséo do corpo em

nossa area.

O corpo, no Candomblé, reconhece no espaco um poder que vai sendo
usufruido & medida que se vai enfrentando os momentos de aprendizagem. Nessa
cultura, o verbo aprender esta imbuido em todos os atos, nos diversos espacos e
tempos vividos no terreiro, nas fofocas, nos afazeres da cozinha, nos conflitos, nos
rituais, nas festas, nas esteiras, aprende-se com todas as pessoas e principalmente
com o Baba Melque, como podemos ver na imagem 17. Esta imagem representa um
dos momentos em que se da a aprendizagem, pois € muito comum o Baba Melque
sentar para os “dedinhos de prosa”, em que todos os filhos sentam nas esteiras®® para

ouvir as palavras fecundas que tem a compatrtilhar.

39 Também conhecida como enins, sdo objetos considerados sagrados e participam de varios rituais. Como mesa
para o Ajeun e Bamirés dos lads. Como amparo para fazer as oferendas. Como cama para os iniciados, etc.



Pagina |97

Imagem 17 - Prosa com o Babalorix&

Fonte: Acervo de Ingrid Oliveira (2015)

Na imagem, percebemos que ele se posiciona numa cadeira em um nivel mais
acima e administra a prosa, proferindo muitas vezes as narrativas mitolégicas que
parecem fecundar os corpos dos ouvintes. E certo que a imagem da a pensar numa
educacdo bancaria, autoritaria, em que se porta como o detentor do saber que
transmite o conhecimento, que deve ser apreendido passivamente. Mas, de fato, essa
configuracdo de papéis entre o baba e os adeptos nem sempre € definida dessa
maneira. Apesar de a imagem nos remeter a uma educacao autoritaria, a vivéncia diz
0 contrario, pois cada um que escuta, internaliza, faz-se fecundo e entdo se apropria
dos saberes de forma interpretativa, alargando entéo os olhares para o enfretamento
com a vida. E considerado e respeitado pela sabedoria que possui, € um griots, mas
nao age de forma opressora, pois as narrativas que profere sugerem e provocam o

sentido de liberdade.

Os atos dos deuses narrados pelo Babalorixa em suas guerras, conquistas,
amores, traicbes, em tantas de suas feituras, configuram interpretacbes que
impulsionam outras formas de vida que se esquivam de uma ordem social ancorada
no moralismo, as formas de convivéncia vao se estabelecendo num pensamento

fundado no devir, fundado num viver auténtico e autbnomo, impulsionando-os a serem
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criadores do mundo e ndo meros espectadores. As histérias miticas dos orixas
convocam entdo a superar as atitudes passivas, aumentando a capacidade de se
reconhecer no mundo e como mundo, de ler e rever a si mesmo, no sentido de

engendrar condutas individuais desvencilhadas de certos determinismos.

Pensamos que, nesta vivéncia dos dedinhos de prosa, e também em outras,
0s seres se permitem a dar significado as coisas do mundo. As histérias miticas
animam a memoria e entram em processo de rearranjos, novas interpretacées se
fazem, engajando novas conjunturas no viver. Na nossa percepcao, as formas de
convivéncias do povo de axé vao se construindo no sentido de contrariar, por exemplo,
as formas do ideal apolineo®, pois, com a vivéncia, a aprendizagem da cultura, a
vivéncia nos rituais, os individuos vao despertando para a importancia de valorizar

também as atitudes dionisiacas.

Para Nietzsche (1988), cada cultura e cada momento da existéncia humana
valorizam menos ou mais determinados elementos, o que pode culminar numa
negligéncia para alguma das partes. Nos tempos atuais, percebe-se a valorizacéo da
racionalidade, representada pelo apolineo, em detrimento da embriaguez dionisiaca.
E por isso que valorizamos com esse autor, por exemplo, o resgate ao dionisiaco, na
capacidade de introduzir aos atos humanos mais for¢ca, movimentacao e criatividade,
pois € essa poténcia que confere ao homem um sentido mais ativo. Percebemos que
0os candomblecistas vao assumindo essas duas dimensfes de ser e ndo ser, mas
polarizam o ser numa dimensdo apolinea ou dionisiaca, passam aos poucos a ser
tratados como forma de contraste: entre a ordem, racionalidade e harmonia (Apolo), e

a vontade, viver espontaneo e extasiante (Dioniso), por exemplo.

Percebemos que os sujeitos vao adquirindo poderes que o tornam mais fortes
para enfrentar as contradi¢cdes da vida e da morte. Nossa impressdo é que dancam
diante do caos. E comum ver, nos atos dos filhos de orixas, essa admiravel poténcia.

z

E o que a vivéncia no candomblé ensina, 0 que 0s orixds ensinam. E uma

40 Os termos apolineo e dionisiaco s&o, sobretudo, conceitos estéticos e artisticos usados nas Obras de Nietzsche.
Apolineas sao as manifestacdes que expressam exatiddo, harmonia, ilusdo, prudéncia, como no caso das artes
plasticas; e dionisiacas sdo as manifestagdes desmedidas, amorfas, auténticas, representadas no sexo, na masica,
no sofrimento.
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aprendizagem que se d& na valorizagdo da dualidade do ser que somos, um
fundamento para a propria cultura, que se baseia tanto nos elementos impulsivos
dionisiacos quanto na atitude racional apolinea. Esses dois conceitos, embora
antagonicos, fazem parte de uma mesma realidade, e, para Nietzsche (1988), referem-
se a completude e ao equilibrio da prépria natureza humana, e por isso ndo podem ser

compreendidos de maneira isolada.

As narrativas mitolégicas que o Babarolixa profere sua cadeira entdo parecem
se apossar dos corpos ouvintes de forma transformadora, pois os atos dos orixas
narrados nao ignoram os elementos dionisiacos e, portanto, os sujeitos passam a
revalorizar a racionalidade apolinea, o que permite esse homem enxergar a realidade
tal como ela é. E perceptivel que através dos mitos, simbolos e ritos vividos s&o
formuladas disposi¢cdes e motivacdes que transformam o ser, ao fundamentar valores
sociais, e orientam condutas individuais que ndo se enquadram em padrdes, em seu
sentido mais absoluto, ndo podem ser medidas ou legitimadas, apenas percebidas e
vividas enquanto experiéncia Unica, passivel de erros, da perda de limites e,
consequentemente, de loucuras. E como Contijo (2006) diz, quando afirma ser proprio
da atitude dionisiaca néo se usar ilusdes para ofuscar as dores, mas a existéncia torna-

se extasiante, permite perder-se na falta de formas e de sentido.

Na ocasido desse encontro com o Babalorixa, ele proferiu narrativas para
retratar, por exemplo, a natureza que somos, elaborando discursos que ampliam o
olhar para a tradicdo e para a dessacralizacdo das coisas do mundo. Nesse dia, por
exemplo, a prosa se desenvolveu numa ocasido em que tinham feito um mutirdo para
a retirada do lixo em volta do barracdo. Uma acao que surgiu a partir da percepc¢ao de

que estavam descuidados com a “natureza”.

Entdo, antes de comecar o mutirdo de limpeza, o Baba convoca para uma prosa
e discursa sobre as figuras dos orixds. Comeca contando um pouco de suas
peculiaridades e idiossincrasias, revelando sua interdependéncia e anunciando um
sentido de totalidade. “Assim como os orixas sao interdependes, também nds somos.
N&o h& ninguém mais importante que outro, somos também nds assim em relacéo a

natureza. O poder que achamos que temos sozinho é extinto quando sabemos do
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poder do outro que soma. Se ndo estivermos em consonancia com essa consciéncia,
nada se realiza. O Orixa ndo pode nada, nem eu ndo posso nada se estiver sé, o poder
de realizacéo s6 se concretiza quando ha uma interligagao com o todo” (Baba Melque,
Diario de Campo, 2015). Nesse discurso, ele fazia analogia com o trabalho que estava
a se realizar. Verbalizou sobre a natureza da gente e fecundou um olhar diferenciado
sobre nossa relacdo com mundo. Trouxe, nas narrativas miticas, a importancia de
valorizar o sagrado da terra, da 4gua, do fogo e do ar, e assim foi estimulando nossos
afetos com a natureza dos orixas, promovendo entdo um estado de empatia com eles,
no sentido de nos fazer pensar as nossas relagdes com o outro e com as coisas do

mundo.

Deu entao visibilidade ao sentido de totalidade, provocando um olhar diferente
para a nocao de natureza, embora algumas vezes a oratdria revelava uma natureza
enquanto substancia, mas na totalidade do discurso fazia-se pressentir uma
interpretacdo de que a natureza nao se destacava de nos. Fez compreender que o axe,
o terreiro, € um espaco considerado como uma “ciéncia da vida”. Vida considerada
aqui como uma unidade em que tudo € interligado, interdependente e interativo; as
interpretacdes faziam-nos afirmar: Eu sou natureza! Eu sou o mundo! E ndo estamos
diante dele! Esse exemplo revela que 0 ensinamento no axé nunca € sistematico, mas
deixado ao sabor das circunstancias, segundo os momentos favoraveis, pertinentes

para viver o saber com sabor, com os sentidos. Palavra fecundal!

A sacralidade também esta no outro. No terreiro, o outro também é digno de ser
sacralizado. A condicdo de conviver com o divino em si, elabora circunstancias em que
0 outro acaba sendo tratado com 0 mesmo respeito que o seu orixa dono de cabeca.
E comum, nas relagdes corriqueiras, serem tratados com os nomes de seus orixas. Os
filhos do terreiro sdo irmaos, sao reverenciados como uma grande familia. Na tradicéo,
essa familia tem uma maneira de se tratar e se cumprimentar. Existe toda uma técnica
gestual que assinala as relacdes no axé. Ha uma hierarquizacdo que cria muitas

tensdes conflituosas nas relacfes interpessoais.

Compartilhar a mesma linguagem, valores e posturas corporais proporciona aos

adeptos da religido uma marca identificatéria dentro e fora do terreiro. Essas
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particularidades sdo elementos organizacionais e ordenadores na vida social e
religiosa desses individuos, seja qual for o espaco ou o0 contexto em que interaja com
seus pares. Estes terdo por habito posturas hierarquicas que deverdo ser cumpridas
em quaisquer espacos e circunstancias extramuros, além de, apds a iniciagdo, verem
aumentados seus lagos de familia, com a familia de santo/familia de axé, passando a
ser relacionada e referendada como a familia biolégica e, em alguns casos néo raros,
assumindo o lugar vago por esta na vida do individuo, aumentando os lacos de

solidariedade e pertencga.

No Candomblé, aqueles que possuem cargos, que s&do padrinhos e ou
madrinhas, o Babaqueré*' e a Lakekeré, a Agibona, a Lalaxé, por exemplo, recebem
tratamentos diferenciados em relacdo a gestualidade. O ato de bater a cabeca para
eles &€ em sinal de humildade, respeito, € um ato para prestar honras pelas partilhas
gue fazem de seus saberes. Como podemos ver nas ilustracdes da imagem 18, o
respeito e a gratidao pela sabedoria compartilhada do Babalorixa sdo consumados na
expressdo gestual do Odobalé*? e ou 1kad*3, que consiste em prostrar-se no chéo
reverenciando, com a cabeca encostada no solo. Na tradi¢cdo, o Baba que esta no topo
da hierarquia, depois é claro dos seres invisiveis, é respeitado e reconhecido como um
Griots que possui 0s saberes tradicionais e desempenha o papel e a missao de cuidar,

ensinar e aconselhar a todos os filhos dentro da religiosidade.

A convivéncia da casa exige essa maneira especial de tratar uns aos outros
num modelo hierarquico, em que os mais velhos na feitura do santo devem estar
prontos a ensinar e orientar os mais novos. Nesse processo de aprendizagem da
cultura, uma coisa importante a se destacar: no terreiro, a idade biolégica pouco
importa, o que vale é a idade de santo, em que 0s mais velhos tém prerrogativas frente

aos mais novos.

41 Pai e mae pequena. Fazem o papel de assistente do Babalorixa.

42 Cumprimento feito por filho de santo cujo orixa (principal) dono da cabeca é masculino. Deita-se de brugos no
chao (ao comprido) e toca-se o solo com a parte da frente da cabeca (testa), enquanto coloca os bragos para tras.
43 Cumprimento feito por filho de santo cujo orixa principal € feminino. Toca-se o solo com a cabeca e, depois
com o lado direito e depois com o esquerdo do quadril toca o chéo.
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Imagem 18 - Dobalé — prostracédo reverencial

Fonte: Acervo de Ingrid Oliveira (2015)

Toda hierarquia religiosa €, conforme Prandi (2001, p. 54), montada sobre o
tempo de aprendizagem iniciatica, numa logica segundo a qual quem é mais velho
viveu mais experiéncias e, por conseguinte, sabe mais. Entédo, no terreiro, € o tempo
gue a pessoa tem de iniciado que conta, isso significa dizer que devem respeito aos
mais velhos, mas devem ser igualmente respeitados por eles. A antiguidade iniciatica,

ou idade iniciatica é superior a idade cronolégica.

No terreiro pesquisado, por exemplo, quando um adulto chega para comecar a
aprender a cultura, uma criancga ja iniciada, pode perfeitamente ser responsabilizada
para Ihe passar os ensinamentos. Uma crianca toma a bencdo a alguém mais velho
da mesma forma que um adulto toma a benc¢éo a crianga. As formas de pertencimento
da crianca, nas préticas da casa, revelam uma relagdo com a infancia muito diferente
de uma relacdo baseada no adultocentrismo que marca, em geral, nossa sociedade,
hegemonizada pelas formas ocidentais e brancas de pensar e fazer. Isso nos ajuda a
pensar que o ensinar e 0 aprender se ddo numa relacdo de aprendizagem que abarca
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a dimenséo intergeracional**, uma forma de aprendizagem e socializacdo que tem
muito a dizer as generalizagbes de um modelo racional e uniforme de educacéo: a
organizagao por agrupamento das criangas em turmas e anos de escolaridade, por

exemplo.

O envolvimento de criancgas, jovens, adultos, idosos, no espacgo do terreiro,
como é perceptivel na imagem 17 formam as politicas e a¢des educativas prementes
para o convivio. Um dispositivo que revela potencialidades para pensar a educacéo,
pois a complexidade dos problemas com que nos deparamos faz apelo, cada vez mais,

a essas logicas intergeracionais.

O corpo do candomblecista é hierarquizado, como podemos ver na constituicao
da participacdo de diversos cargos que representam a responsabilidade por
determinadas funcbes. No nosso contexto, estes sdo 0S mais representativos: o
Babalorixa, que esta no topo da hierarquia, autoridade maxima da casa de Candomblé,
depois vém os assistentes imediatos e substitutos eventuais do Babalorixa, que séo
os lakekeré e Babakeré, considerados méae-pequena e pai-pequeno da casa. Depois
vem Ajibond, aquela que da caminho ao nascimento, € a mae criadeira e sao

responsaveis pela reclusdo dos lad na iniciacéo.

Na imagem 19, podemos ver ilustrados alguns personagens dessa hierarquia.
A lyalaxé é aquela que presta zelo pelo axé da casa e pelo culto. Em seguida, vém os
Ogas da casa, que séo os tocadores de atabaques e puxadores dos cantos, e tem
também aquele considerado protetor do terreiro, 0 que empresta seu prestigio e ajuda
em favor da casa de santo. As Ekedis séo eleitas para cuidar dos Orixas da casa. Elas
ndo entram em transe, mas nem por iSso SA40 menores que 0s rodantes, visto que
precisam estar acordadas para exercerem sua funcéo. E a Ekédi quem ajuda os Orixas
a se vestirem, tendo a funcado de cuidar das roupas de Santo e dos demais utensilios

pertinentes a eles.

4 Pode ser considerada como a troca reciproca de conhecimentos entre as pessoas de diversas idades para que
possam aprender juntos, e aprender uns com 0s outros e com aqueles que participam em diversas areas, como a
cultura, meio ambiente, sociabilidade, educacéo, etc.
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Imagem 19 - Esquema da Hierarquia

BABALORIXA

— BABAKEKERE
JIBONA IAKEKERE

EGBOMIS

ABIAS

IALAXE

Adaptagao por Ingrid Oliveira (2015)

Num degrau abaixo, estdo os Egbomis, considerados os irmédos mais velhos
porque jA completaram os sete anos de rigorosa iniciacdo. Depois os lads, 0s que
ainda estdo em formacéao, e o primeiro degrau, na hierarquia, é do iniciante, chamado
de Abi&, o que fez as primeiras obrigacfes, ou seja, aquele que se submeteu ao Bori,
um ritual de oferenda que consagra a cabeca ao orixa protetor. Observamos que nem
todos que se dedicam ao culto afloram o orixa. Ainda existem outros cargos que nao
foram contemplados nessa oportunidade, mas que desempenham funcdes especificas
dentro da casa. A cada passo dado na iniciagdo, a pessoa adquire mais conhecimento
dos fundamentos e, aos poucos, vai assumindo mais obrigacfes e responsabilidades,

tanto na conducdo da casa como nos rituais.

Essa configuracdo hierarquica, por exemplo, da cultura do Candomblé nos
convoca a pensar as acdes que sofrem os corpos pelas técnicas de poder presentes
nessas relacfes. Assim, questionamos: como se dao as relacbes de poder
disseminadas nas hierarquias presentes na cultura do Candomblé? Embora ndo seja
foco de nosso estudo, entendemos que seja importante ensaiar pontos de vista que

levem a pensar essas tensdes existentes.
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Pensamos que ha sim um perpasse de um poder no corpo do candomblecista,
0 que consideramos necessario para a organizacao e as relagées com o outro e com
o mundo. O corpo aqui é hierarquizado e assim esta propenso a se submeter a poderes
que lhe impdem limitagdes, proibicbes ou obriga¢des. E um corpo que esta atrelado a
formas de atuagdo, a mecanismos de controle, a formas de usé-lo e penséa-lo. Afinal,
h& uma complexidade de rituais a ser seguida, uma eficiéncia a cumprir. "O corpo s6
se torna forca 0til se € ao mesmo tempo corpo produtivo e corpo submisso"
(FOUCAULT, 2008, p. 28).

Para Foucault (2008), ndo é possivel conceber o poder como um fenédmeno de
dominacdo maci¢co e homogéneo, irredutivel agueles que o tém e, portanto, dominam
e submetem aqueles que nao o tém. Para ele, o poder € circular, se exerce em uma
rede, em uma cadeia onde transita de forma a possibilitar que aqueles que estao
submetidos a ele também possam exercé-lo. Dessa forma, pensamos que 0 corpo e
0s processos de subjetivacdo dos sujeitos imbuidos nessa cultura estdo em um campo
de luta entre o controle e as resisténcias ao controle. Assim, pensamos que 0 Corpo
no candomblé ndo deve ser considerado impotente frente aos poderes que os domina
e submete, pois sdo corpos ativos e submetidos a capacitacdes que Ilhes permitem

transpor os limites de sujeicao.

N&o se trata de um dobrar-se sobre o eu objetivado, visto que as atividades,
embora configurem préticas de sujeicdo uns aos outros, expressam, nessas relacoes,
a experiéncia com a pratica da liberdade. Logo, os discursos e praticas que se
fundamentam nos mitos convergem para a busca de transformacédo, de um trabalho
de construcao subjetiva na experiéncia da cultura em que se abre a possibilidade do
devir, de ser outro do que se é. Pois muitas experiéncias levam o sujeito a libertar-se
do corpo social, aquele com o qual esta habituado. Podemos ver, por exemplo, que,
embora haja a hierarquiza¢do do corpo, ha uma forma em que este se imbui num
processo no qual o sujeito constréi sua propria histéria. Embora haja algumas
determinacdes no comportamento, o sujeito se elabora nas vivéncias mitolégicas dos

orixas e passa a agir por meio de si.
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Nas vivéncias do terreiro, o corpo, que é subordinado a hierarquia, também é
aquele que se liberta do constrangimento das moralizacbes do corpo heterossexual,
branco, catdlico, trabalhador, etc. H4 uma desconstru¢cédo da politica da moralizacao,
superando a tentacdo da pureza. Sai da zona do habito, do conforto e muda os
costumes. E um contexto que da acesso a um novo modo de existéncia, um novo

modo de contato consigo.

Neste contato que tivemos com a cultura do Candomblé, percebemos entédo que
0s rituais e as interagcdes sociais existentes estimulam os sujeitos a praticarem uma
estética de si, procurando alcancar o melhor que podem fazer de suas vidas em varios
campos: no trabalho, em sua aparéncia, em suas relagdes familiares e com os amigos,
estando tudo isso imbricado com valores morais que remetem a uma vasta gama de

sentimentos, relativos aos outros, mas em especial, a nés mesmos.

Nesse quadro, o corpo deixa de ser apenas o assujeitado de técnicas de poder,
e se reelabora na vivéncia dos mitos nos ritos e assim produzem mecanismos de
resisténcia. O verbo, o paladar, o ouvir, o sentir, 0 dancar, o olhar sdo acbes que
animam e dilatam o corpo para o aprender, para viver, para usufruir da esséncia da
casa que é o axe. Existe uma quimica interessante no processo do aprender, porque,
na casa, as partilhas dos saberes sdo consideradas troca de axé e, por iSso a
importancia de se aprender na oralidade. Esse mesmo axé que é transmitido pelo
halito, é transmitido também pelos cantos, pela entonacdo de certas palavras, pelos
gestos, pela danca, pela vibragcdo da percussao dos instrumentos, pelos sabores,
odores, e tantas outras interacdes que se faz com o outro e com as coisas. Em torno

dessas interatuacdes, ha a troca de axé ou ase, numa relacédo dinamica e viva.

O axé no Candomblé é a forca sagrada, uma energia que flui entre todos os
fiéis, todos os objetos sagrados, todas as cores, sons, gestos, palavras. Segundo o
Baba Melque, essa for¢a sofre variacdes e esta sujeita a erosdo do tempo. Entdo tudo
gue acontece no terreiro, na cultura, gira em torno do desfrute dessa energia divina,
por isso, os ritos objetivam adquirir, manter, transferir e aumentar a forca. Parece que
a esséncia de tudo o que acontece é em funcdo da manutencao e desenvolvimento do

ase (axé). Axé! Axé! Axé! Expressdo comum de se ouvir todas as vezes que as trocas
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se estabelecem, sempre se vibra nas realizacbes que acontecem no axé (casa).

Percebe-se que essa palavra axé acaba tendo muitos significados:
Axé é forca vital, energia, principio da vida, forca sagrada dos orixas.
Axé é o nome que se da as partes dos animais que contém essas forcas
da natureza viva, que também estdo nas folhas, sementes e nos frutos
sagrados. Axé é béncédo, cumprimento, votos de boa sorte e sin6nimo
de amém. Axé é poder (...) Axé é carisma,; € sabedoria nas coisas-do-
santo, € senioridade. Axé se tem, se usa, se gasta, se reple, se
acumula. Axé é origem, é raiz que vem dos antepassados (...). Axé se

ganha e se perde. (...) é ter legitimidade junto ao povo-de-santo.
(PRANDI, 1991, p. 103-104)

A leitura de Santos (1976) nos insere dentro da Filosofia Nagd, ampliando o
nosso olhar para um dinamismo, no qual o principio da existéncia individualizada toma
lugar central no sistema religioso. Assim, o complexo Nagd se evidencia em uma
concepcado de mundo dividida entre o Aiyé e o Orun® e tudo que constitui a existéncia
dinamica do terreiro. Conforme essa autora, tal dinamismo provém do principio do axe,
da quimica da energia que se encontra na natureza, que é proveniente de elementos
fundamentais que séo tirados de fontes minerais, vegetais e animais. Esses
elementos obedecem a uma simbolica que esta ligada as cores vermelha, branca e
preta. Em Chevalier (2015), o sangue € universalmente considerado o veiculo da vida.
Simboliza todos os valores solidarios com o fogo, o calor e a vida que tem relacdo com
0 Sol. Segundo ele, a esses valores associa-se tudo o que é belo, nobre, generoso,

elevado.

Segundo Baba Melque, os Ejés (sangue) sdo fundamentais no envolvimento
com a energia do Orixa, pois estéo ligados a fertilidade, ao nascimento e a vida. Para
ele, sem sangue nao ha forca, ndo ha energia e assim ndo ha axé. Se nao tiver Ejé,
ndo tem Candomblé! Para ilustrar os tipos de sangue usados nos rituais, podemos
apreciar, na imagem 20, os elementos que representam cada sangue no reino animal,
vegetal e mineral. O Ejé animal € apenas um dos tipos de sangue usados nos rituais,

pois tantos outros participam e contribuem para constituicdo do axé.

45 Céu e terra
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Imagem 20 - Classificacdo dos Sangues

Sangue Vermelho (agrega a cor amarela e cor de abobora):

Reino animal: sangue dos animais, fluxo menstrual;

Reino vegetal: azeite de dendé (ep6), pé vermelho (ossun), mel e sangue das flores
(aiyn);

Reino mineral: cobre, bronze, ouro, otas (pedras);

Sangue Branco:

Reino animal: sémen, saliva, emi (halito, sopro divino), plasma (igbin - espécie de
caracol), leite, inan (velas);

Reino vegetal: favas, seiva, sumo, derivados alcoodlicos (oti), bebidas brancas
extraidas das palmeiras, p6 claro, extraido do irdosin, manteiga vegetal (ori), noz de
cola branca (obi), algodao, inhame, farinha de mandioca,

Reino mineral: prata, chumbo, estanho, sal, giz (efun), otas (pedras) e a agua que esta
presente em todos 0s rituais, pois € proprio sangue branco.

Sangue Preto: (verde considerado uma variedade do preto):

Reino animal: cinzas de animais;

Reino vegetal; sumo escuro de certas plantas, o ilu (extraido do indigo), waji (p6 azul),
carvao vegetal;
Reino mineral: carvao, ferro, osun, terra.

Fonte: Criado por Ingrid Oliveira inspirado no texto de Dos Santos (1976)

Cada combinacdo desses elementos corresponde a especificidade de cada

situacdo nas oferendas, nas cores dos orixas, como também na caracteristica

individual da pessoa, etc. Esses elementos déo vida e brilho a tudo o que acontece,

cada orixa carrega também elementos das trés cores, combinando o mineral, vegetal

e animal. “Tudo o que existe, para poder realizar-se, deve receber ase, as trés

categorias de elementos brancos, dos vermelhos e dos pretos que, em combinacdes

particulares, conferem significado funcional as unidades que compdem o sistema”
(Dos SANTOS, 1976, p. 42).

O Candomblé é considerado uma religiosidade monoteista, embora alguns

gueiram negar porque defendem a ideia que séo cultuados varios deuses. Mas o Deus
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Unico para a Nagdo Ketu, no qual o Ilé se embasa, € Olorum. O Deus supremo, 0
criador, o pai de todos. Eliade (2010) considera muito importante destacar que a
histéria dos seres supremos de estruturas celestes permite a compreensao da historia
religiosa da humanidade como um todo. Para ele, os Seres Supremos tém tendéncia
a desaparecer do culto; afastam-se dos homens, retiram-se para o Céu e tornam-se
dei otiosi*.
Numa palavra, pode-se dizer que esses deuses, depois de terem criado o
cosmos, a vida, 0 homem, sentem uma espécie de fadiga, como se 0 enorme
empreendimento da criacdo lhes tivesse esgotado os recursos. Retiram-se, pois
para o Céu, deixando a Terra um filho ou um demiurgo, para acabar ou
aperfeicoar a criacdo. Aos poucos, o lugar deles é tomado por outras figuras

divinas:; os antepassados miticos, as Deusas-Maes, os Deuses fecundadores,
etc. (ELIADE, 2010, p.103)

Na maioria das nacdes africanas, o grande Deus Celeste, o Ser Supremo,
criador e onipotente, desenha um papel ndo muito atuante na vida religiosa deles. No
caso da cultura do Candomblé, que tem Olorum como Deus Criador, ha o
reconhecimento de que, depois dele ter iniciado a criagdo do Mundo, confiou a Oxala
o cuidado de conclui-lo e governa-lo. E assim retirou-se definitivamente das relactes
com a terra e humanos, ficando de sobreaviso entdo das invocacdes emergentes em

casos extremos de necessidade.

Como seu nome indica, € o dono do outro mundo (OIé Orun: Senhor do Orun),
Senhor da existéncia (iwa), da forca sagrada (axé) e da permanéncia (abd)*’. Ele
habita um espaco invisivel, inatingivel chamado de orun (céu). Sua criacdo deu origem
aos cuidadores do ayé (terra), que sao as divindades dos orixas que receberam de
Olorum a incumbéncia de cuidar dos seres da terra. Estes sGo comumente tratados
como “santos”, “pais”, “maes” e correspondem as forgas maiores da natureza: o ar, a
agua, aterra, o fogo. Cada pessoa é protegida por uma divindade, seu santo, seu orixa.
Considera-se que todos os seres sdo particulas do divino, do criador de tudo e de

todos, por isso sao parte de um todo constituido por uma dessas forcas.

46 Deus longiguo.
47 Lembrando uma brincadeira do cantor Moraes Moreira que coaduna com o pensamento loruba: “Para tudo ser
tem que ter iwa/para vir a ser tem que ter axé/para o sempre ser ter que ter aba”.
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Para que isso aconteca, h& sinais dos orixas na vida da pessoa que indicam a
escolha para adentrar no universo da iniciacdo. Ensinam os mais velhos que “o sinal
chega no tempo devido, o orixa que determina a hora”. O processo iniciatico contempla
um conjunto de procedimentos, rituais e obrigacdes a que sdo submetidos durante um
certo periodo de tempo, sendo normalmente sete anos. Esse processo se da dentro
do terreiro e sob orientagdo dos orixas, através do Babalorixa, que realiza a preparagéo
de tudo aquilo que é necessario para desenvolver a capacidade de aflorar a energia,

0 axé da divindade, para entdo conviver com ela e a partir dela.

O tempo de aprendizado compreende a vivéncia de muitos momentos: a
reclusdo nas camarinhas, os sacrificios, as noites dormidas nas esteiras, os efeitos
dos cheiros das infusdes de folhas sagradas, os banhos de ervas, as comidas
particulares de cada orixa e muitos rituais reservados 0s quais se tornam secretos e
misteriosos. Esse processo de entrega ao orixa € uma decisao de vida, € uma entrega
aos designios da divindade. Para os omo-orixas“®, depois que se passa por esse

processo, ninguém sera o mesmo, considera-se como uma transformacao irreversivel.

O Candomblé revela para nos entdo que, na convivéncia com 0s outros, com a
natureza, com o préprio orixa, cada fiel vai criando os meios de viabilizacdo de si
mesmo com a maneira de agir nos espacos. Os sujeitos passam a atuar a partir das
construcdes simbdlicas que vdo acontecendo no seu viver com a sacralidade. A
vivéncia com os ritos, mitos, simbolos permite novas escrituras no corpo que é uma
totalidade que permite experiéncias misticas e que, através dos gestos e paramentos,
formula impressdes, cria e recria interpretacdes de vida em envolvimento com o
sagrado. E um corpo que projeta sentidos e valores, dissemina sentimentos,
sensacdes e emocdes. Reconhece a sensibilidade existente em si e nas coisas do
mundo que os revelam. E um corpo comunicativo que dinamiza as memérias, que se
constroi constantemente com as tradicdes, € um corpo cultural, simbdlico e estético

gue subverte a dimenséo racionalizada que a sociedade contemporanea adotou.

48 S50 chamados assim todos aqueles que tem os seus orixas aflorados. Entram em transe com a sua energia.



Pagina |111

O Candomblé € um “pequeno mundo cheio de tradigdes, onde as questdes de
etiqueta, de direitos, fundamentadas sobre o valor dos nascimentos espirituais, de
primazias, de gradacao nas formas elaboradas de saudacdes, de prosternacgoes, de
ajoelhamentos, sdo observadas, discutidas e criticadas apaixonadamente; nesse
mundo onde o beija-mao, as curvaturas, as diferentes inclinagdes da cabeca, as maos
ligeiramente balancadas em gestos abencoadores representam um papel tao
minucioso e docilmente praticado” (VERGER, 1997, p.30).

O Candomblé é entdo uma cultura que, ao invés de se distanciar das coisas do
mundo, inclusive dos prazeres provenientes do corpo, acolhem essas coisas e,
portanto, sdo consideradas elementos fundamentais para a manifestagéo do sagrado.
E uma forma diferente de conviver com o entorno, pois o corpo € valorizado enquanto
natureza, o corpo é sagrado, assim como destacou Juana E. dos Santos (2001, p.44),
quando afirma que “no candomblé, ele é concebido como um verdadeiro altar vivo, e
em comunicacdo continua com o mundo da natureza que o abrange. A sua forma, as

suas cores, a sua postura o ligam a natureza”.

O corpo é simboalico, vive envolvido com um mundo que é vivo e se expressa,
reconhece em si mesmo uma sacralidade que se reconhece nos outros e nas coisas
do mundo. Isso coaduna com o que Eliade (2010) revela sobre a perspectiva do
homem religioso, sobretudo das sociedades arcaicas que enxergam o mundo existente
porque foi criado pelos deuses, e por isso revela sacralidade e entdo seu modo de ser
€ cosmicizado. O homem entdo é microcosmo, que faz parte da criagdo dos deuses.
Entende-se entdo que sua vida € assimilada a vida cosmica: como obra divina, esta

se torna imagem exemplar da existéncia humana (ELIADE, 2010).

Assim, percebemos que 0 corpo que Vvive o rito nesses espacos sagrados da
cultura do Candomblé, possui uma dimensao a mais, vive numa dimensao a mais, hao
€ apenas humana é ao mesmo tempo cdsmica, como reflete Eliade (1991). Essa
condicdo, para o referido autor, € um corpo que possui uma existéncia aberta, porque
ndo é limitada estritamente ao modo de ser do homem.

“A existéncia do homo religiosus, sobretudo do primitivo, é ‘aberta’ para o
mundo, vivendo, o0 homem nunca esta sozinho, pois vive nele uma parte do
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mundo [...] a abertura para o mundo permite ao homem religioso conhecer-se
conhecendo o mundo, e esse conhecimento € precioso para ele porque é um
conhecimento religioso, refere-se ao Ser” (ELIADE, 2010, p.136-137).

Pensamos que o corpo simbdlico da cultura do candomblé vive num plano duplo
gue corresponde ao que Eliade (2010) chama de existéncia humana e, a0 mesmo
tempo, trans-humana, pois percebemos que os fiéis levam seu comportamento
religioso, suas experiéncias com o sagrado, para fora do terreiro, carregando em seus
gestos e atitudes um significado religioso. No seu vestir, seu adornar, no seu cantar,
na sua alimentacdo, no fazer amor, na forma de exprimir-se, estao ligacbes com o

universo mistico dos orixas, os deuses que fundam seu mundo, 0 cosmos.

Para os filhos de santo que vivenciam o Candomblé, o sagrado se revela nas
estruturas do mundo, pois esta presente em muitos instantes da vida. E um entrelace
da vida com o sagrado, pois as experiéncias no terreiro se estendem para fora e séo
vividos também em outros espacos e instantes de vida. Os valores, gestos, gostos,
desejos, escolhas construidas pelo viver com o sagrado engendram escritas no corpo
gue ainda se dispde a borrar-se, por serem consideradas sempre um esboc¢o. Aquilo
gue fazem, projetam, tem aproximacdo com a sacralidade, pois se recusam a viver
unicamente com o presente historico, buscando sempre a unido com o tempo sagrado.
Entendemos que considerar e valorizar esse contexto, as simbologias, o corpo que
danca, canta, reza, prostra-se, curva-se, submete-se as dores, com e pelos orixas
dentro do espaco de cultura, € muito significativo para subverter o olhar e exaltar outros
valores para as coisas do mundo, para a vida. Atentar para aquilo que carregamos em
nds, para 0 espago que se expressa e para o tempo que podemos alcancar através
das relacbes com o0s outros e as coisas, € fundamental para superar o drama humano

da contemporaneidade.

Acabam assumindo os gestos exemplares de seus deuses, 0 que nao
corresponde a nenhuma semelhanca com a experiéncia de vida profana, dimensao
em que esses elementos foram dessacralizados. S6 para exemplificar, tomamos a
entrevista com o filho de santo que expressa em seus discursos tal correspondéncia.

Ao questionarmos sobre a relacdo dos arquétipos de seu orixad com a vida particular,
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Josean de Oxo0ssi revela que o seu Orixa tem muito a ver com a sua vida, pois
considera que as pessoas que séo filhas do orixa cacador Oxdssi sdo mais isoladas e
entdo reconhece em si esse isolamento, destacando participar de sua existéncia desde
muito cedo. Manifestou que ndo era mesmo uma pessoa de estar muito junto,
afirmando que sempre foi meio isolado, que nem Oxdssi é na mata.
E isso é de minha natureza... eu moro s@, e ndo acho isso ruim, todo
mundo fica muito admirado perguntando: Como vocé gosta de morar
s0? Mas eu gosto de morar sozinho, de ficar sozinho, de ter os
momentos de integracdo na hora que eu acho que deva ter, € como se
fosse um cacador numa mata, observando o movimento. Por isso acho
gue tem tudo a ver comigo. Acho que Oxdssi ndo é um orixa agil, tem
forca é o grande patrono do candomblé brasileiro, mas ndo é aquela

coisa assim...cheguei! Tipo Xang0, Exu... tipo aquela coisa... tchan! E
eu sou assim! (Josean de Oxossi, entrevista, 2015)

Com esses exemplos de simbolismo na cultura do Candomblé, com as reflexdes
sobre o0 espaco sagrado do Ilé axé Dajé Oba Ogodd, a partir das reflexdes feitas com
as obras de Eliade, Chevalier, percebemos e acreditamos que o sagrado revela
mesmo aquilo que tem real valor e importancia na vida do homem, pois se entende,
como mesmo Eliade afirma, que o sagrado ndo soO revela uma simples for¢ca, mas
revela em sua esséncia aquilo que €, por exceléncia, verdadeiro e significativo para o
homem. Entdo essa hierofania distingue, entre todas as coisas no mundo, aquelas
mais “humanas”, aquelas com as quais o homem se afeta e é afetado e passa entdo

a valorizar, pois sdo importantes para ele.

Nessa condicdo, entendemos que o sagrado revela aquilo que € real por
exceléncia, em oposi¢cao ao que nao possui em si esta realidade, demonstrando uma
dialética que foge ao estritamente religioso. Aprendemos que a experiéncia do sagrado
nesse espaco, portanto, é aquela que permite ao homem dar sentido a sua existéncia,
revelando ndo s6 o mundo como significativo, mas como real e verdadeiro, e ndo com
um sentido vazio, mas com uma riqueza de significados. A ritualidade gestual presente
no corpo do fiel expressa e reconta as historias miticas através de multiplas linguagens

e diversos momentos rituais.
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No préximo capitulo, elaboramos narrativas que apresentam o potencial estético
do ritual do Xiré, como também as simbologias que o assolam. Deteremo-nos também,
mais especificamente, a tratar das gestualidades de alguns orixds apenas, por
considerar a riqueza simbdlica de todo o Xiré uma tarefa infinita. Contudo, convido a
conhecer a sacralidade dos gestos vividos no ritual do Xiré envoltos ao tempo sagrado

revelado nos mitos dos orixas Exu, Obaluaié, lemanja e Oia.



Pagina | 115

CAPITULOII
TRAMAS ESTETICAS E SIMBOLICAS DO RITUAL DO XIRE

O corpo é mais que uma memoéria. Ele é uma trajetéria. Uma anterioridade. Uma
ancestralidade. Por isso € preciso fazer o movimento de volta, mas volta néo é
retrocesso. E movimento descontinuo e polidirecional. Como a teia de aranha. Trata-
se de inventar enquanto se resgata; trata-se de recriar enquanto se recupera. Assim é
0 movimento do corpo e da cultura.

(OLIVEIRA, 2007).
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2.1 — O simbolismo da tecelagem e os fios estéticos do Xiré

O Xiré é um ritual social, publico e religioso que congrega o Candomblé de
matriz africana, representando um momento de apreciacao, de adesdo dos que veem,
cantam, dangam, louvam e satidam os orixas. E um fenémeno brasileiro, como destaca
Sabino e Lody (2011), que traz uma sintese da unidade necesséaria a manutencao de
identidades, que promove na reunidao de Ogum, que € de Iré; com Xangd, que é de
Oyé; com lemanja, que é de Abeucuta; Oxald, que é de Ifé; entre tantos outros, novos
significados e novas mitologias, as quais vao conformando esse forte sentimento de
louvor e de religiosidade. Podemos afirmar que seja um ritual em que 0s orixas sao
convocados através das cantigas, da vibracdo dos tambores, para dancarem,
permitindo entdo que os participantes vivam as gestualidades dos mitos, seja
apreciando ou vivendo o movimento, e desfrutem do axé que se aflora nessa relacéo.
E uma sequéncia ritmica sagrada que abraga o espaco, os objetos simboélicos e as
acdes gestuais para viverem o tempo mitolégico de cada orixa. E também um instante

de viver o ludico, como estes autores destacam quando se referem ao Xiré:

E trazer o orixa para o convivio da vida cotidiana ou para a festa para que, juntos,
homens e deuses vivam a masica instrumental, a danc¢a, o canto, a comida, e
se divirtam e brinquem experimentando o xiré. Esse sentimento de brincadeira
€ dominante e tem a capacidade de reunir, de provocar acles criativas,
especialmente identificadas no corpo e pelo corpo, que expressa gestos,
dancas e outras maneiras de se comunicar performaticamente... E espaco de
prazer, de alegria, de tornar o ideal do sagrado mais préximo, mais humanizado
e mais intimo, como acontece nos terreiros, onde sdo vivenciados temas
memoriais e de criacdo contemporanea... sao rituais para viver a brincadeira de
trocar, de partilhar do sagrado em outra dimensao [...] 0 xiré € o momento
especial para se descobrir o corpo, perceber as suas possibilidades e
desenvolver habilidades. (SABINO E LODY, 2011, p.104)

Concordamos com esses autores, quando pensamos que estar no Xiré é
experimentar essa unido entre a diversao, vivéncias de costumes e a dinamizacédo de
memdarias. Um lugar privilegiado para expressar e comunicar as linguagens corporais
de reconhecimento e de memorias de matriz africana. Sdo 16 contextos simbolicos
vividos e desfrutados por cada um que vem para viver a dindmica do Xiré, pois a
medida que se brinca, dan¢a no Xiré, ritualiza-se o axé de cada divindade que vem

para celebrar o encontro e agregar nos filhos que ali participam uma totalidade que se
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constituiu dessas partes. A palavra siré/xiré, herdada dos nagés, significa brincar,
denota um tom alegre de festa, € Candomblé. O espaco cria um aspecto artistico,
recebem ornamentos que conferem transmutagdes. Os movimentos sao alegres, de
guerra, de caca, de conquista, de cura, de sexualidade, de sensualidade, conferindo
os dramas mitoldgicos de cada Orixa que possui a sua maneira propria de dancar.

Recorremos ao simbolismo da roda de fiar e a lembranca do ato de tecer da
fiandeira da nacdo loruba, lemanja Saba, para tramar um olhar diferenciado para o
ritual do Xiré na cultura do Candomblé, que foi vivido em duas condi¢des: enquanto
espectadora, num olhar externalizado e, posteriormente, “desde dentro”, como
participe da roda na condicéo de 1a6*°. A roda de fiar possui entdo, um valor simbdlico,
sendo a expressao daquilo que foi pressentido, daquilo que afetou e se fez vibrante
para que a trama fosse elaborada.

Pensamos que ndo poderiamos deixar de fazer essa correspondéncia da roda
de tear com a organizacéao ritual do Xiré, pois encontramos nesse simbolo um encaixe
perfeito para elaborar o olhar sobre a vivéncia do ritual Xiré durante o ciclo anual. E
uma roda dancante cujos sentidos aflorados estendem fios e tramam simbolicamente
todos os estados da existéncia entre si. Essa insinuagdo coaduna com o simbolismo
dos fios que Chevalier (2015) traz em sua obra. Para ele, os fios criam vinculos
inimaginaveis, invisiveis, reunindo o eu ao mundo, as coisas do céu e da terra, da vida
e da morte. Revela ainda que o fio pode representar o vinculo entre os diferentes niveis
césmicos (infernal, celeste, terrestre) ou psicolégico (inconsciente, consciente,
subconsciente) etc. Entdo, percebemos que os fios que se estendem simbolicamente

na roda do Xiré significam entdo um ato de criacao.

Portanto, entendemos que 0s sujeitos ao viverem a roda no Xiré se submetem
a novas elaboracdes, sédo tramados de novo, novos fios se enlacam e com o0s outros
se recriam em novos arranjos. Sao fios da existéncia, ou seja, aqueles que ligam entre

si 0s mundos e os estados do ser, elaborando formas para o devir. Isso é similar ao

49 Aquele que passa pelos rituais de iniciacdo da religido e se torna filho de orixa.
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significado que as Parcas concebem ao fio que “é simbolizado pela fiagdo do tempo e
do destino” (CHEVALIER, 2015, p.431).

Na imaginacéo, o processo de viver tal experiéncia se perfila numa imagem de
uma rede, uma teia, uma trama que vai se formando de forma invisivel a medida que
a roda gira, alcancando espacos e tempos diferenciados. Como se cada ser
participante fosse fiando um itinerario préprio através da percepcdo e assim
entrelacando, através da reversibilidade dos sentidos, os saberes do seu corpo com
0S outros corpos, com 0s objetos, com as cores, com 0S sons, com 0s gestos, com o0

tempo, com as coisas do mundo.

Pensamos que se vive um outro tempo nos terreiros, o tempo presente. A
medida que a roda gira, os fios se estendem e vao tramando, no instante presente, um
passado que nado € passado, e um futuro que nao é futuro. Como destaca Merleau-
Ponty (2011, p.564), “um passado e um por vir brotam quando eu me estendo em
direcdo a eles (...) eu ndo estou no instante atual, estou também na manha deste dia
ou na noite que vira, e meu presente (...) é este instante, mas é também este dia, este
ano, minha vida inteira”. Entendemos que o ato de tecer tem esse sentido de sintese,

assim como o Xiré € o ato do movimento de uma vida que se desdobra. Criacao!

Naquele instante de viver o Xiré entdo, um passado, um presente e um futuro
participaram ao mesmo tempo e configuram novos arranjos para o por vir. A cada giro
vivido, a cada gesto realizado nessa roda de tear, nesse Xiré, o ser que danca, que
ritualiza seu gesto no tempo e ou aquele que somente aprecia molda-se e € moldado.
Vale realcar que o ato de tecer “ndo significa tdo somente predestinar e reunir
realidades diversas, mas também criar, fazer sair de sua prépria substancia,
exatamente como faz a aranha, que tira de si sua teia” (ELIADE APUD CHEVALIER,
2015, p.872).

Consideramos, portanto, o Xiré como um ato de criacdo, em que a vivéncia
permite o estender de fios que vao ser tramados sob a dimenséo sensivel, no invisivel.
Cada sujeito tem seus fios tramados e tramam através da sensibilidade estética, em
gque as percepcbes animam o0s desdobramentos simbdlicos e convidam pela

reversibilidade dos sentidos, ao enlace com a cor, sonoridade, vibragoes, olhares e
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imagens do mundo e dos outros, € uma criacdo inédita e original. Nisso séo
entrelacados os desejos, necessidades, emocdes e afetos e o0 ser se refaz, tramas
novas séo feitas e ou refeitas, configurando sempre novos arranjos sempre em

condicao de esbocos.

Afirmamos entdo que essa roda de tear tem tudo a ver com o que é vivido no
Xiré, quando percebemos que os rituais dramatizados nas dancas permitem, através
da gestualidade e de tantos elementos agregados, o reviver dos mitos que narram a
criacdo do mundo. Isso coincide, portanto, com a origem da vida que tem a tecelagem
como simbolo. Portanto, consideramos que o ato de tecer, nessa situagao, participa
da criacdo do universo e da vida humana, por exemplo. O préprio cosmos, segundo
Eliade (1991, p.12), “é concebido como um tecido, como uma enorme rede” em que
tudo esta ligado através de uma textura invisivel tramada por certas divindades®°

consideradas mestras desses fios”.

Neste sentido, destacamos o valor que a roda de tear e a divindade Saba>!, por
exemplo, tem para as tramas que elaboramos neste estudo. Eliade (2013) revela que
a existéncia do mundo é consequéncia de um ato divino de criacdo, entdo ndo € uma
massa opaca de objetos arbitrariamente reunidos, mas um cosmo vivente, articulado
e significativo. Isso significa entdo que “0 mundo se revela enquanto linguagem”, fala
ao homem através de seu proprio ser, de suas estruturas e de seus ritmos. Entédo
destaca que todo objeto cOsmico, ou que participa da criagdo do mundo, como
estamos aqui considerando os fios de tear e a fiandeira, tem uma histéria e por isso é
capaz de falar ao homem (ELIADE, 2013).

Por isso, concordamos que essas imagens simbdlicas que escolhemos para
tramar as narrativas sobre o Xiré sdo vivas e significativas, sdo imagens miticas que
fazem parte do nosso mundo e, por isso, teimam em se revelar enquanto linguagem.

Portanto, € por meio do logos sensivel estético que as tramas se efetuaram e a

50 “Inimeras deusas importantes, trazem na m&o fusos e rocas e controlam, ndo somente os nascimentos, mas o
decurso dos dias e 0o encadeamento dos atos (...) Dominam assim o tempo, a duragdo dos homens, e envolvem
por vezes 0 aspecto duro e impiedoso da necessidade, essa lei que rege a continua e universal mudanca dos seres
e donde procede a infinita variedade das formas. O brilhante tecido do mundo se delineia sobre o fundo de
sofrimento humano” (CHEVALIER, 2015, p.872).

51 lemanja Sabéa aquela considerada pela nacgéo lorub4, a fiandeira nos atos da criagéo.
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experiéncia perceptiva se fez como trajetéria para elaborar sentidos que pertencem
ndo a ordem do eu-penso, mas a maneira do eu vivo, eu sinto, eu crio, como revela a
fenomenologia. Entdo antes de partirmos para descrever as cenas do Xiré, e sobre
elas destacar as dimensdes simbdlicas e estéticas que estdo imbricadas no universo
do ritual, realcamos o Xiré como uma trama estética, com potencial transmutante. Isto
se da porque entendemos que quem se submete a esta experiéncia, sempre sai

diferente, cria-se, portanto, um outro.

As anotacbes que fizemos no diario de campo, por exemplo, em que
registramos as sensacdes vividas no Xiré das Aguas de Oxala e no Xiré da festa dos
Ighbonas®?, expressam bem essa dinamica provocativa a qual submete os seres
participantes a cambiarem, transmutarem, transformarem-se pela poténcia criativa que
possuem. Entdo, vejamos, logo em seguida, as sensacoes que foram registradas apos

vivermos os Xirés.

(...) Pensamos que mover-se neste circulo, girar, dar a volta é uma experiéncia
que rompe com a fixidez. A percepcédo é vivificada e o olhar entra num jogo
dindmico com o organismo, o entorno, a cultura e o tempo. Girar na roda do xiré
compreende viver mimeticamente os mitos de todos os orixas, é entrar num
mundo que nos faz sensiveis dentre outras coisas sensiveis. Pensamos que
vivé-lo é poder desfrutar de um tempo sagrado, aquele que ndo fomos
acostumamos a notar. O giro vivido enlaca-nos com tantas coisas e tantos
outros causando uma certa embriaguez. E algo vertiginoso, dotado de uma
dinamicidade de elementos estéticos, simbdlicos que ativam uma poténcia
criativa, provoca uma vontade incontrolavel de nado sei dizer. Uma deformacao,
uma dor, um rasgo, uma morte, uma vida, um prazer! Girar nesse espaco e
tempo parece nao ter fim, pelo tempo demorado investido a essa experiéncia,
sdo quase quatro horas de fortes estimulos. Dancar, brincar, viver o Xxiré
significa inebriar-se com as coisas do mundo que estdo em nds e com 0s outros.
E misturar-se num abraco desproporcionado com a origem, com a hatureza em
nés. E desfrutar entdo de sabores de todos os sons, de cheiros de todas os
ritmos, de cores que realcam a pele de toda gente. As sensacfes dos pés que
tocam aterra, o contato com o calor do fogo, com o resfriar de 4guas e os ventos
fortes e benfazejos embala os movimentos e fundem as sensacdes com muita
intensidade. Um prazer que vem de um esquenta e esfria, de um sobe e desce,
fecha e abre. (Anotac¢des do diario de campo, Janeiro, 2015)

(...). Os efeitos das ressonancias e vibracdes dos atabagues Rum, Rumpi e Lé
ndo cabem em mim, transbordam. Mas acordam os velhos ecos da queréncia
gue dormiam no siléncio, aquele que € prelidio da abertura a revelacdo. O céu
e a terra ligam-se ao centro, convidando a tomar posse de outras formas, de
esquecer 0 que ensinaram sobre a consciéncia e convocando a reaprender a
ver com a pele dos sentidos. Vislumbro entdo um qué que me impulsiona a viver
a plenitude entre os mundos dos céus e da terra, do Orun e do Ayé. O xiré é
surpreendente, causa estranheza e espanto, confuso de certo, mas muito

52 Festas dos Orixas masculinos: Ogum, Ossée, Oxdssi, Logun Edé.
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comovente. E uma brincadeira sagrada, uma experiéncia estética que nos
provoca, transportando-nos para um cenario no qual, diante dos nossos olhos,
episodios imaginaveis da vida e do mundo se desenrolam. (Anotacdes do diério
de campo, Abril, 2015)

Consideramos entdo o ato de tecer, no dancar do Candomblé, como um ato de
criar novas formas. Novos jeitos de ser vao se configurando a cada Xiré, a cada festa,
a cada ano. Os fios se deformam e séo criadas outras formas nesses ciclos. Eis que
entremos na roda para desfrutar dos simbolismos e do potencial estético das dancas
dos orixas no Xiré. Simbolicamente, rodar a roda do tear para fiar os acontecimentos
do Xiré é fiar tempos e espacos para criar 0 por vir ou mesmo, para criar o tempo da

carne que permite arranjos inumeraveis com o entorno e consigo mesmo.

Cada ser sob tecelagem da Saba®3, seja ele omorixa, seja espectador, seja as
coisas que ali compdem o cenario sagrado, trama continuamente num espetaculo
carnal. Os fios assumem as cores dos orixas, as texturas do fogo, dos ventos e das
aguas, os sabores que vém da terra e os cheiros embriagantes. Fiam quando giram,
dancam, brincam. Nesse movimento, os fios da existéncia se estendem e ja se
entrelacam com os tantos outros, criando formas diferenciadas, enoveladas ou néo,

inacabadas.

No barracdo, os protagonistas que dancam/cantam/vibram ritualizam na roda
integram um cenario ladico, colorido, vibrante, provocando uma certa embriaguez. Os
movimentos que respondem a intensa sonoridade sdo de todos os jeitos, ora lentos,
balanceados, flutuantes, oram vibrantes e saltitantes. A roda ora se mostra em perfeita
sincronia, ora em diacronia, ora com forma de esfera, ora figurada em arcos. De tempo
em tempo, o circulo se rompe para permitir que os deuses se expressem e, em outros
instantes, os movimentos se manifestam do proprio circulo que, por sinal, ora se
mostra alargado e ora mais encolhido. Nesses giros, explosdes, encolhimentos e
aberturas sob as sonoridades, sabores, cores e estampas que irradiam das vestes dos

filhos de santos, provocavam um efeito cénico de muita beleza.

53 Representando a mae lemanja fiandeira que neste contexto pode ter o sentido do tempo primordial que
participa silenciosamente do ato de tecer.
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Na festa do Candomblé, no Xiré, vivemos sensacgfes que podemos expressar
através de tantos verbos: afetam, provocam, confortam, inquietam, germinam,
acordam, despertam, estimulam, excitam, fomentam, seduzem, convidam, atraem,
repulsam, criam! Um dinamismo, uma metamorfose do eu no transe e fora dele. O
Xiré assume caracteristicas de um drama ritual, onde séo vividas as historias dos
deuses e dos fiéis povo-de-santo. O autor chamado Duvignaud (1983), com seu livro
“Festas e Civilizagbes”, classifica entdo esse tipo de festa da cultura de Candomblé
como sendo “festa de participagcado” ou “festas de desregramento”, que sao aquelas
gue envolvem todos os presentes, colocando-os frente a poténcia destrutiva e criativa
da natureza. Segundo o autor, essas cerimonias situam os homens diante de um
universo estranho, onde a existéncia cotidiana é subvertida. Nessa categoria mais
original e polémica de Duvignaud, estdo incluidas também as festas tribais, as

bacanais da Antiguidade, as festas de consumos delirantes, etc.

Sao festas em que o corpo se desvencilha da energia cotidiana, dilata-se e
confere uma presenca energética viva. E o que defende o autor Eugénio Barba quando,
em seus estudos, alerta para essa energia que chama de Extra-cotidiana, aquela que
€ gerada a partir de cada individuo num estado de corpo dilatado. Esse estado, que
ele busca na formacéo de atores, alcanca uma presenca atraveés de acfes corporais
diversas que muito se assemelham ao estado de transe nos rituais de Candomblé, por
exemplo. Entdo, assim como o0 jogo do corpo na danca dos rituais de Candomblé
propicia o transe e a transformacéo do corpo do filho de santo, o trabalho corporal do
ator-bailarino-aluno, no entendimento do referido autor, deve propiciar a saida do eixo

cotidiano e a altera¢éo do corpo cotidiano em outras dimensdes.

Entdo percebemos que a festa dos orixas possui sua dimensado subversiva,
rompe com 0s consensos da sociedade. Como por exemplo, 0s usos que se faz do
corpo sao menos racionais, pois sdo vividas nos rituais sensacdes alargadas,
contemplando para além do visivel. Sdo valorizadas as sensacoes tateis, sonoras,
cinéticas, olfativas e gustativas, etc. Além disso, o fenbmeno de manifestacéo do orixa,
constitui, uma materializacdo do sobrenatural. E comum ver as inversdes simbdlicas

de papéis, como por exemplo, adultos que se tornam criangas nas situacdes de transe
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com os Erés®. Também homens vestem saia, como é o caso de Oxald, que se veste
assim por causa do mito com Nana e casos também de homens que sao filhos de
orixas femininos e por isso vestem a roupa de sua mae, subvertendo o olhar! Jovens
gue lidam com as gestualidades de idosos, como também idosos que lidam com o

vigor jovem.

Percebemos também a sua dimensao ludica revelada no vivido, na satisfacao
experimentada que sintetiza uma mistura de fé e alegria, uma efervescéncia inscrita
no corpo através dos gestos, dos cantos, das dancas, dos sabores. Os omorixas
dangcam, cantam, rezam e entram em afinidade com seus deuses, mas também
comem, brincam, conversam, divertem-se. Tal cenario é recorrente nas festas do Ilé
Axé Dajo Oba Ogodd e acreditamos que também em todo terreiro que vive essa
manifestacéo da cultura, em que os elementos do sagrado e do profano convivem em
harmonia plena. E um cenario sagrado em que 0s orixas, nos momentos de festa, s&o
cultuados em clima de descontracao e prazer, nos quais a alegria parece ser o principal

ingrediente da fé.

Recordamos bem dessa dinamica, quando lembramos das sensacfes que
tivemos quando apreciamos pela primeira vez essa intensidade na festa das lagbas®,
em novembro de 2014. Saimos do espa¢co com uma certa embriaguez, pois a memoria
tinha sido animada com vigor. Espantos, surpresas, inquietacfes, encantos, foram
provocando e impregnando sentidos diversos. O sensivel se fez presente quando
acessou os saberes do corpo, da carne, provocando entédo a vivéncia da sensibilidade
estética. Tudo era convidativo, os simbolos, os ritmos, os pés descalcos e,

principalmente, a roda.

A vibracao anunciava familiaridades e as gestualidades pareciam ser proximas
do nosso jeito de ser. As cores, 0s gritos, os transes, aplausos, flashes, acionavam
uma forca que deformavam o olhar, para que fosse alargado e pudesse habitar novas

dimensdes de ser. Isso tudo nos fez perceber que essa experiéncia projeta

54 Eré é o intermedidrio entre a pessoa e o seu Orix4, é o aflorar da crianga que cada um guarda dentro de si; reside
no ponto exato entre a consciéncia da pessoa e a inconsciéncia do orixa. E por meio do Eré que o Orixa expressa
a sua vontade, que o novigo aprende as coisas fundamentais do candomblé, como as dancas e 0s ritos especificos
do seu Orixa.

55 E 0 nome dado aos orixas femininos: lemanja, Oxum, Oia.
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descobertas significativas na vida de toda gente, pois se constitui como um universo

poético, subversivo, renovador.

Os omorixas®® do Candomblé cantam, dancam e simbolizam. Vivem e repetem
0s mitos, metamorfoseiam-se e se renovam. O sacudir do Adja%’, os sons vibrantes
dos tambores e as cantigas invadem seus ouvidos e encontram respostas, nesse corpo
gue concebe, e manifestam experiéncias, projetam valores, sentidos e significados.
Danca consigo, danca com o outro. Faz sua danca, faz a danca do outro que agora
Ihe faz par e de outros que lhe antecederam, projetando entdo novas formas de ser.
Entendemos que é a condicdo de ser corpo que possibilita tais projecdes, é a sua
presenca corporea, € sua amalgama com o mundo. Como nos mostra Merleau-Ponty
(2011), s6 podemos compreender o corpo, vivendo-o e nos confundindo com ele,

porgue somos 0 N0SSO corpo.

E por meu corpo que compreendo 0 outro, assim como é por meu corpo que
percebo “coisas”. Assim “compreendido”, o sentido do gesto ndo esta atras dele,
ele se confunde com a estrutura do mundo que o gesto desenha e que por
minha conta eu retomo, ele se expde no proprio gesto, assim como, na
experiéncia perceptiva (...) tal como meus olhares e meus movimentos a
encontram no mundo. (MERLEAU-PONTY, 2011, p. 253)

Desse modo, percebemos os corpos dancantes e vibrantes no ritual do Xiré se
confundindo com o outro, com o mundo, parecendo paradoxalmente imbricados,
sendo um e multiplos, singulares e plurais. Isso coaduna com os dizeres de Josean de

Oxéssi na entrevista, quando revela um estado de empatia ao dancar o Xiré.

A sensacao de estar 14 no ritual € uma sensacgéo boa... ela remete as questdes
mitolégicas, as questdes de vivéncia dos mitos de cada orixa, e ali vocé esta
dancando para todos, entdo é uma forma de vocé conhecer a energia de cada
um, uma energia as vezes mais branda, outra mais acelerada, mais lenta,
quente, fria, contida, revigorante, envelhecida... € um modo de vocé
experimentar todas as manifestacdes de energia que estédo ali presentes. Eu
acho bem rico, bem interessante que causa um sentimento de comunh&o, de
estar ali, estar com seus irmaos, seus pais, todos em uma comunhao. Esse € o
sentimento maior, apesar de cada um ter o seu orixa, mas naquele momento
de dancar no xiré, vocé estd numa dimensao de comunh&o e completude. Vocé
se sente completo, se sentindo num pantedo africano, sentindo ndo sé a sua
energia, mas também vivenciando a energia do outro. E quando isso acontece,
vocé também entende melhor o outro, vocé passa a entender melhor a sua
relacdo com o mundo e com as outras pessoas. Eu acho que faz parte. Nao

56 Filhos iniciados no Candomblé, que possuem um orixa como “dono” da cabega.
57 E um instrumento sagrado e sem substituicdo nos rituais do Candomblé, é uma sineta de metal dourado, bronze
ou prateado. Durante a danga, o instrumento serve para invocar e manter a vibragdo do Orixa na festa.
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adianta vocé ter um total conhecimento sobre sé a sua energia, vocé também
tem que compreender a energia do outro para compreender o outro, e saber
lidar com esses, como também lidar com o mundo (Josean de Oxdssi,
Entrevista, 2015).

Percebemos, em sua expressdo, que o Xiré tem um sentido de unidade, de
integracao, de completude e de comunh&o, como destaca o préprio Josean, realcando
o sentido de fraternidade que é bem peculiar as danc¢as sagradas circulares. Viver as
gestualidades dos orixas, seja apreciando ou dancando, conduz-nos a perceber
também a capacidade que o corpo tem de se embriagar, perder as referéncias e se
transformar. O contagio do espetaculo provoca a contaminacao da sensacao, gera de
fato um impulso, um convite a reencontrar essa intensidade na pele, a experimentar a
recusa do corpo social e viver a fundo, assim como Andrieu (2004) chama a atencao
em A nova filosofia do corpo realgando entdo o valor do rito simbdlico e celebrando
nele o potencial de regeneracdo fundada numa nova higiene da vida. Portanto,
consideramos que ver o ritual do Xiré é perceber sua capacidade de fazer o ser se
regenerar, fundar uma nova forma de encarar o mundo e a vida.

Essa caracteristica potencial que o Xiré provoca também é ratificada por alguns
entrevistados, ao serem indagados sobre a vivéncia do Xiré. “O Xiré € sempre o viver
da morte e da vida, € a oportunidade que temos de se renovar, de renascer” (Agibona
Leila de Obaluaié, Entrevista, 2015). Essa trama perecivel realizada pela danca no
Xiré é considerada pelo Babalorixa Melque de Xangdé como uma terapia do sagrado,

pois dancar no Xiré é por-se em equilibrio com as coisas da vida.

Considero o Xiré como uma terapia do sagrado. Porque, para cada orixa que
dancamos, nés estamos nos trabalhando, moldando, nos pondo em equilibrio,
como tudo que existe na vida. Quando dancamos com Exu, o Senhor do
movimento, estamos na expectativa de que ele aponte caminhos para seguir o
horizonte da vida. E ai dangcamos para Ogum e com ele usamos o facéo mitico
para que esses caminhos sejam abertos e de fato possamos desfrutar de
caminhos mais promissores para nossa existéncia. Quando dancamos para
Oxoéssi, o grande cacador, nds nos moldamos para estar sempre motivados a
buscar os proventos e cagar as nossas oportunidades. Dan¢camos com Ossée
para buscar as folhas, os verdes essenciais para usar nas mais diversas
necessidades.
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Em Obaluaié, o rei e senhor da terra e o grande curandeiro, dangcamos para
regular as nossas falhas, as nossas ewds®, com a danca dele passamos por
um processo de cura. Quando ultrapassamos os limites, nés adoecemos e
entdo dancando em Obaluaié podemos viver entdo o equilibrio entre a doenca
e a cura. Quando dancamos para Oxumaré, o grande babalad, senhor da
sabedoria, dangamos para o equilibrio do universo, do céu e da terra, para que
venham entdo as chuvas e assim possamos desfrutar de grandes producdes
na terra. Dancar para Nand, a senhora da biodiversidade é viver o gesto do
primeiro ancestral a partir do barrinho que ela cedeu. Entdo, pedimos para que
ela ndo tenha pressa de cobrar esse barro.

Em Oxum, a senhora do amor e da felicidade, da riqgueza e da prosperidade,
dancamos para que haja fertilizacdo em nossa vida, para que a vida seja fértil
de amor, de paz, de alegria, de tudo aquilo que nos faz bem e felizes. Em Oia
dancamos sobre a brisa benfazeja, mas com a intencado de aprendermos a lutar
pelas nossas causas, guerrear para conquistar. Oba, a mais ciumenta das
deusas, dancamos para compreender os sofrimentos da vida, a saber conviver
bem com a dor. Ew4a, a senhora do amanhecer e entardecer, a senhora das
possibilidades, dancamos girando o globo terrestre para que possamos
encontrar o nosso equilibrio. Em lemanja, a grande mae da sabedoria,
dancamos para que tenhamos o bom senso, a forma mais adequada para criar
nossos filhos, nossos projetos, nossos planos. Dancamos para fortalecer e
administrar os lacos familiares.

Dancar para Xang0, nosso Senhor da Justica, € acolher as boas orientacdes
consideradas justas para o0 andamento da vida. E entdo vem Oxala, o al4 fun
fun pano da paz, aquele que representa todos os conceitos do candomblé,
porque € o grande pai criador. A danca se expressa com lentiddo, mas simboliza
no conjunto a paz, a harmonia, a felicidade, o respeito. Em cada danca para
cada orix4, nds estamos movimentando uma energia e direcionando a nossa
frente, e ai se faz uma grande corrente, em que o da frente direciona para frente,
e depois o outro da frente direciona para frente e ela fica em circulo e nunca
para.

Entdo o dancar no Xiré forma uma corrente em que todos desfrutam das
energias de todos os orixas. E uma renovacdo, um revigoramento para a vida.
(Babalorixa Melque de Xangd, Entrevista, 2015)

Percebemos que, embora a expressdao do Baba para o Xiré nao afirme
claramente a vivéncia das polaridades existentes em nds, pressentimos que existe, no
conjunto da sua fala, uma relacéo estreita entre os arquétipos dos orixas, sua natureza
simbolica com a dindmica da vida, da natureza sagrada. Percebemos também que o
conjunto simbdlico vivido de cada orixa no Xiré, a partir do seu olhar, coadunam com
as funcdes simbdlicas apresentadas por Chevalier (2015), por meio do qual o sujeito
se organiza dinamicamente em relacdo as coisas do mundo que, no caso, S80 0S

simbolos e 0s gestos miticos que, em consonancia com os outros elementos, permitem

58 Ewos sao os interditos no Candomblé. Segundo o Baba Melque, sdo as proibicdes dos orixas aos seus filhos.
Essas proibicdes podem ser alimentares ou comportamentais. Ewé também pode ser chamado de Quizila, que sdo
as coisas que ndo fazem bem ao nosso corpo e principalmente ao nosso campo astral e espiritual.
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entdo que todos possam se moldar na vida na tentativa de equilibrar os opostos
existentes em nés.

Segundo ele, o simbolo vivo que surge do inconsciente criador do homem e de
seu meio, preenche uma funcdo profundamente favoravel a vida pessoal e social.
Revela entdo, em seus estudos, algumas funcdes ou operagdes por meio das quais o
sujeito se reorganiza dinamicamente em relagéo as coisas do mundo. E um jogo vivo
simbdlico que assegura uma atividade sadia e libertadora. A exploragédo, a mediacéo,
as forcas unificadoras, seu papel terapéutico, socializante, seu poder de ressonancia
e, principalmente, o seu papel transcendente ratificam a propriedade que os simbolos
possuem de vencer as oposi¢cOes, de estabelecer uma conexdo entre as forcas
antagobnicas®, conferindo entdo o seu papel transformador quando revela ser o Xiré
revigorante e renovador.

Os orixas vao sendo celebrados um a um numa ordem que vai de Ogum® a
Oxala, a medida que o circulo gira no sentido anti-horario. Essa movimentacao contra
0 sentido horario, como podemos ver na imagem 20, sugere a um voltar ao tempo, ou
seja, voltar ao tempo original, tempo da criagdo, onde se criam os poderes naturais de
tudo o que existe, tempo sagrado. O movimento circular € considerado por muitas
culturas primitivas como simbolo da renovacéao.

Nas reflexdes de Eliade (2010), por exemplo, essa imagem circular espaco-
temporal encontra nas culturas arcaicas sentidos de uma renovacéo anual do mundo,
isto é, reencontra a cada ano novo a santidade original, ou seja, inaugura-se um novo
ciclo temporal quando o ano novo chega. Esse mesmo sentido encontramos também
no trabalho de Chevalier (2015, p.783), quando afirma que “A roda participa da
perfeicdo sugerida pelo circulo, mas com uma certa violéncia de imperfei¢cdo, porque
ela refere ao mundo do vir a ser, da criagdo continua, portanto da contingéncia e do

perecivel. Simboliza os ciclos, os reinicios, as renovagoes”.

5% Como o belo e feio, morte e vida, certo e errado, por exemplo.
60 Como Exu foi cultuando antes, no ritual do Ipadé, a roda se inicia com a presenca de Ogum.
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Imagem 21: Organizacao do Xiré

Fonte: http://genius.com/4598363

Por isso, visualizamos a roda de fiar como um processo ciclico, assim como
também € a alternancia das estac¢fes, da vida e da morte, do inicio e do fim. Dessa
forma, pensamos que as dancas realizadas em cada Xiré, assim como as dancas
sagradas destacadas por Eliade (2000), colaboram sempre para uma renovacao, pois
repetem os atos cosmogonicos de uma situacao primordial, um tempo no qual tudo ja

aconteceu, um tempo puro que se identifica com o instante da criacao.

Desse modo, entendemos a roda do Xiré no Candomblé como sendo a vivéncia
do tempo sagrado que se regenera, no fim de um ciclo, e no inicio do ciclo seguinte,
realiza-se uma série de rituais que visam a renovacgao. Esse processo corresponde ao
modelo da cosmogonia®! que nasce, desenvolve-se e se extingue no Ultimo dia do ano,

para renascer no dia do ano-novo. “Cada novo ano recomega a criagao. E sao os mitos

61 Constitui o modelo exemplar de toda situag&o criadora: tudo que o homem faz repete, de certa forma, o “feito”
por exceléncia, o gesto arquetipico do Deus criador: a criagdo do mundo (ELIADE, 2000, p.34).


http://genius.com/4598363
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(...) que recordam aos homens como o Mundo foi criado e tudo o que ocorreu
posteriormente” (ELIADE, 2000, p.43).

O Xiré anualmente vivido pode entdo corresponder a uma cosmogonia na qual
a cada ano se repete o comeco do universo. Em cada festa, os orixas atualizam os
mitos no espaco e todos usufruem de uma regeneracédo. Isso vem afirmar o dito pelo
Baba Melque, quando destaca ser uma terapia do sagrado. E comum ouvir dizer no
terreiro que é um momento de renovacdao, de recarga de energia. A lab Okun Iré, por
exemplo, também fala dessa regeneracao pelo regresso ao tempo primordial. “Viver o
sagrado dos orixas € viver um tempo forte, vigoroso, € vida! ” Pensamos entdo que
viver os Xirés durante o ano é ter a oportunidade de regenerar-se, pois nele séo vividos

0S mitos que consequentemente implicam na reatualizacdo do tempo primordial.

[...] aquele para quem se recita 0 mito € projetado magicamente in illo
tempore, ao ‘comeco do mundo’, tornando-se contemporaneo da
cosmogonia. Trata-se em suma, de um regresso ao tempo de origem,
cujo o fim terapéutico é comecar outra vez a existéncia, nascer
simbolicamente de novo. (ELIADE 2010, p.74)

As programacdes anuais das festas do Candomblé, por exemplo, se organizam
no sentido de vivificarem os mitos da criacdo, firmando as renovac6es como funcao
regeneradora. O calendario litdrgico referente a 2015, por exemplo, sistematiza a
periodicidade dessas festas ao longo do ano no Ilé Axé Dajo Oba Ogodd, e
configuraram um calendario sagrado, um conjunto de festas organizadas da seguinte
maneira: em janeiro, a festa das “Aguas de Oxala” d&o inicio ao ciclo de renovacao, é
uma das mais belas e complexas do Candomblé, uma vez que rememora a saga de
Oxald, concebido como o criador da humanidade e como pai de todos. E um “rito de
passagem”, o fim e 0 comeco, reverencia a presenga da agua, fonte primordial da vida,

gue se apresenta em todos os rituais da cultura dos Orixas.

Depois, em abril, vivem a festa dos “Ilgbonon”, que compreendem o0s orixas
masculinos Exu, Ogum, Oxaéssi, Logum Edé e Ossde. Nesse periodo, revivem-se 0s
mitos dos orixas provedores, aqueles da caca, da guerra, da sabedoria sobre os
caminhos e o0s encantos das matas, folhas e florestas. No més de junho, a

programacao gera a “Fogueira de Xang6,” o orixa da casa em que saudam o grande
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rei e o poder do fogo. Em agosto, a festa € dos ljis, chamada de “Olubajé”, que celebra
0s orixas da terra Obaluaié, Oxumaré e Nana. Em setembro, séo revividos os atos dos
Ibejis, que sao os orixas criangas. Em novembro, € a festa da “labas”, que
correspondem aos Orixas femininos Oxum, lemanja e Oid. Além dessas festas, 0s
Xirés também sao realizados nas festas de “Saidas de la6s” (recém-iniciados), que
ocorrem sem um calendario previsivel e tem ainda os “Xirés extraordinarios”, que

ocorrem geralmente nos meses em que nao estdo programadas as festas.

Entdo as festas celebradas anualmente no Candomblé reproduzem as obras
dos deuses, ou seja, 0s atos pelos quais, nos tempos miticos, os deuses fizeram o
mundo tal qual € hoje. Como podemos perceber, em cada festa se homenageia e
cultua alguns orixas do Candomblé, vivem-se entao no rito 0s seus mitos. Isso confere
distintos perfis, funcdes e poderes a cada ciclo vivido durante o ano. No Candomblé,
cada orixa especifico apresenta tracos de personalidade e tendéncias de
comportamento que sao vividos por todos em cada ritual do Xiré. Por meio de uma
série de simbologias e narrativas que contam os mitos de cada orixa, essa
manifestacdo dancante oportuniza cambeamentos no comportamento e conduta aos

seus fiéis.

Esses multiplos Xirés que constituem as festas periédicas no Candomblé
compreendem a repeticdo anual que os omorixas realizam através das reiteracdes dos
gestos exemplares das divindades. Nessas ocasides, 0 omorixa € o contemporaneo
deles, do comportamento mitico em que saem do seu tempo histdrico® e retinem-se
ao tempo primordial®®. O barrac&o vira entdo um ato divino de criacéo, suas estruturas

e seus ritmos séo produto dos eventos ocorridos nos principios dos tempos.

Nessa dinamica ciclica entéo, os giros vao se dando em cada festa e a cada
ano. A simbdlica e os arquétipos dos orixads vao sendo vividos quando se fazem
presentes nas celebracbes, e um a um, cada qual com suas gestualidades
caracteristicas, com 0s seus canticos e com as vibracbes dos tambores, vao

compartilhando das suas propriedades e tracos peculiares com todos os filhos e

62 “Tempo constituido pelo som dos eventos profanos, pessoais e intrapessoais” (ELIADE, 2010, p.79)
63 “Aquele que no decorre, pois n&o participa da durag&o temporal profana e € constituido por um eterno presente
indefinivelmente recuperavel” (ELIADE, 2010, p.79).
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participantes em geral. Entdo vem Ogum, vem Oxdssi, Obaluaié, Ossae, Oxumare, etc.
E assim os rituais vao se desdobrando a cada visita dos orixas que expressam e
compartilham dos elementos vitais, fogo, terra, agua e ar, aquilo que os gregos antigos
resolveram denominar arché®. Eles, que eram naturalistas, buscavam a esséncia, o

principio das coisas nessa fonte de onde tudo surgiu.

Na cultura lorub4, o arché ou axé, como eles consideram, provém da
composicdo da representacao desses mesmos elementos como vimos no capitulo I,
s&o as matrizes de todas as coisas. E essencial para percebermos que o movimento
€ 0 comeco de tudo e que, no fundo, tudo flui a partir dessa dinamica. Segundo 0s
filésofos pré-socraticos, esses elementos seriam a chave para conhecer e explicar
tudo o que existe no Universo. Esse arché, além de estar presente em todas as coisas,
também teria uma atividade: seria uma for¢a que, conforme seus diferentes modos de

acao, dariam origem a variedade de fendbmenos naturais.

Entdo podemos interpretar que dancar, brincar, louvar, ritualizar o Xir€, é viver
uma recriacdo e o desfrute desse arché (axé), através do envolvimento com esses
elementos, os quais estdo imbuidos na dinamica dos orixas. E entdo acolher o poder
natural de se transformar. Podemos perceber que no Xiré, cada elemento desses é

vivido no conjunto simbdlico de cada orixa.

Trazemos ao nosso estudo, para efeito de ilustracdo, uma aproximac¢ao com a
“cosmogonia Guaracyana”®, que traz a ideia do Xiré com 0s orixas como um campo
sagrado onde refletem a frequéncia dos orixas divididos em quatro quadrantes
principais. E facil enxergar que cada orixa vibra com um elemento universal especifico,
ou seja, FOGO, TERRA, AGUA ou AR, portanto, dentro de cada quadrante/elemento,
por exemplo, encontra-se o conceito primario da origem da vida. Recorremos as
ilustracGes apresentadas na imagem 22, retirada do site do grupo InSpirit®, para dar

uma ideia mais didatica da correspondéncia entre os elementos primordiais e 0S orixas.

64 Para os pré-socraticos, arché ndo esta submetida a um conceito de tempo linear (pelo qual se pensa um comego
e um fim), mas de tempo ciclico. Deste ponto de vista, arché ndo seria sinbnimo de come¢o mas designa
procedéncia no tempo. Por ser, todavia, palavra ancestral, designa igualmente poder ou soberania, como lei ou
comando que, inerente ao Chaos, forga-o continuamente a constituir-se num Cosmos. (SPINELLI, 2002)

85 http://www.filosofiaguaracyana.com.br/pt/principios_filosoficos.php

86 E um grupo voltado a integrar a ciéncia e a religiZo em uma mesma rota filoséfica e evolutiva.
http://www.grupoinspirit.com/#!conceito-cosmognico/c23gs
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Imagem 22 - Elementos da natureza e os Orixas

Elementos da Natureza

A
V/

01- Elegbara
02- Ogum
03 - Oxumaré
04 - Xangd
05 - Obaluaé
06 - Oxossi
07 - Ossae
08 - Oba

09 - Nana
10 - Oxum
11- lemanja
12-Ewé

13 - lansa
14 - Tempo
15-1fd

16 - Oxala

https://www.pinterest.com/pin/497647827553

Sao quatro orixas no fogo, quatro na terra, quatro na agua e quatro no ar.
Percebemos entdo que viver o Xiré no Oba Ogodod se aproxima da expressao de Joao
Makray®’, o artista plastico que se inspira na filosofia Guaracyana. Ele destaca que
vivemos o quadrante do fogo em Exu, Ogum, Oxumaré e Xang6, e com eles marcam-
se a origem, o ponto de partida, os ciclos, que sdo associados a poténcia. Depois
vivemos o quadrante da terra, que € vivido nos papéis de Obaluaié, Oxéssi, Ossae e
Oba. E o ciclo da satde e subsisténcia. Com esses orixas, sentimos a terra esfriando,
pois ocorrem numa sequéncia que vai alterando seu teor de 4gua, do mais seco e

guente (Obaluaié) para o mais umido (Oba).

Esse quadrante segue um itinerario que vai da lama (Nana) ao caminho natural
das Aguas, das nascentes (Oxum) ao mar (lemanja) e a evaporacéo (Ewa), sdo os
ciclos que trazem a consciéncia, criando o equilibrio das dualidades, sao relacionadas

as emocdes. E, por ultimo, o quadrante do ar que vivemos com as divindades de

87 http://www.xire.org/?lang=pt



http://www.xire.org/?lang=pt
https://www.pinterest.com/pin/497647827553866538/
https://www.pinterest.com/pin/497647827553866538/
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Tempo, Ifa, Oia (lansd) e Oxala. Perdem sua representacao fisica e torna-se invisivel,

perceptivel somente aos olhos alargados, cujo ver abarque a pele sensivel.

Essa imagem ajuda a pensar que dancar o Xiré é se metamorfosear com esses
elementos vitais que nasceram com a criagdo do mundo, € recriar-se em seus
principios que constituem a vida. Vamos perceber que, na extraordinaria dindmica do
Xiré, os quatro elementos da criagdo traduzidos nos orixads assumem um itinerario
como em um espiral continuo e infinito, um processo que inicia com Exu, originario do

centro da terra, para atingir Oxala, a grande sintese do ar.

No Xiré do llé Axé Dajo Oba Ogodd, espago onde foi realizado o estudo, &
cultuado o pantedo com dezesseis orixas huma ordem que se configura da seguinte
maneira: primeiro se cultua Exu (Elegbara), num ritual privado antes do anoitecer; em
seguida Ogum, o ferreiro, dono da tecnologia; Oxdssi, o cagador da floresta; Ossée, o
dono da flora sagrada e medicinal; Obaluaié, o orixa da saude; Oxumaré, a serpente
arco-iris; Nan4, a terra da lama e do mistério; Xangé, rei do trovao; Oia, rainha dos
ventos e das tempestades; Oba, Ewa , Oxum, fecunda rainha da agua doce; lemanja,
senhora de todas as aguas do mundo; e Oxala, o Pai, criador de todos os seres. O
tempo e o ifa, apesar de ndo possuirem uma expressao de culto, participam mesmo

assim dessa dinamica.

No Xiré, o espaco cria vida com o universo simbolico e mitico de cada orixa.
Pois cada olhar, cada sentido, cada movimento possui intencionalidades que dao a
esse universo cultural uma dimens&o estética fecunda. E véalido destacar que tratar do
complexo simbodlico que envolve cada orixd € se interessar para além das
gestualidades afloradas nos Xirés, mas se envolver também com os outros elementos
gue estdo implicados no ritual, como as cantorias, 0s ritmos, 0s objetos simbalicos e,
principalmente, o tempo, as narrativas miticas que embalam a devocdo aos orixas

numa dimensao extraordinariamente infinita.

Antes de descrever algumas cenas do ritual do Xiré, faz-se importante salientar
gue normalmente ele acontece numa duracao de duas a quatro horas, dependendo
das circunstancias. Esse ritual se divide em trés partes: a primeira acontece sem a

participacdo do publico, com o Ipadé de Exu, que € um ritual vivido somente pelos
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adeptos da religiosidade do Candomblé; a segunda parte, com o acolhimento do
publico, que tem a oportunidade de apreciar o conjunto de atitudes que os filhos da
casa realizam para saudar a todos 0s orixas e assim também serem saudados por
eles. E um momento em que o homem se faz duplo, através das cantigas invocatérias
e das gestualidades correspondentes. Esse momento de saudosismo entre 0s seres
humanos e as divindades é comumente chamado de “primeira de dar rum”, soma-se
ai uma entonacdo de trés a sete cantigas para cada orixa, nessa segunda parte do
Xiré; entdo vem o intervalo e, em consequéncia, o Xiré se completa com a terceira
parte, que compreende a dramaturgia mitologica dos orixas homenageados na ocasiao
da festa. Esse momento é quando o omorixa se apresenta todo paramentado para
viver os mitos através de um complexo abraco entre as cantigas, dancas e objetos
simbolicos que o abarcam. Essa Ultima parte, como vimos em Lihning (1990),
compreende uma sequéncia de cantigas que sao chamadas cantigas de entrada,
cantigas de saudacéao, cantigas de rum, e também tem as cantigas de fundamento, as
guais tém o poder de fazer com que outros filhos de orixas se manifestem, e tem as

cantigas de mal6 ou unlé para a despedida dos orixas.

Nessas experiéncias que tivemos com os Xirés, dos quais participamos desde
novembro de 2014, percebemos que o filho de orixa dancga/canta/ritualiza/atualiza o
comportamento mitico em dois estados: um em transe e outro fora dele, numa vivéncia
dupla, sobre-humana, omorixa (homem e Orixa), e noutra vivéncia, a humana. Numa
o ser se afina com o seu orixa num abraco complexo entre rito-mito-simbolo-cantico-
gesto, numa outra, vive esse abraco numa condicdo empatica através da apreciacao
e imitacdo do abraco complexo dos outros. E nessa organizacdo cénica que os duplos
do homem se revelam e mostram aspectos estéticos do corpo simbdlico, numa trama
complexa de metamorfoses.

Ressaltamos também que ndo temos a intencdo e nem condicdes de abarcar a
analise estética e simbdlica que estdo agregados a todos os orixas que se fazem
presentes no Xiré, pela riqueza dos elementos constitutivos que os abarcam. A partir
disso, elegemos a descricdo de quatro cenas vividas nas festas do Candomblé do Oba
Ogodb para assim realgarmos 0 corpo que vive os rituais dos Xirés no entrelace com

0s simbolos, a estética e a cultura. Primeiro, descrevemos as cenas do ritual privado
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gue da inicio ao Xiré, o Ipadé de Exu. Descrevemos também a dindmica do processo
de invocacao e saudacdo que contempla a segunda parte do ritual, como também a
terceira parte do Xiré, em que o omorixa jA se encontra no seu aspecto duplo e
paramentado em Obaluaié, lemanja e Oia.

O critério de escolhas que tomamos se deu a partir daqueles universos cujo
potencial estético e simbodlico se expressou com maior intensidade para garantir
reflexdes que facam pensar o corpo na Educacdo Fisica. Assim, limitamo-nos a
descrever as cenas representativas de cada quadrante. No fogo, o orixa Exu; no
guadrante terra, Obaluaié; no quadrante agua, escolhemos lemanja; e no quadrante

ar, a senhora dos ventos e tempestades, Oia.
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2.2 — Tramas com cenarios do fogo de Exu
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Comecemos entdo a tramar com o fogo, descrevendo entéo o ritual que da inicio
ao Xiré. Sem esse ritual, ndo se tem Xiré. A cena que abre o Xiré nos rituais de
Candomblé coincide normalmente com o por do sol. E o Ipadé de Exu que d& inicio ao
ritual mais intenso do Candomblé. Ainda sob a claridade, os filhos de santo veem as
portas que dao acesso ao tempo sagrado se abrirem e saldam entdo os seus
ancestrais (Eguns e as grandes maes Yamis) e, principalmente, Exu®. Ele que é o
orixd guardido, aquele que é o principio®, o rei dos caminhos, do movimento, da
transformacgéo e da realizacdo. O intermediario entre os homens e 0s orixas, entre o
mundo do além e o da terra.

Esse ritual privado é comandado principalmente pelas mulheres, cuja principal
figura é a Yamor6’®. Nas ilustragcdes da imagem 23, podemos ver uma representagio
desse cenario ritual retirada da minissérie Mae de Santo’.

Imagem 23 - Elementos da natureza e os Orixas

Fonte — Print do video da Minissérie Mae de Santo

88https://www.youtube.com/watch?v=8Lp61NQib2M - Video da danga das cabagas é um documentario que trata da
divindade de Exu.

69 Por ser o primeiro ser que aparece na criacdo do mundo.

0 Cargo que a responsabiliza pelo ritual do Ipadé

7 As imagens foram retiradas do video que apresenta as lendas dos orixas mostradas na minissérie Mae de
Santo, que foi ao ar na extinta Rede Manchete em 1990.



https://www.youtube.com/watch?v=8Lp61NQib2M
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Ela e suas ajudantes saudam-no com cantorias e realizam dancas de adoragéo
e agradecimento. Esse ritual se configura numa organizacdo que se desenvolve no
centro do templo, considerado a porta do céu e da terra. Nesse ponto, ordenam-se as
oferendas e dispdem-se os elementos para ofertar a Exu. Enquanto as ajudantes
preparam os ingredientes, a Yamord dangca em volta desse centro e oferece 0s
elementos que compreendem: uma quartinha com agua’?, alguida de barro com o
padé’3, oyin™, oti’®, acaca’® e a igha’’, cabaca que representa o (tero e as cabecas
de todos os seres da terra.

Imagem 24 — Cabega em Ori |é — cabega no chdo

Fonte — Print do video da Minissérie M3e de Santo

72 Tem o sentido de esfriar, acalmar e ou fertilizar.

73 Oferenda do orixad Exu que consiste na mistura da farinha (Efun — que caracteriza abundancia) com azeite de
dedé (Epd — que simboliza o sangue vegetal e poder de gestacao, acao)

74 Mel que simboliza beleza e energia.

75 Cachaca (gin ou pinga) que simboliza um dos sangues brancos que constituem o axé.

76 Massa de Milho branco enrolada na folha de bananeira, simbolizando o corpo da comunidade

7T A cabaca que contém os objetos de culto e de adoragdo a um Orixa.


https://pt.wikipedia.org/wiki/Caba%C3%A7a
https://pt.wikipedia.org/wiki/Culto
https://pt.wikipedia.org/wiki/Orix%C3%A1
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Enquanto isso, os lads ficam debrugcados em ori I1é (cabegas proximas ao chao),
como podemos ver na imagem 24, na qual as filhas de santo estdo com a cabeca
apoiada nos punhos fechados, préoximo ao chéo, e os egbomis’ ficam na mesma
posicdo, porém apoiadas sobre um banquinho, mas todos se posicionam sobre as
enins (esteiras) e entoam juntos, nessa postura, sucessivas cantigas em loruba,

juntamente com a percussao dos atabaques dos Ogans (tocadores dos atabaques).

As mensagens dessas cantigas’® retratam a fé e a devocdo ao orixa Exu e
evocam o pedido de licenca para dar prosseguimento ao Xiré, como também sao feitos
agradecimentos pelo papel que desempenha na casa: protetor, mensageiro e
transportador do axé. A consagracdo dos elementos € bastante demorada, o alivio da
posicao desconfortavel se manifesta quando sédo entdo convocados a dancarem em
volta do centro, celebrando a sacralidade fundada naquele espagco. Todos dancam
através de uma dinamica simples, movimentando-se embalados por dois passos que

vao de um lado e outro em que os bracos invertem a passada.

Esses movimentos séo repetidos, frequentemente, ao redor do centro, enquanto
as oferendas passam pelas méaos daquelas filhas mais velhas, e logo séo levadas na
correria para fora do templo, onde sofrem outros processos rituais. Nesse processo,
muitos filhos entram em transe, confirmando assim que as portas foram abertas. Os
deuses, portanto, ja estao disponiveis e convidados para celebrar o ritual do Xiré que

esta prestes a continuar.

Ressaltamos mais uma vez o valor desse ponto central no ritual do Ipadé que
abre o ritual do Xiré, um valor cosmogoénico de orientacdo na homogeneidade cadtica
se instala. Compreende-se entdo o porqué de se comecar o ritual do Xiré com a funcéo
ritual no limiar, onde se exprimem as imagens de uma abertura, em que se torna
possivel a comunicacdo com os deuses, pois € a partir dele que se abre a possibilidade
de transcendéncia. Assim como nas outras tradi¢cdes, podemos considerar que este

remete ao umbigo da terra, ponto onde comecou a criacao.

8 S50 aqueles filhos de santo que ja terminou o seu processo de iniciagdo e tem mais de sete anos de vivencia no
candomblé. Passando para o processo de Ebominato.

9 https://www.youtube.com/watch?v=xi8IPt14cPI&list=RDxi8IPt14cPI#t=27 Cantigas do ritual de Ipadé da nagéo
ketu.



https://www.youtube.com/watch?v=xi8IPt14cPI&list=RDxi8IPt14cPI#t=27
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Assim sendo, destacamos nesse cenario o centro como sendo o limiar, a
fronteira que opde dois mundos. “O lugar paradoxal onde esses dois mundos se
comunicam, onde se pode efetuar a passagem do mundo profano para o mundo
sagrado” (ELIADE, 2010, p.29). Como ja tratamos no capitulo |, o limiar, segundo
Eliade (2010), tem os seus “guardides”, deuses e espiritos que proibem a entrada tanto
aos adversarios humanos como as poténcias pestilenciais. “E no limiar que se
oferecem sacrificos as divindades guardias” (ELIADE, 2010, p.29). O orixa Exu é o
guardido na cultura loruba, com seu poder de realizacdo, d4 entao abertura e concede
a possibilidade do movimento e da transformacéo que se desencadeara nas atividades

posteriores ao ritual do Xiré, pelos sacrificios ofertados a ele.

Neste caso, o Ipadé se constitui como sendo um ritual que funde uma abertura
para o alto, permitida pelo guardido Exu que, simbolicamente, transforma entéo o caos
em ordem e instala a hierofania, assegurando, portanto, a comunicacdo com 0s
Deuses. Assim, uma erupcdo de sagrado se expressa e realca O espaco
gualitativamente diferente. Pelo ritual do Ipadé, Exu torna-se presente, 0 espaco
assume uma cosmizacao e cria-se um modelo exemplar da criacdo do universo pelos

deuses.

Além desse realce sobre o simbolismo do centro, consideramos importante
também realcar umas das histérias mitolégicas de Exu, que nos revelam um orixa que
estd sempre submetido a metamorfoses, pois possui o poder de se transformar
constantemente, € o0 elemento da dinamicidade. Seus mitos revelam que é
preexistente a ordem do mundo, ou seja, agrega em si também o caos. A
personificacdo que o orixa resguarda no contexto da cultura de Candomblé resulta,
portanto, da pluralidade, da polivaléncia, pois possui a capacidade de ser um e multiplo.
Tais caracteristicas se expressam, por exemplo, ho mito classico que mostra porque

se tornou tudo em todos.

Orumila, que é Deus Supremo em sua fungéo de senhor do destino, foi pedir
um filho a Oxald. Isso ocorreu nas primeiras épocas do mundo, quando Oxal&
ainda néo tinha criado os seres. Exu Yangi, 0 monte de laterita, j& estava Ia,
bem vivinho, tomando conta da porta da casa de Oxala. A mulher de Orumila
fazia absoluta questao de ganhar logo um filho. Oxala disse que a hora ainda
nao tinha chegado. Orumila espantou-se: e aquele que esta sentado, 14 fora a
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esquerda de tua porta? O criador respondeu que aquele ndo era bem o
encantador rebento com que sonhavam. Mas Orumila insistiu tanto que Oxala
Ihe concedeu tornar-se pai de Exu. Voltou para casa, deitou com a mulher, e
depois de doze meses (preparar o renascimento de Exu levara mais tempo do
gue o normal), ela deu a luz um menino que foi chamado Elegbara, ou seja,
“senhor do poder de transformacao”. Ao nascer, ja fala e pede comida. Engole
tudo que Ihe vem pela frente. Como todos os animais que havia na terra, os
passaros, os peixes. Acaba engolindo a prépria mae. Orumila ndo gostou.

Quando Exu aproximou-se dele, pois pretendia comer também o préprio pai,
este o0 esperava, de espada em punho. Exu fugiu, mas Orumila o alcancou,
cortando e recortando-o em duzentos e um pedacos. O ducentésimo primeiro
pedaco, contudo, virou Exu inteirinho, e saiu fugindo. Orumila alcangou-o, ja no
segundo céu, de novo o retalhou em duzentos e um pedacos, e o ducentésimo
primeiro fugiu, e assim por diante, até chegar no nono “céu”. Nao tinham mais
para onde ir, resolveram entrar em acordo. (AUGRAS, 2008, p.92)

Percebe-se, nesse mito, muitos simbolismos que nos remetem ao rito do Ipadé,
como a outros ritos constitutivos da cultura do Candomblé. Inicialmente, Exu é o
primeiro que aparece na criagdo. Entdo também é o primeiro a ser cultuado quando se
entra na casa, € o primeiro a receber as oferendas, cantigas, reverencias, € lembrado
no primeiro dia da semana, ou seja, manifesta-se sempre em tudo aquilo que vem em

primeiro lugar.

Percebemos que seu poder de transformacao o levou entdo a devorar o mundo.
E em consequéncia disso sofre a ira de seu pai que o cortou em duzentos e um
pedacos e este Ultimo pedacgo permitiu regenerar-se. Esses duzentos e um confere a
ele o numero vinte e um, que € simbolicamente bem proximo de suas caracteristicas.
Em Chevalier (2015), encontramos um sentido que deduz ser simbdlico para esse orixa,
0 seu aspecto impar possui o esfor¢co dinamico da individualidade que se elabora na
luta dos contrarios e abraca o caminho sempre renovados dos ciclos evolutivos. O
simbolismo da unidade que se multiplica até o infinito, ou a unidade que é
acrescentada aos numeros pares, € frequente e nos leva a pensar num elemento que
se dinamiza e sai sempre novo nessa dinamica.
Exu Elegbara, senhor do poder de transformacéao, foi cortado em pedacos para
poder, em seguida, regenerar-se e reunir simbolicamente o universo inteiro (...)

Exu provoca o conflito, para promover a sintese (...) tudo que se une, se
multiplica, se separa, se transforma, tudo isso é Exu. (AUGRAS, 2008, p.99)
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No mito, vimos que possui um impeto devorador, que confere um sentido de
morte, destruicdo, desordem; mas revela também o poder de restituir, regenerar,
guando Exu devolve ao mundo todos aqueles que engoliu. Esse ato, por exemplo,
concede a ele entdo, a fungéo de propulsionar, a desenvolver, a mobilizar, a crescer,

a transformar, a comunicar, como revela Santos (1986).

Os atos de devorar e restituir nos impéem uma suposta consideracédo de que, a
partir disso, todos os seres vivos tém um pouquinho de Exu. De fato, no terreiro cada
orixa é acompanhado do seu Exu particular, cada ser, cada animal, esta em tudo e em
todos. Isso implica que todos assumem a sua capacidade de morrer e se renovar,
capacidade de transformar-se, regenerar-se. Nesse contexto, percebemos uma

dindmica de morte e vida, caos e ordem, mal e bem.

Segundo Santos (1986), analisar e compreender a simbdlica de Exu é
imprescindivel para a compreensdo da acéo ritual e do sistema cultural na sua
totalidade. Ele é o elemento dinamico, ndo s6 de todos 0s seres sobrenaturais, como
também de tudo o que existe. “E um principio e, como o axé que ele representa e
transporta, participa forcosamente de tudo. Principio dinamico e de expansao de tudo
0 que existe, sem ele todos os elementos do sistema e seu devir ficariam imobilizados,
a vida nao se desenvolveria’ (SANTOS, 1986, p.131).

Entao eis que o Xiré se realiza com esse principio dinamizador que da abertura,
no sentido de possibilitar interagcbes entre dois mundos, dos quais 0s humanos
cumprem a funcao de repetir os gestos primordiais dos deuses. Através do umbigo da
terra, a criacdo do mundo se faz, os omorixas® e o publico em geral, portanto, séo
oportunizados, nas interagcbes, a se renovarem, transformarem e novos aspectos

tomar.

Desse modo, € valido também realcar o simbolismo do espiral que Exu abarca
em seus arquétipos. O Okotd8!, o pido caracol, é o modelo da dindmica de sua

existéncia, principio que movimenta e dinamiza, que expande e que transforma. Exu

80 S&0 considerados filhos de orixas, iniciados na religido do Candomblé.

81 Segundo Santos (1986), okotd simboliza um processo de crescimento. E o pi&o que, apoiado na ponta do com
um pé, um Unico ponto de apoio, rola “espiraladamente”, abrindo-se a cada revolug¢éo, mais e mais, até converter-
se numa circunferéncia aberta para o infinito.
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desempenha entédo o papel de expanséao e crescimento a partir de um unico ponto, de
um unico Exu, de cuja natureza as multiplas unidades participam. “Esu® é um
multiplicado ao infinito” (SANTOS, 1986, p. 133).

Pensamos que a dinamica do Xiré tem essa configuracdo simbdlica de Exu,
guando percebemos que se desenvolve também em espiral, pois as dancas se dao
em circulo. Para nés, essa forma espiralada parece ser a assinatura de uma sabedoria
suprema, Visto que sao perceptiveis suas inscritas em todos os niveis do espaco e do
tempo. Encontramos, por exemplo, essas formas nas galaxias, no sistema solar, no

codigo universal, na religido e na arte de muitas culturas humanas.

No Ilé Axé Dajo Oba Ogodd néo existe nenhum filho de Exu, por isso ndo
contemplamos a sua gestualidade. Mas apreciando o video da minissérie Mae de
Santo podemos ver que sua danca se manifesta quase sempre com Exu dando giro
sobre si mesmo, com seu Ogé®3, o qual movimenta em circulo desde a altura do peito
até sobre sua cabeca. Nesse giro, ele se agacha e levanta como se estivesse
constituindo sobre si um movimento em forma de espiral. Na imagem 24, podemos
visualizar esses giros que realiza com o adorno, o Ogo, que, de acordo com Augras

(2008), tem a propriedade de transporta-lo onde quiser.

Os simbolismos que carrega em sua danca possuem muitos sentidos em
diversas culturas. Em Chevalier (2015), encontramos um sentido que representa bem
0 que é Exu no Candomblé. O espiral € o simbolo do equilibrio dentro do desequilibrio,
da ordem do ser no seio da mudanca, significando entdo o movimento da vida do
homem, passando alternadamente pelo bem e o mal. Entdo pensamos que é ele que
confere ao corpo, nos rituais, a capacidade de reunir as dualidades e, por sinal, 0
“Ipadé” significa reunir. Essa dupla significacdo de involucdo e de evolucao, unida ao
sentido de espiral e de circularidade, aponta para uma condi¢cdo necessaria a0 0SS0
existir. A danca dos orixas, partindo desse principio, entdo se configura numa sintese
em que o masculino e o feminino, a treva e a luz, a dor e o prazer, o bem e 0 mal, o

feio e o belo, a vida e a morte se entrelacam e séo valorizados. Pairam num espaco

82 Grafia de Exu em loruba.
83 E o instrumento de Exu, um bast&o de formato falico, feito de madeira e cabacas que fazem referéncia a
anatomia do pénis, e possui imensos poderes.
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ambiguo habitado pela linguagem mitica de Exu, aquele que detém o poder de destruir

e regenerar, de dar vida e permitir a morte.

Além do espiral, Exu carrega consigo outro simbolo significativo, o seu Og0,
gue possui caracteristicas falicas, como podemos ver na imagem 25. Esse bastéo é a
marca da saliéncia registrada em Exu, a explicitacdo de um 6rgao genital avantajado,
gue da a ele o papel de ser o propagador e incentivador da libido, o que conferiu a
visdo moralista e conservadora cristd uma associagdo com o diabo pelo olhar

repressor que possuiam quanto a sexualidade.

Imagem 25 — Ogo e a danga em espiral de Exu

Fonte — Print do video da Minissérie Mae de Santo

Para Prandi (2001), a associacdo do orixd Exu com o diabo cristdo, na
cosmovisdo nag6-ioruba, ocorre pelo fato de Exu ser o patrono da copula, estando
ligado diretamente as atividades sexuais. As narracfes da mitologia nagd loruba, por
exemplo, mostram Exu como um orixa libidinoso, irreverente, astuto, que quebra os
paradigmas que vao de encontro as convencdes estabelecidas, contrariando as regras
de todas as condutas socialmente aceitas. Como podemos ver, na citacdo a seguir,

Exu foi mal interpretado.
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Trazido pelos escravos com outros Deuses do pantedo loruba, Exu foi colocado
a margem e passou por um processo de demonizagdo que se inicia na missédo
catdlica na Africa e se estende no periodo colonial brasileiro, onde seus atributos
originais foram ocultados. Exu, que na Africa era caracterizado como o principio
da vida, a for¢ga que move os corpos, a dindmica, o senhor dos caminhos e da
comunicagao, a principal ponte entre os mortais e as divindades que habitam o
além, passa a ser visto como a personificacdo do mal perante o modelo cristéo,
devido ao seu simbolo falico e seu comportamento astucioso. (Declaracdo de
um sacerdote no filme A danca das cabacas, 2008)

E facil perceber, na cosmovisao africana, que tudo passa pelo religioso, ou pelo
sagrado, e entdo o falo ndo assume esse sentido pejorativo, tem também uma
dimenséo sacralizada. Os preceitos sociais, culturais e religiosos africanos eram
antagdnicos aos europeus, que se encontravam dentro de uma sociedade controlada
e reprimida sexualmente, principalmente por parte da igreja catolica. Entdo esses
faziam suas interpretacdes distanciadas dos sentidos que eram dados ao falo pelos

africanos, impondo um olhar preconceituoso e condenador a Exu.

Simbolicamente, o falo traz o sentido de fertilidade, virilidade, o que fecunda
através da penetracdo do homem na mulher com a intencdo de gerar filhos para
perpetuar a espécie, ou seja, a continuidade. Em Chevalier (2015), encontramos
também essa visao que confronta a interpretacédo hostil dada pelos europeus cristaos.
Ele destaca que, em diversas religides e em todas as tradicfes antigas, a simbologia
falica ndo é obrigatoriamente esotérica, nem erética, ela significa simplesmente a
poténcia geradora, como um fundamento de tudo o que esta vivo, sendo também
comparado ao justo. E base de equilibrio na estrutura e no dinamismo humano, sob
representacdes diversas, ele designa a forca criadora e € venerado como origem da

vida.

Percebemos que Exu se revela o mais humano dos orixas, tem, em seus atos
mitoldgicos, a capacidade dual de agir antagonicamente, nem completamente mau,
nem completamente bom, ele € as duas coisas ao mesmo tempo. Na cultura do
Candomblé, entende-se que o “mal”® é também condicéo de ser de nossa existéncia.
Assim como Exu, ninguém age completamente para o bem, pois em certas ocasifes

o “mal” é condigdo necessaria. Isso se firma na fala de um sacerdote que prestou

84 Aquilo que taxavam ser mal como ser libidinoso, controverso, ndo prestar obediéncia ao ditame, etc.
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depoimento sobre a representagcédo de Exu na cultura do Candomblé, no filme A danca
das cabacas. “Exu é a capacidade de ser aquilo que vocé gostaria de ser realmente e
ndo é, porque os outros nao permitem, porque a sociedade que vive um modelo

padronizado ndo permite”.

Nesse sentido, pensamos que a experiéncia estética com os simbolismos de
Exu ratifica a possibilidade de romper com esses modelos instituidos socialmente, pois
traz a tona a possibilidade de subversdo, de ultrapassar os olhares instituidos de
maneira controversa e ampliar os sentidos dados as coisas. Romper com 0 corpo
social e acolher a humanidade que se revela nessa condi¢céo de ser dual, dois em um.
Pensamos também que a estética de Exu provoca uma distor¢céo no olhar, seu carater
subversivo, essa forma cambiante de ser, que tem a capacidade de oscilar entre os
polos opostos numa dindmica de complementariedade, arranjam novos cenarios de

ser.

Exu entdo traz essa possibilidade, sendo puro movimento, permite alcangcarmos
nossa capacidade de renovacao, regeneracéo. Vimos que Exu é o principio dinamico
da existéncia coésmica e humana, principio transformador. Pertence e participa de
todos os dominios, por possuir o poder de transformar o axé que designa, em nago, a
forca vital que assegura a existéncia dinamica, permite entdo o acontecer e o devir.
Entdo, mesmo que seja negado, seja taxado como diabo como fomos acostumados a

vé-lo, ele participa de nossa vida, pois por ele nos movimentamos e nos regeneramos.

E comum entre os fiéis reconhecer o seu poder de transformacao, pois ele é
guem mobiliza os processos de realizacdo que deverdo acontecer, sem ele as coisas
se estagnam, uma vez que € através dele que se chega aos demais orixas e ao Deus
Supremo Olodumaré?®, Exu fala toda as linguas e permite a comunicagéo entre o Orum
(céu) e o Aié (terra), entre os orixas e os homens. Esses dois planos para os nagos
tém sentido significativo. O Aié é a propria realidade concreta, fisica, incluindo ainda

toda a humanidade e os seres naturais, visiveis. O Orum é uma realidade paralela ao

85 Também conhecido de Olorum.
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Aié, um espaco sobrenatural que ndo se coloca no mesmo plano deste e é povoado

por habitantes que tém seu equivalente no Aié®®.

Entdo é Exu que sabe bem transitar por essas duas dimensées, sabe todos 0s
caminhos, sabe todas as formas de comunicacdo entre esses dois mundos. E facil
ouvir falar de Exu, sua fama corre com frequéncia nos terreiros, pois € o principio de
tudo e sem ele nada, se realiza nos rituais. Por isso ele € uma figura muito respeitada
no Candomblé, assim como é Oxala o orixa considerado o pai de todos e sincretizado
com Cristo.

Observamos que a experiéncia estética com o universo simbolico de Exu nos
mobiliza para questionar e ousar romper certas normas e padrdes de cunho religioso,
social, moral, e mesmo estético, que nos sSdos impostos e que muitas vezes nos
impedem de ver a vida por outros matizes mais alegres, prazerosos e sedutoras. Pois
parece que necessitamos desse movimento cambiante que Exu abarca, dessa
racionalidade fecunda de Exu, que se aproxima das caracteristicas dionisiacas e se

afastam do ideal apolineo.

Segundo Santos (1976), nos arquétipos da mitologia grego-romana e arquétipos
africanos e indianos, Hermes, Mercurio, Exu, Shiva, respectivamente, sdo Deuses, de
trés religides, trés culturas distintas no tempo e no espago, mas apresentam muita
coisa em comum (semelhancas e analogias). Eles tém o poder de ligar-se e desligar-
se das coisas, do mundo. Sdo mensageiros dos Deuses, sdo Deuses do comércio e
das trocas, dos viajantes e dos caminhos, da comunicacdo e da eloquéncia, dos
sonhos. No pantedo, consagravam-se Deuses da cidade, possuindo uma concepc¢ao

estética e ética cosmoldgica de espaco de formacao no corpo.

A condicao de ser do orixa Exu subverte os modos fixos do viver e revela, nos
simbolos e mitos, uma dinamica que faz pensar o corpo mutante, transitério, inacabado.
Exu nos faz pensar a vida de forma dinamica, provoca-nos a pensar em nossas

pulsdes, convoca a nos tornarmos texto, como Andrieu (2008) revela, desembaracar-

86 Ent&o, Aié e Orum sdo dois planos de existéncia complementares e indissociaveis, formando instancias paralelas
e possuidoras dos mesmos conteldos e representagfes materiais (SANTOS, 1977, p. 53).
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nos dos hébitos, desincorporar-nos para esvaziar o corpo da presenca dos outros

incorporados em nés.

O tempo mitico vivido nesse ritual rompe com o tempo profano e funda o tempo
sagrado, o tempo forte, esse gque foi negligenciado ao nosso viver ocidental, assim nos
impedindo de reconhecer, pois nunca foi extirpado. Percebemos que, quando temos o
conhecimento dos mitos e a oportunidade de decifrar os simbolos dos Deuses,
passamos a reconhecer que as coisas do mundo nos comunicam. Segundo Eliade
(2013), o homem das sociedades nas quais 0 mito € uma coisa vivente, vive num
mundo “aberto”, e embora cifrado e misterioso, 0 mundo fala ao homem! “O mundo
nao € mais uma massa opaca de objetos arbitrariamente reunidos, mas um cosmo
vivente, articulado e significativo. Em ultima analise, o mundo se revela enquanto
linguagem. Ele fala ao homem através de seu proprio modo de ser, de suas estruturas
e de seus ritmos” (ELIADE, 2013, p.125).

Talvez por isso a simbdlica que envolve Exu tenha sido mal-entendida, pois os
intérpretes ndo levaram em consideracgao a linguagem do mundo, ou seja, ndo usaram
a mesma linguagem daquilo que lhes faz par: o simbolo. “Se o mundo lhe fala através
de suas estrelas, suas plantas, e seus animais, seus rios e suas pedras, suas estacoes
e suas noites, o0 homem l|he responde por meio de seus sonhos e de sua vida
imaginativa, de seus ancestrais ou de seus totens, de sua capacidade de morrer e
ressuscitar, ritualmente, nas cerimdnias de iniciacao (nem mais, nem menos do que a
Lua e a vegetacdo), de seu poder de encarnar um espirito ao cobrir-se com uma
mascara, etc (ELIADE, 2013, p126).

Esse tempo mitico vivido no Ipadé de Exu abre uma comunicacao que revela a
liberdade de um tempo fixo, morto, oportunizando a capacidade de poder recomecar
a vida e recriar sempre 0 nosso mundo. Isso € vivido também nos outros momentos

vividos no Xiré. Vejamos entdo a trama da terra em Obaluaié.
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Depois do Ipadé, os ultimos detalhes séo arranjados. Eis o instante em que se
vive a parte publica do ritual do Xiré, a segunda parte em que todos os orixas séo
acolhidos e saudados. Na oportunidade, vamos tramar com a simbdlica e a estética
do orixa Obaluaié, que se faz apresentavel depois da acolhida dos trés orixas
masculinos: Ogum, Oxdssi e Ossaée.

As folhas sao distribuidas no chdo do saldo, juntamente com agua que esfria e
brota o clima de fertilidade. Quando o Adja®” entoa o sinal, é hora de formar a fila para
entrar no saldo e acolher os deuses que estao por vir um a um. Os tambores comegam
a vibrar num breve ensaio e ja dao sinal que a festa vai continuar, contemplamos entéao
o momento da entrada dos filhos no saldo. A fila organizada para entrar ja se configura
numa hierarquia em que os mais velhos, na feitura de santo, ficam na frente e os mais
novos vao tomando a posi¢gao mais da traseira. A laroba com seu Adja conduz os filhos
de orixas, como na imagem 26, a irem formando o circulo se movimentando em sentido

anti-horario.

Imagem 26 — Roda do Xiré na festa do Olubajé

Fonte: Acervo pessoal de Ingrid 2015

87 Um instrumento sagrado como uma sineta de metal que serve para invocar e manter a vibragdo do orixa no
ambiente.
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Como podemos perceber na mesma imagem, o deslocamento para a formagao
da roda se faz de forma lateral, em que o corpo fica virado para o centro do circulo,
num balanceado de tronco em que o pé direito impulsiona o movimento como se

marcasse um ponto dentro e fora da roda.

Imagem 27 — Circulo do Xiré em Orilé

Fonte: Acervo pessoal de Ingrid 2015

Depois da roda formada, os tambores param, os filhos ficam em Orilé®, como
na imagem 27, e passam a ouvir o discurso de boas-vindas do Babalorixa ao publico
em geral. Depois da acolhida, todos se levantam e dao continuidade ao Xiré, com os
tambores tocando o Agueré para Ogum e assim passam a fazer as reveréncias no
gesto de “bater cabega” nos pontos considerados sagrados.

Entdo antes dos orixas se fazerem presentes todos os filhos de santo, vao
prestar reveréncia sob o processo que chamam de “bater cabeg¢a”. Como podemos ver

na imagem 28, os filhos de santo fazem o gesto ao centro, portal entre o céu e terra®

88 Cabeca no chdo em sinal de submissao as energias da natureza.
89 Onde possui a demarcag&o com a ceramica.
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e também prestam reveréncia ao Babalorixd com o dobalé®® e o 1k&% ainda sob o

cantico, como vimos anteriormente®2,

Imagem 28 — Processo de bater cabeca no limiar entre o céu e a terra.

Fonte: fotos do acervo pessoal de Ingrid - 2015

Depois dessas prostragdes de cumprimento, a roda se refaz e em pouco tempo,
na roda formada, escuta-se o //4°® de Ogum, um grito de guerra que estremece a terra,
avisando entao que chegou: OOOOOGUM!. Depois a roda retorna a formacgéao circular
e os tambores silenciam, dando sinal para a chegada do novo orixa que vem para

transbordar e compartilhar o seu axé. Vem, na sequéncia, Oxéssi o rei de Ketu uma

9 Cumprimento feito por filho de santo cujo orixa (principal) dono da cabeca é masculino. Deita-se de brugos no
chao (ao comprido) e toca-se o solo com a parte da frente da cabega (testa), enquanto coloca os bracos para tras.
91 Cumprimento feito por filho de santo, cujo orixa principal é feminino. Toca-se o solo com a cabeca e, depois com
o lado direito e depois com o esquerdo do quadril no chao.

92 Como ja vimos antes, esse gesto pode ser interpretado como respeito as divindades que v&o ser acolhidas e a
figura do pai, griots®?, que é o que detém a sabedoria da tradicdo e se disponibiliza como orientador espiritual.
Possui sentido de agradecimento e reconhecimento da submissdo do ser humano diante da onipoténcia das
deidades, trata-se, portanto, de um sinal de respeito e de entrega aos orixas, como ao sacerdote e irmdos mais
velhos.

9 E a voz do Orixa, seu modo de se identificar quando esta na terra. O ila é a propria natureza falando, gritando,
lembrando-nos do que é Orixa: energia vital da natureza.
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divindade muito respeitada na casa, por ser a divindade maior do reino de Ketu®*. Seus
filhos sempre lhe aguardam com carinho para receber os seus proventos. Orixa da
mata e da caga conhecido como Ode, o cagador! Sua saudacgao é “Oké ard” (O rei que
fala mais alto, o grande cagador). Depois € Ossain que compartilha o axé com a suas
folhas. E logo o barracdo € sonoro a tantas vozes, saudando também a Obaluaié com
a expressao “Atotd!”. Chega Obaluaié, o rei da terra no barracdo para compartilhar seu

axe.

Trazemos a tona entdo o complexo simbdlico de Obaluaié, senhor e rei da terra,
da doenca e da cura. Eis que vamos tramar agora com o elemento terra. Segundo
Chevalier (2015), a terra tem um carater sagrado, assumindo o papel maternal em
diversas culturas. “A terra € a virgem penetrada pela lamina ou pelo arado, fecundada
pela chuva ou pelo sangue, o sémen do céu” (CHEVALIER, 2015, p.879). Este autor
destaca que, em algumas tribos africanas a terra € um simbolo de identificacéo, tem-
se até o habito de comer a terra. E para eles entdo uma méae que é simbolo de
fecundidade e regeneracdo. “Dar a luz todos os seres, alimenta-os, depois recebe
novamente deles o germe fecundo” (CHEVALIER, 2015, p.879). Por isso que existe

muito respeito com a mae terra, pois vivem rituais para prestar-lhes honras e devocao.

O culto a Obaluaié é um exemplo desses cultos, pois, considerado rei da terra,
€ tratado com muito respeito. Sabe-se que a terra possui essa dimensdo magica de
fazer-se fecunda e doar aos seres sua propria energia, a agricultura, o alimento, sendo
também lugar de transformacao da natureza do humano. Assim também é Obaluaié,
o filho de Nand, que possui na sua histéria esse sentido de dar a vida e também
conceber a morte. Por isso que simbolicamente suas cores sdo o branco e o preto,

cores essas que representam o nascimento e a morte.

Muitos destacam que é o orixd que mata e come, dando-lhe um sentido
aterrorizador, mas ele cumpre somente o papel mesmo da terra que tem essa
ambivaléncia de fazer nascer e morrer, doa e recebe de volta. Segundo as narrativas
miticas, Obaluaié possui em sua pele algumas chagas, que passou a cobrir com a

palha-da-costa ou rafia, usando um capuz que cobre o corpo todo e também o seu

% Cidade de Ketu onde foi consagrado rei na Africa.
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rosto. Sao vestes de réfia (iko), elemento sagrado que participa de todos os rituais
ligados & morte. Revelam a existéncia de alguma coisa proibida que inspira grande
respeito e medo, alguma coisa secreta que s6 pode ser compartilhada pelos que foram
especialmente iniciados (SANTOS, 1976, p.98).

Para acolher no Xiré Xapana, Omolu, como também é conhecido, o Babalorixa
traz a tona, no seu discurso, a sua caracteristica mais exaltada que é de ser o médico
dos pobres, referindo-se ao seu poder de curar. Destaca que ele também € o orixa da
doenca, € aquele que pune quando saimos dos limites, mas é também aquele que nos
ensina a buscar harmonia na vida, em busca da saude. Enquanto o publico ouve o
discurso, os filhos de orixas se posicionam na roda meditando em Orilé, fazendo seus
agradecimentos e pedidos ao Senhor da terra. Neste instante, também somente os
filhos de Obaluaié prestam reveréncia a porta entre o céu e a terra, para assim garantir
0 encontro com o seu pai orixa. Os tambores vibram ao sinal do Baba com a expresséo

“Atotd” e entdo é dado inicio ao processo de acolhimento com o Opanijé®®.

Nesse momento, entoam um ritmo pesado, "quebrado” por pausas e lento. Esse
ritmo lembra justamente o comportamento de quem denota cautela na maneira de agir
ou de falar, uma qualidade de quem observa com cuidado todos os ambitos de uma
guestdo, de uma situacédo, de um fato, de uma ocorréncia que carece de cura, de
transformac&o. E uma cadéncia quaternaria, que permite que sejam dados trés passos
e uma paradinha marcada no quarto tempo com leve abaixamento no quadril. Esse é
o movimento simbdlico de quem mata e come, o conhecido “Opanijé” que podemos

ver na imagem 29, numa festa de Oxala no Oba Ogodo.

95 E um togque e a0 mesmo tempo uma danca sagrada que o orixa Obaluaié realiza para representar a trajetoria
dos humanos no planeta terra. O orixa danca numa representacéo simbdlica, mostrando sua ligagdo com os
mortos Iku e o seu dominio sobre a terra.
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Imagem 29 — Festa de Oxala na gestualidade do Opanijé

Fonte: Print do video de acervo pessoal de Ingrid - 2015

Na ocasido, os filhos estdo na roda, dancando e cantando as cantigas
invocatorias, na expectativa de Obaluaié chegar. Deslocando-se para os lados da
direita e da esquerda, o circulo se alarga e encolhe. As maos, neste momento, sao
estendidas direcionando o movimento para os lados, pontuando entdo a cadéncia,
mostrando as duas faces das maos, num vira e desvira, ora ficando para cima e ora

ficando para baixo.

A Agibona Leila de Obaluaié afirma que esse gesto significa a ambivaléncia
entre o ciclo da vida e da morte. Ela revela que muitas pessoas tém esse orixa como
terrivel, porém ele é quem déa equilibrio, pode curar as doencas, mas pode matar
guando saem dos limites. Portanto, € o nosso alerta, para que tenhamos mais atencéo
aos nossos habitos e atitudes para ndo descompensar e desequilibrar a saude.
Pressentimos que se submeter ao poder curador de Obaluaié, o médico invisivel, se é
gue podemos dizer assim, € se submeter a uma condi¢do em que o sujeito tenha que

conhecer mais de si e de sua relacdo com o mundo. N&o seria se submeter a um
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“culturalismo”®® do seu préprio corpo? Assim como destaca Andrieu (2010), em A nova
filosofia do corpo, na qual valoriza os mitos e ritos. Acreditamos que a cura de Obaluaié
evoca um certo desprendimento para os progressos técnicos cientificos da medicina,

insinuando uma busca pela vigilancia de si, cuidado de si.

Acredita-se que a perspectiva paradoxal de vida e morte em Obaluaié reivindica
uma democracia corporal. “Qualquer um gostaria de ser o médico do seu corpo, porque
0 vivido, a qualidade e a manutencéo de si e do meio parecem depender de si préprio.
Ao cultivar o seu corpo, cada um espera dominar a sua natureza e dominar a natureza,
com o fim de desenhar as formas e os estilos nos materiais de sua existéncia”
(ANDRIEU, 2010, p.14).

Entdo percebemos que essa ambivaléncia da danca de Obaluaié pode dar um
sentido de reinvindicacdo ao seu corpo, revelando a busca para desenvolver a sua
individualidade, de encarnar o seu corpo. Ele que é saude e doenca, vida e morte,
marca a dualidade assim como Exu, ser cambiante, mutante que € o movimento de

todas as criaturas.

Ainda sob os canticos invocatorios realizados na roda que gira, no sentido de
fazer viver o tempo passado no presente para um devir, 0 tempo mitico, percebemos
outra gestualidade que compée o “Opanijé”. E o gesto que simula o uso do xaxara®’,
o cetro de Obaluaié, como podemos ver na imagem 30. Este objeto chega a
representar, simbolicamente, o proprio rei dos espiritos da terra, € um feixe de palitos
de dendezeiro (AUGRAS, 2008). O feixe de palitos de dendezeiro encerra em seu meio
algo que somente os sacerdotes conhecem, e que contém o axé do deus das doencas.
Percebemos que compde em si também conchas, os cauris, que estao ligados ao tema
de fecundidade das aguas, mas que se associa também & morte. E entdo um simbolo

gue abarca a nocéo de nascimento e morte.

96 “[...Juma cultura que criou os seus valores corporais na matéria do proprio sujeito: 0 seu sexo, a sua sexualidade,
a sua lingua, o seu trabalho, a sua acao, os seus genes, 0 seu cérebro... a libertacdo do corpo terd conduzido a um
desejo de incarnar intensamente o seu corpo” (Andrieu, 2010, p.16).

97 Este instrumento simbdlico, como podemos ver, € um cetro adornado em contas e buzios que, segundo os irmaos
mais velhos, é usado por Obaluaié como captador de energias negativas e por isso ‘limpa” o ambiente num gesto
de varrer.
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Imagem 30 — Xaxara de Obaluaié

&
7%

Fonte: https://ferramenteira.wordpress.com/tag/omolu/

Percebemos que todos que estdo naroda o invocam, fazendo o gesto arquétipo.
As maos em punhos fechados se dispdem uma sobre a outra num gesto que simula o
varrer, como podemos ver naimagem 31. Nessa gestualidade, os filhos imitam o gesto
de Obaluaié quando segura o xaxara para varrer o mundo, um gesto que faz parte do

tempo mitico.

Imagem 31 — Gesto de varrer com o xaxara — festa de Oxala

Fonte: Print do video de acervo pessoal de Ingrid - 2015


https://ferramenteira.wordpress.com/tag/omolu/
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Com essas cantigas® e dancas expressadas nos giros da roda sob o sentido
invocatério a Obaluaié, destacadas no quadro 31°%, logo escutamos o lla “HRUUM
CABRUN?”, anunciando a sua chegada. Entdo as saudagdes entusiasmadas se
expressam, indicando que o rei da terra ja se fazia presente no Aié. Nesse momento,
ouve-se a expressao “Atotd” (nos te respeitamos) de todos os lados, saudando sua
chegada. O “Atfot6” toma conta do saldo! A chegada do orixa é algo extasiante para os
filhos de orixas, algo que desencadeia emocdes sublimes para muitos adeptos. Eis
que o circulo se rompe mais uma vez e 0 omorixa executa o seu Jinka 1%, conferindo
respeito ao Guardido do espago sagrado, ao centro do barracéo, aos tambores e ao

Baba, como vimos anteriormente.

Imagem 32 — Cantigas Invocatorias

1. Dago lonan ki wa sawo oro { bis }
(Dé-nos licenga para tocar o Saworo para que nos ajude)
Dago ileile
(Pedimos licenga humildemente)

2. Oijeniiwa baba
(Aquele que da vida e saude as nossas cabecas também pode nos garantir a morte)
Osiabobowalé
(N6s te louvamos até a hora da morte pois vés nos acompanha até depois dela)
O ijeniiwa baba
(Aquele que da vida e salide as nossas cabecas também pode nos garantir a morte)
Osiabobowaled
(Nos te louvamos até a hora da morte pois vés nos acompanha até depois dela)

Fonte: http://pt.scribd.com/doc/216347525/Apostila-Cantigas-Run-Saudacao-Roda-Xango-

98 Estas cantigas se expressam na lingua lorubd, que na traduc&o traz o sentido de pedir licenca e evocar ajuda
para as necessidades emergentes de cada um. Ver pagina para ouvir a masica:
http://ile-axe-obatorum.com.br/ile/musica/omulul.htm

9 Vale salientar que as tradugdes feitas nas musicas podem ndo corresponder exatamente ao que representam
em sua origem, pois pensamos que, ao longo dos tempos, a tradicao oral pode ter transformado as palavras em
loruba devido a sua “mistura” com o portugués e outras linguas existentes na época do Brasil-coldnia. Essas
musicas foram colhidas através de informacgdes colhidas na Internet, transcricdes de cantigas em Cd e outros
recursos. N&o é baseado em dados literarios.

Pagina: www.Juntosnocandomblé.com.br . Para ouvir a muisica acessar o site abaixo no instante de 2:11.
https://www.youtube.com/watch?v=0mjQ3pQubBI&list=RDOmM|jQ3pQubBI#t=33

99 Saudacdo particular do orixa
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Entdo, como uma oferenda, a vinda dos deuses é retribuida com a dadiva de
“primeira de dar rum” ao orixa, que responde com sua dancga, tendo sua voz invocada
pelos tambores. Como dizem os Ogas, “o dar rum” ao orixa € o momento ritual de
maior exceléncia, é a concretizacdo das trocas entre homens e deuses. A musica,
nesse momento, é seu principal mediador simbdlico, funcionando como instrumento
de articulacdo, ressonancia que une e possibilita as trocas do axé. Rito, mito, musica

e gesto formam o complexo de regeneracao, atualizacéo, transformacao.

A performance entdo se inicia, humano e divindade espetacularizam seus
gestos, metamorfoseiam-se e vivem com o0s simbolos, os mitos envolvidos com as
vozes dos tambores. Nesse momento, 0 omorixa ja enlacado passa a fazer sua
atualizacéo, vivendo entdo os mitos. Realcamos o mito que revela porque ele se tornou

curandeiro como podemos conhecer através de Prandi (2001).

Quando Omulu era um menino de uns doze anos, saiu de casa e foi para o
mundo para fazer a vida. De cidade em cidade, de vila em vila, ele ia oferecendo
seus servicos, procurando emprego. Mas Omulu ndo conseguia nada. Ninguém
Ihe dava o que fazer, ninguém o empregava. E ele teve que pedir esmola, mas
ao menino ninguém dava nada, nem do que comer, nem do que beber. Tinha
um cachorro que o acompanhava e s6. Omulu e seu cachorro retiraram-se no
mato e foram viver com as cobras. Omulu comia o que a mata dava: frutas,
folhas e raizes. Mas os espinhos da floresta feriam o menino. As picadas de
mosquito combriam-lhe o corpo. Omulu ficou coberto de chagas. S6 o cachorro
confortava Omulu, lambendo-lhe as feridas. Um dia, quando dormia, Omulu
escutou uma voz: "Estas pronto. Levanta e vai cuidar do povo". Omulu viu que
todas as feridas estavam cicatrizadas. N&o tinha dores nem febre. Obaluaé
juntou as cabacinhas, os atds, onde guardava agua e remédios que aprendera
a usar com a floresta, agradeceu e Olorum partiu.

Naquele tempo uma peste infestava a Terra. Por todo lado estava morrendo
gente. Todas as aldeias enterravam os seus mortos. Os pais de Omulu foram
ao babalad e ele disse que Omulu estava vivo e que ele traria a cura para a
peste. Todo lugar aonde chegava, a fama precedia Omulu. Todos esperavam-
no com festa, pois ele curava. Os que antes lhe negaram até mesmo agua de
beber agora imploravam por sua cura. Ele curava todos, afastava a peste. Entdo
dizia que se protegessem, levando na mao uma folha de dracena, o peregum,
e pintando a cabeca com efum, ossum e wagi, 0os pds branco, vermelho e azul
usados nos rituais e encantamentos. Curava os doentes e com 0 xaxara varria
a peste para fora da casa, para que a praga ndo pegasse outras pessoas da
familia. Limpava casas e aldeias com a mégica vassoura de fibras de coqueiro,
seu instrumento de cura, seu simbolo, seu cetro, o xaxara. Quando chegou em
casa, Omulu curou os pais e todos estavam felizes. Todos cantavam e louvavam
o curandeiro e todos o chamaram de Obaluayé, todos davam vivas ao Senhor
da Terra, Obaluaié. (PRANDI, 2001, p.204)
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Esse mito revela o porqué do gesto de varrer, pois era uma maneira que ele
curava os doentes, varrendo a peste com o0 seu xaxara, considerada a vassoura
magica. Além disso, podemos perceber que, nesse mito, ele passou por um processo
de “morte” para depois usufruir dos mistérios da cura. Foi excluido, distante de todos,
viveu a soliddo. Comia somente o que a terra Ilhes dava (frutas folhas e raizes),
chagado, sob o frio e o calor, noite e dia, sob os acoites dos animais, cobras, murigcocas
e animais pecgonhentos, dentre outros perrengues que Ihes conferiu a vivéncia com as
dores e desconfortos na vida. Essa vivéncia certamente possibilitou que ganhasse
sabedoria sobre os mistérios da floresta, das folhas de Ossain, apropriando-se de um
saber que |Ihe conferiu o0 dom da cura. Entdo os gestos, cantigas, vestuario, adornos
carregam essa ambivaléncia, carregam a sua histéria nos mitos, revelando essa

condicao de ser e existir, a morte (dores, sofrimentos) e a vida (cura, regeneracgao).

Na ocasiao da festa dos ljis, Obaluaié foi um dos homenageados, junto com sua
méae Nana e seu irmao Oxumareé. E tivemos a oportunidade de ver, na terceira parte
do Xiré, a dramaturgia mitolégica de Obaluaié no Olubajé!®!. Para compreender esse
momento, é valido realcar o mito nagdé que deu origem a este ritual que chamam de
festa do Olubajé. O autor Adilson de Oxala, Ogbebara (2014), traz, no seu estudo
intitulado de “Igbadu a cabaca da existéncia”, as histérias mitoldgicas sobre a criagcao
do mundo, do homem e o surgimento do culto aos orixas. Nessas revelacdes dos mitos
nagos, ele traz a seguinte narrativa com a qual iremos aqui resumir para tratar da

dimenséo estética e simbdlica de Obaluaié no Olubajé.

Oxum, festeira que era, organizou uma grande festa que daria a oportunidade
de todos os orixas exibirem suas qualidades de dancarinos. O espetaculo,
segundo nos parece, assemelha-se muito ao xiré dos candomblés atuais,
superando-os, apenas na originalidade. L& pelas tantas Omolu? resolveu
apresentar sua danca, por meio da qual descrevia sua trajetéria em sua missao
neste mundo. Ao som de um ritmo até entdo desconhecido por todos,
apresentou uma danc¢a que era marcada por movimentos lentos e claudicantes,
pelos quais apontava para as chagas que ja se haviam formado pelo corpo. Por
mais que se esforcasse, ndo conseguia se fazer entender pelos presentes que,
cansados da sua apresentacdo, passaram a ridiculariza-lo e a zombar da sua
danca.

Ao perceber que se tornava alvo de galhofa, Omolu passou a executar
movimentos ainda mais misteriosos e desta forma, langou sobre os convivas a

101 Olubajé é um ritual anual para Obaluaié e so é feito em casas de Candomblé, sendo obrigatdrio em casas onde
haja feito um de Obaluaiié ha menos de sete anos ou o proprio Zelador ou Zeladora seja deste Orixa.
102 Qutro nome que d&o a Obaluaié.
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moléstia de que era portador. Pouco tempo foi necessario para que os Orixas
descobrissem que haviam sido contaminados e, reunidos, foram consultar Ifa.

- A peste que se abateu sobre vés...-, disse o olhador apés sacar um odu, - ...
foi transmitida por Omolu, por haverdes zombado dele e da sua danca. Somente
ele tem o poder da cura. Somente ele podera retirar o mal que foi por ele mesmo
lancado! E preciso apazigua-lo e, para isto, devereis oferecer-lhe um grande
banquete, onde as comidas preferidas por cada um de vés deverdo ser-lhe
servidas. A Exu cabera a funcdo de agente conciliador, entregando a ele os
alimentos que sera por vés mesmos preparados. SO assim conseguireis fazer
com que tudo retorne a normalidade.

Seguindo as orientagfes de Ifa, os Orixas prepararam seus alimentos preferidos
e, trajando suas melhores roupas, seguiram, no mesmo dia, em direcdo a casa
de Omolu, liderados por Exu. Com muita cortesia e respeito, ofereceram-lhe os
alimentos e, enquanto Omolu comia, os Orixas, formando uma roda, dangaram
e cantaram em sua honra.

Apaziguado, Omolu também dancou, sendo agora aplaudido por todos, que, a
partir de entdo, puderam compreender o significado de sua danca. E todos
ficaram curados da moléstia que os havia contagiado. (OGBEBARA, 2014,
p.171)

Segundo esse autor, o fato deu surgimento a ceriménia do Olubajé realizada
anualmente nos terreiros de Candomblé, e que tem por finalidade purificar o mundo e
seus habitantes de todos os tipos de negatividades que, o proprio Obaluaié se
encarrega de recolher e levar para bem longe dos seus fiéis. No Oba Ogodd, esse mito
normalmente € vivido no més de outubro na ocasido da festa dos ljis (Nand, Oxumaré

e Obaluaié).

E uma festa rica em que se faz o banquete das comidas preferidas dos orixas
para Obaluaié, antes dele apresentar sua danca, como vimos na narrativa do mito.
Como podemos ver na imagem 33, as comidas do banquete do rei sendo levadas para
serem arrumadas em cima das esteiras dispostas no chao, na praca do Olubajé, uma

palhoca que é montada para ocasido do banquete na imagem 34.
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Imagem 33 — As comidas para o banquete do Rei

Imagem 34 — Palhoca do Olubajé — Casa do Rei

Fonte: Fotos do acervo pessoal de Ingrid (2015)

Na imagem 35, podemos ver a ocasido do banquete sendo servido. As
narrativas do mito séo vivenciadas fora do barracédo, na simbdlica palhoca de Obaluaié.
Enquanto os ljis (Obaluaié, Oxumaré e Nand) se servem antes de todos, 0s orixas, em
sua honra, com cantarias e dangas, giram ao redor do banquete. Depois as filhas de
santo passam a servir o publico em por¢des individuais, embrulhadas em folha de
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mamona, e cada um come tiquinho de cada comida, levada a boca com as maos.

Depois a folha de mamona que comportava a comida é devolvida.

Imagem 35 — Servindo o banquete na Palhoga do Olubajé

Fonte: Acervo Pessoal de Ingrid (2015)
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Imagem 36 — Gestos expressivos com as méos

Fonte: Acervo Pessoal de Ingrid (2015)

Segundo comentam os filhos de Obaluaié, o Opanijé é a danca sagrada que
representa as trajetorias dos humanos no planeta terra, até a sua passagem triunfal
para o mundo dos mortos. Em circulo, os omorixas, em estado duplo com Obaluaié,
comecam dancando juntos aos outros filhos que ndo se paramentaram. Os gestos
manifestados nessa ocasido sao dinamicos, e as maos sao bem expressivas, como

podemos ver, na imagem 36, partes dessa gestualidade.

Comeca de novo com o deslocamento lateral sem se opor a gravidade,
curvados em direcdo ao chao, assim executam os deslocamentos laterais, ora para
direita, ora para esquerda, acompanhados pelos deslocamentos das maos, que
indicam a direcdo do deslocamento, com a palma da méo ora para cima, ora para
baixo, como vimos na descrigdo da primeira parte do Xiré, na cena de Obaluaié. Nesse
mesmo embalo, a mdo que virava e desvirava passa a apontar com o seu dedo
indicador sobre a palma da outra mdo; em seguida, o gesto de apontar continua, s6
gue agora para 0 céu e para a terra, reafirmando o seu dominio sobre eles. Depois
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toca a mao, o ouvido, o olho e a boca, expressando que nada acontece sem que ele

escute, veja e em siléncio permanecera.

ApOs esses gestos, Obaluaié passa a curvar-se mais ainda préximo ao chéo e
passa a demonstrar sua ligagdo com a terra, faz entdo, um movimento de encolher e
estender os bracos em direcdo ao solo. Isso conforme a cantiga de saudac&o,
expressa no quadro 37, que remete ao agradecimento e felicidade pela presenca do
orixa, como também ao reconhecimento e respeito a terra de que se desfruta muitos

bens.

Quadro 37 — Cantiga de Saudacao

Onile wa
(Ao Senhor da terra que esta entre nés que cultuamos Orixa, agradecemos)
Lésé Orisa
(Felizes pelo Senhor da terra estar entre nés que cultuamos Orixa)
Opéire
(Em sua pequena cabagca traz remédios para livrar-nos das doencas).
Onilé wa /Lésé Orisa /Onilé wa
Kolobo
(Adoramos a terra e a usamos com respeito)

Fonte: Acervo Pessoal de Ingrid (2015)

Depois 0s gestos passam a dinamizar os bracos embalados de um lado e outro,
como se Obaluaié estivesse remexendo a terra da qual ele é senhor, dancando ainda
curvado para frente, como podemos ver na imagem 38. Além disso Obaluaié faz um
giro com um pé fixado ao chéo, que se faz eixo, enquanto o outro pé marca trés pisadas
e termina com um salto. Esses gestos representam as andancas de Obaluaié pelos
guatro cantos do mundo, na procura do conhecimento para cura das doencas. Em
seguida, lentamente dobra os joelhos, desce até o chdo e descreve a sentenca de
todos, o gesto insinua Obaluaié enterrando aquele que ja esta sem vida, segundo o

Baba Locanku % do ilé Asse ljinuilu Orossi, em Salvador. Depois, com

103 Blog do Baba na pégina:
http://videos.tol.pro.br/portal/video/vglnjnUBfsyk/Opanije%20(dan% C3%A7a%20sagrada%20d0%200rix%C3%Al

%200baluaye)
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seu Xaxara (objeto que traz a vida), levanta-se e triunfa sobre a verdade absoluta,
recebendo e acolhendo a alma dos seus filhos, que agora sob o seu dominio
conhecera a vida pés morte. Assim encerra a danca deste grande Orixa respeitado
pelos seus adeptos. Atoto!

Imagem 38 — Gesto de Remexer a Terra

Fonte: http://ofensaaumbandanao.blogspot.com.br/2012/05/obaluayeomulu.html

Podemos realcar que Obaluaié, ao dancar, traz uma beleza que se constitui no
grotesco, na desmedida, e no sentido de um corpo que conjuga alegria e dor. Vida e
morte, cura e doenca. A estética da danca remete a posturas que sao narradas no
mito, 0 omorixa cumpre papeis vividos nas narrativas, corpo curvado a terra, expressao
de dores, de execucdo de cura, de cuidados com os mortos. S&0 movimentos que
seguem o plano médio-baixo com uma certa descontragdo no movimento, sao

movimentos lentos que em alguns momentos aceleram.

E um instante magico que excita, uma dimensdo intangivel, invisivel,
imensuravel, € uma estranheza que atrai, inflama, transtorna. Obaluaié dancando

possui 0 poder de afetar o que € visto, apreciado, possui entdo condi¢cao de ser sujeito
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diante daquele que vé. Diante desse complexo simbdlico que abarca as gestualidades
de Obaluaié no rito, inquietamo-nos e perguntamos o que o corpo simbdlico desse
orixa tem a dizer para pensar o corpo na Educacéo Fisica.

Ele traz uma gestualidade que subverte a nossa cultura, pois ndo € comum
cultuar os mortos, que respeita e considera o passado legado dos ancestrais. Por isso
aos olhos da cultura ocidental, Obaluaié € um orixa terrivel. Pensamos que olhar para
Obaluaié é acolher a morte como instante de vida. E acolher a morte como
possibilidade de regenerar, de transformar, como impulso para emergir novas
dimensdes para esse corpo ser e estar, assim como foi a sua trajetoria na floresta.

Morrer para nascer de forma diferente, com novos olhares e sentidos.

Enquanto simbolo, a morte € o aspecto perecivel e destrutivel da existéncia.
Chevalier (2015) revela também que ela é o indicativo daquilo que desaparece na
evolucdao irreversivel das coisas, por estar ligada a terra. Ela se aproxima dos ritos de
passagem, no sentido de que toda iniciacado atravessa uma fase de morte, antes de
abrir 0 acesso a uma vida nova. Possui entdo o poder de regenerar. “Os misticos, de
acordo com os médicos e psicologos, notaram que em todo ser humano, em todos os
seus niveis de existéncia, coexistem a morte e a vida, isto €, uma tenséo entre duas
forcas contrarias. A morte em um nivel é talvez condicdo de uma vida superior em
outro nivel... tem inUmeras significacdes. Libertadora das penas e preocupacoes, ela
ndo é um fim em si, ela abre o acesso ao reino do espirito, a vida verdadeira”
(CHEVALIER, 2015, p.622).

No Candomblé, a morte se imbui desse mesmo sentido, € algo que vai além da
destruicdo do corpo, ela é reflexo de uma vida alienada e pautada, por exemplo, numa
racionalidade tecnolégica que impede a liberdade, a felicidade e embota a capacidade
do homem de viver, fazendo com que haja a preponderancia da morte sobre a vida e,
assim, com o seu sentido ferido. Nos rituais de iniciacdo ao candomblé, a morte &
vivida simbolicamente, como também vimos no Ipadé de Exu, € a sujeicéo, a vivéncia
da dor, do sofrimento. A experiéncia estética em Obaluaié permite-se trazer nocoes
para o enfrentamento da morte em vida e para que, deste estado, a vida seja

potencializada.
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Entdo pensamos que viver a morte através das incorporagfes sucessivas das
dores e da submisséo, favorece ao aprofundamento do sujeito, alargando os limites.
Em Andrieu (2008), encontramos argumentos que afirmam isso para o contexto das
doencas, pois revelam que as enfermidades ddo ao homem a consciéncia de sua
existéncia. Obaluaié, e tantos outros orixas que nos remetem aos processos de morte
e aos novos sentidos que desencadeiam, aproxima-se de tantos contextos em que 0
corpo se submete a peniténcias, promessas, sacrificios, dores. Sao aspectos
constitutivos de tantas outras praticas religiosas e tantos instantes de vida. Por isso se
faz importante dar um outro sentido para a morte na vida, pois nos faz pensar na morte
como contingéncia de n0s mesmos. Isso se confirma com a ideia de um filho de
Obaluaié, quando falava certa vez sobre a morte: “ela esta sempre nos convidando e
perguntando pelo sentido que estamos dando a nossa vida”. Pensamos entdo que o
sentido de morte tem muito a nos dizer e pensar o corpo na Educacao Fisica, quando

esta despreza interacfes que desvaloriza esses processos.

Entdo pensamos que a dimenséo estética e simbdlica de Obaluaié vem dar uma
oportunidade de pensar a nossa propria condicdo, revelando-se entdo um outro
sentido para a morte, como um acontecimento, um instante de vida. Eis que ajuda a
romper essa noc¢ao cultural e ocidental para flertar outra maneira de ver a morte. Quem
sabe se pensarmos na morte ndo ajude a pensar na vida. Essa que vai impulsionar
novos valores, novas atitudes e novas conquistas. Caminha para outra maneira de
pensar, agir e sentir!

Nas proximas paginas, contemplaremos o complexo simbdlico de lemanja, que

sera tramado com o simbolismo da agua. Odoiya!
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Nesta trama, enaltecemos a deusa lemanja, divindade das aguas, rainha do mar,
sereia, mae generosa, vaidosa, dona das pedras e conchas marinhas, senhora dos
mistérios das profundezas do oceano. No Ilé Axé Dajé Oba Ogodd, ela € muito
respeitada e querida, como em qualquer outro terreiro, por ser considerada a mae de
todos os orixas. A senhora maternal que cuida das cabecas'®*, cuida do equilibrio
emocional, pois a sabedoria € sua dadiva. Reina sobre todas as aguas do mundo,
sendo uma divindade antiga, € deusa das primeiras aguas, aquelas que sao, conforme
Mircea Eliade (1970, p. 165), “fons et origo, matrizes de todas as possibilidades de

existéncia”.

Para tramar com os fios inundados de agua, recorremos as cenas das festas
das “lagbas” que aconteceram em novembro de 2015, e das “Aguas de Oxala”, em
janeiro de 2016. Escolhemos as cenas em que os filhos ja estavam enlacados com
seu duplo do orun, assim como costumam falar. Foram quatro filhas de lemanja que
se transformaram em algo outro, diferente do que € no cotidiano e assim vivem a
metamorfose no transe. E um estado intimo, intenso, profundo, em que as filhas se

atualizam, tomam para si formas de sua prépria natureza.

As cenas descritas aqui compreendem a segunda parte da festa, quando os
orixas entram vestidos, paramentados com suas vestes litirgicas. Depois do intervalo
gue se realizou com as vibracées do Zamberacatu, os olhares se focaram para a
entrada das lagbas, Oxum, Oia e lemanja. Elas, que traziam mais brilho para a festa
daquele dia. Os tambores do barracdo vibram e dao sinal a entrada das rainhas. Em
fila, vieram puxadas pela laroba da casa que, no caso, faz o papel da iaquequeré (méae
peqguena). Os movimentos se fizeram lentos, pesados, mas solenes. Nas maos, trazem
buqués de flores e seus paramentos litirgicos, os quais se pdem também a dancar
sob o canto “Ago, ago I'on&d'% . Assim véo se dispondo com realeza no saldo, para

aguardar a vez de dar o run junto aos tambores, viver a atualilzacdo sagrada .

Primeiro Oxum traz a fertilidade no ljexa, com seus gestos adocicados, toma

seu banho, mostra sua beleza e encanta a todos com sua aurea dourada e cheia de

104 No Candomblé, a cabeca € simbolo de individuagao, € um cuidado com ela, pois € nela, por ela que as
ligagbes com o Orum se manifestam.
105 Canto que significa da licenca, da licenca.
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axé. Depois Oia, a dona dos ventos e tempestades, entra em cena e passa a expulsar
com seus ventos todas as negatividades que n&o sdo bem vindas para aqueles que ali
estdo. Sua vigorosidade é notada sob muitos aplausos e gritos exaltados, saudando a
mulher corajosa. “Eparrei!” Enquanto isso as lemanjas estdo sentadas a espera de

fazerem a sua performance no ritual.

Chegada a hora, elas se dispdem em circulo e juntamente com o Babalorixa, a
lyalaxé'®®, a jibonan!®’, a laroba'® e Ekedis se pGdem a viver as linguagens do canto,
do ritmo e dos gestos. O babalorixa discursa sobre a mae, rainha das aguas, e sauda,
dizendo da satisfacdo de recebé-la em casa e acolher a sua sabedoria, as suas
bencéaos, o seu axé. Assim os tambores apontam para o sat6'% ou Jinca e, nesse ritmo,

a performance se inicia. “Eruya!” “Odoya”1°

Na imagem de numero 391!, podemos perceber os sentidos das cantorias.
Cumprimentam a rainha e revelam a satisfacao e felicidade que sentem em recebé-la.
Clamam pelas suas béncéos e exaltam os banhos purificantes do rio*?. Destacamos,
na terceira cantoria, uma expressao que vale a pena interpretar. “A saude nao acaba
com a cheia do rio, somente expande”, isso pode ser interpretado de maneira simples:
gue nao importa o que aconteca, pois mesmo assim a sua natureza sobrepuja a dor,

o sofrimento, e faz expansao com eles.

Nesse ritmo, o corpo expressa uma linguagem gestual inundada, como se
flutuasse ou caminhasse dentro da agua. Sao gestos suaves e sutis, ondulantes, um
vai e vem aprazivel, como se estivessem embalados pelas ondas brandas do mar.
Todos usufruem dessa oscilagdo em posicéo de frente para o centro do circulo e num
compasso de dois tempos, um passo € dado para dentro e outro para fora do circulo.

Assim vao se deslocando lateralmente, contornando o circulo que ora se expande e

106 M3e do axé, a que distribui 0 axé da casa.

107 Jibonan é aquela que da caminho ao nascimento”, € a mae ou pai /que cria e sdo responsaveis pela
reclusdo da iad no roncé.

108 £ dela a funcéo de zelar, acompanhar, dancar, cuidar dos apetrechos do Orixa da casa, além dos demais
Orixas, dos filhos e até mesmo dos visitantes. Também cuida dos objetos pessoais do babalorixa.

109 Um ritmo lento e compassado que revela as caracteristicas de lemanja, mas usa-se também em Oxumaré e
Nana cujo significado € a manifestacéo de algo sagrado.

110 squdacgdes a lemanja!

111 https://www.letras.mus.br/carlinhos-doxum/1375758/

112 Fles usam a expressao do rio porque na Africa o seu culto principal situava-se em Abeokuta no rio Oguin.
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ora se retrai. Que nem o mar! O movimento é continuo de coordenagdo simultanea
entre as pernas e 0s bragos, que ficam arqueados na frente e simulam um alisamento
nas superficies das aguas, mas também ha quem diga que o gesto € de fiar, quando
se trata da lemanja Sab4, aquela considerada a fiandeira de algodéo.

Imagem 39 — Cantoria da roda de lemanja sob o ritmo do Sato ou Jinca

1.Awa 4abo a yo Yemonja
Awa aabo a yo Yemonja

Estamos protegidos, nossa satisfagdo € completa,
lemanja protege-nos e nos enche de satisfacdo. E lemanja.

2. lyadagba 6 déiré sé a kii e Yemonja
A koko peilégbead yo odo 6 fiasaWereo.

ldaba 6dé iréxé a quié Iémanja
A cbcb puéilé bé abid 6d606 fi axa. Ué ré 6.

A velha mae chegou fazendo-nos felizes, nos vos
cumprimentamos lemanja, a ti chamamos

para abencoar a nossa casa e nos encher de satisfacao,
Usar o rio que escolhemos para nos banharmos,

Pois o rio que escolhemos é o0 que usas para 0 seu banho.

3. Maré ré Mara Bo Odo xaré na. lya
Maréré MaraBo Odo xaréna. Oniaraé
Maré ré Mara Bo Odo xa ré na

Salde ndo acaba com a cheia do rio somente expande lya
Salde ndo acaba com a cheia do rio somente expande
Senhora que conforta a humanidade
Salde ndo acaba com a cheia do rio somente expande

Fonte: https://www.letras.mus.br/carlinhos-doxum/1376947/

Ao observar a imagem 40, podemos sentir esse embalo, uma movimentacao
gue flui e se repete constantemente, inalteravel. Um balanco agradavel e aprazivel,
gue traz a sensacao de eternidade que é bem caracteristica da agua. Em Chevalier
(2015), encontramos uma interpretacéo que afirma esse sentido quando ele diz que o

poder de cura, de purificacdo e rejuvenescimento conduz a eternidade.
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Imagem 40 — Gestos flexiveis e malemolentes de lemanj& no ritmo Sato

Fonte: Acervo pessoal de Ingrid (2015)

Segundo Augras (2008, p.157), a danca de lemanja imita 0 movimento das
ondas, “fala da fluidez, de distribuicdo, de germinagdo constantemente renovada”.
Concordamos com Barbara (2002), quando diz que a parte onde nasce 0 movimento
€ 0 coracao, pois justifica o jeito maternal de agir quando as vezes acolhe com docura,
brandura. A postura toma forma arredondada e transmite mesmo uma ideia de
acolhimento, de amparo, abrigo e protecdo. Esse embalo aconchegante se repete ao
longo de seis a sete entoadas.

Depois as lemanjas saem daquele molejo de guarida e passam a encontrar nos
seus gestos a outra fisionomia da agua, que normalmente esquecem de facultar, € a
sua fase mais ameacadora. No Ilu!'®, as lemanjas tomam em seus gestos uma
dinamicidade maior e, com a cantoria apresentada na imagem 41, elas se afirmam
como filhas, revelando que a senhora da existéncia é a sua méezinha. Nessa vibragéao
entoada, ainda de frente para o centro do circulo, as lemanjas embalam os bragos

numa nova postura, as maos espalmadas para cima fazem um gingado como se

113 Nos termos da lingua Yoruba significando "tambor". E um ritmo réapido e de cadéncia marcada atribuido
Ilemanja entre outros orixas, que significa lamento. E percutido por aquidavis.
https://www.letras.mus.br/carlinhos-doxum/1375758/
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estivesse movimentando a superficie das aguas, apresentando as possibilidades
turbulentas. Um braco e outro alternam os movimentos de baixar e levantar, em
conformidade com o pé direito, que ora marca o passo dentro da roda e ora fora da
roda. Assim lemanja continua se deslocando e, lateralmente, vai contornando o circulo

gue agora parece estar mais fervoroso.

Imagem 41 — Cantoria da roda de lemanja sob o ritmo do Ilu

A Kiri do o6 ki oluwa 0do e iya kékeré
A ki ri do ki oluwa odo e iya kékeré
Awa jé omon awa je omon, iya kékeré
A ki ri do ki oluwa odo e iya kékeré
Awa jé omon awa je omon, iya kékeré

Aquiridd 6 qui oluua 6d6 é ia quéquéré
Aquiridd qui oluua 6d6 é ia quéquéré
Auajé 6man audjé dman id quéquéré
Aquiridé qui oluua 6d6é é id quéquéré
Auéjé éman auajé 6man ia quéquéré

Nés a cumprimentamos vendo no rio aquela que € a
Senhora do rio (da existéncia), € a maezinha
Nés a cumprimentamos vendo no rio aquela que € a
Senhora do rio (da existéncia), € a méezinha
NOs somos seus filhos, ndés somos seus filhos, ela é a maezinha
Nés a cumprimentamos vendo no rio aquela que € a
Senhora do rio (da existéncia), € a méezinha
NOs somos seus filhos, ndés somos seus filhos, ela é a maezinha.

Fonte: https://www.letras.mus.br/carlinhos-doxum/1376947/

A medida que o circulo gira, a sensacéo vai revelando a exuberancia das ondas
que agora se entusiasmam. Mas quando se entoa a expressao “Auajé dman auajé
oman''#’ as filhas marcam o pé direito no chio trés vezes e depois giram pelas costas,
agachando-se e balancando os bracos a frente como se estivesse querendo alcancar
a parte mais profunda da agua. Esse giro agachado se da quando entoam o “lya
kékéré”*> ora o giro se faz pela esquerda, ora se faz pela direita como podemos ver

na imagem 42. Pensamos gue esse movimento real¢ca o aspecto agitado das ondas.

114 N6s somos seus filhos, nds somos seus filhos, ela é a méezinha.
115 E a méezinha.
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O que era brandura insinuando benevoléncial!® no inicio da performance vira fervor,
bravura, apresentando o seu aspecto sombrio. Representa o recolhimento de seus
filhos de volta aos bracos com a morte. Pois o mar, além de fonte de vida e riqueza,

também se permite morrer.

Imagem 42 — Gestos mais fervorosos no ilu de lemanja

Fonte: Acervo pessoal de Ingrid (2015)

Depois que as lemanjas revelam e vivem o tempo, espaco outro com as
imagens de um mar agitado e vertiginoso. Elas vivem uma gestualidade que
corresponde ao seu oficio de cuidar das cabecas. Nesse ilu, as lemanjas dancam sob
muitos giros. Nessa dinamica, vao descendo como se pegasse algo das profundezas
e depois colocasse sobre a parte frontal da cabeca. Na cultura loruba, a cabeca é a
parte mais vital do corpo humano e, por isso, os candomblecistas demostram o cuidado

com ela, sede da individualidade. No Candomblé, lemanja é considerada a lya Ori,

116 Benevolente quando se faz doadora da vida, pois detém toda vida primordial.
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Mée das cabecas. Segundo o Bab& Melque, é ela que nos concede a sabedoria, 0
equilibrio das emocdes perante as contradi¢ces da vida.

E 0 que podemos ver também nos Gltimos gestos de lemanja antes de sair do
saldo. Sob o ritmo da Vamunha''’, as lemanjas dancam como se estivessem nadando,
ainda desenhando o circulo em deslocamento lateral. Apoiando-se em um pé,
movimentam-se fazendo com o outro o contratempo, um movimento miudinho que se
associa com a passagem dos bragos alternados com os punhos fechados na altura do
rosto, como podemos ver na imagem 43. Ao interpretar a cantoria apresentada na
imagem 44 pensamos que esse gesto compreende a lemanja salvando os seus
filhos, conduzindo para as suas profundezas. Parece algo contraditério, mas ela
conduz para a morte criadora. Os sujeitos sdo levados a imersao para, de 14, sairem
transformados. E por isso eles cumprimentam o “rio”*'°, que no caso tem o sentido de

ser mar, agua.

Imagem 43 — Gestos mais fervorosos no Vamunha de lemanja

Fonte: Acervo pessoal de Ingrid (2015)

117 Toque que serve para a saida e recolhimento dos filhos de orixas
18 hitps://www.letras.mus.br/carlinhos-doxum/1375758/ .
119Eles usam a expresséo do rio porque na Africa o seu culto principal situava-se em Abeokuta no rio Ogun.
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Imagem 44 — Canto mais fervorosos da Vamunha

E nt6 oun gba ara ni té naa do jé odo k'awa
E nt6, ni t6 aayo nda do jé odo k'awa, e ntd,
Ni t6 aayo naa do jé odo k'awa, e nto.

E unt6 6umbara nité nando6jé 6dd caua
E unto nité aié nanddjé 6d6 caua é untod
Nit6 aidé nand6jé 6d6 caud é unto.

Ela conduz, ela salva (resgata) os corpos e guia no rio,
E ao rio que nés cumprimentamos, ela conduz, nossa guia
Favorita, é ao rio que nés cumprimentamos, ela guia, € a
Nossa condutora favorita no rio, & ao rio que nos
Cumprimentamos.

Fonte: https://www.letras.mus.br/carlinhos-doxum/1376947/

Quando buscamos o simbolismo da Agua em Chevalier (2015), encontramos
varios significados, dos quais ele aponta trés temas dominantes: fonte de vida, meio

de purificacdo, centro de degenerescéncia.

As aguas, massa indiferenciada, representando a infinidade dos
possiveis, contém todo o virtual, todo o informal, o0 germe dos germes,
todas as promessas de desenvolvimento, mas também todas as
ameacas de reabsor¢é@o. Mergulhar nas aguas, para delas sair sem se
dissolver totalmente, salvo por uma morte simbdlica, é retornar as
origens, carregar-se de hovo num imenso reservatorio de energia e nele
beber uma forca nova: fase passageira de regressdo e desintegragéao,
condicionando uma fase progressiva de reintegracdo e regerescéncia.
(CHEVALIER, 2015, p.15)

Neste sentido, percebemos, nas gestualidades expressas por lemanja, uma
poética de movimento que corresponde bem a esses atributos aquaticos. lemanja
acompanha todos os rituais, pois todos sugerem a volta as origens e o0 renascimento.
Entdo ndo ha como ndo atribuir a mae das aguas a formacao da individualidade. Os
sujeitos quando vivem seus simbolos e mitos, mergulham nessas possibilidades de
expansao, vivem a dissolucéo de suas formas e reintegram-se de modo indiferenciado,
como Eliade (2013) apontou.

Nesses instantes, 0s sujeitos que se envolvem e se misturam com essa

simbdlica desabrocham a vida sensivel do corpo, imagens e simbolos se dinamizam e
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fazem alcancar tempo outro, espaco outro, sentidos conectados as aguas, aos peixes,
as conchas, as cores, aos ritmos, aos sons e cheiros. Vislumbramos que o mergulho
nesse mar € entregar-se a essas paisagens aquaticas, € experimentar no corpo uma
metamorfose, regeneracédo, que toma forga e formas novas e sobrevive, transmutante!
Podemos retratar aqui o registro das sensacgfes da lad Omi seun, filha de lemanja,
gue, no processo de iniciagdo na religiosidade, expressou com sensibilidade a sua

metamorfose diante da vivéncia com os simbolos e tempos miticos do seu orixa.

Louvo nessa hora, o instante que me encontro entregue aos desfrutes
de teus espacos e tempos que ndo € mais 0 aqui e o0 agora, e é também.
Louvo as sensacBes que ora me encantam, me enfeiticam e me
arrebatam. Louvo esse estado que comigo frui. E um afago a minha
existéncia. No embaraco de nossas confluéncias, encontro o0s
espetaculos das margens de suas praias. Um vai e vem que se
assemelha aos ritmos do universo, aos nossos préprios ritmos. Recuos
e avancgos, afastamentos e aproximacgdes, retrocessos, progresso,
perdas e ganhos. Nesse ir e vir reconhe¢o a profundidade de mim
mesmo. As perdas sdo ganhos, retroceder € entrar em processo de
progressao, recuar ndo significa covardia, mas € um despertar de forcas
para evoluir. Perdendo e ganhando. Vou perdendo as coisas que em
mim insistem em se fixar, ganho com isso o direito de cambiar. Vou
perdendo o habito de se extremar e vou ganhando pulsGes para os
opostos abracar. Vou perdendo os valores encarceradores, ganhando
a capacidade de liberar-se.

Derrubo com bravura os muros que impedem a comunicacdo com o
mundo que carrego em mim. Encontro entdo a capacidade de ser eu
mesmo. Majestosa! Soberana Rainha! A nobreza de tuas formas me
encoraja, me apresa para enfrentar os medos e assim ganho
seguranca! Forte, imponente, solene. Fruto da sua nobreza e
exceléncia. Es transgressora em mim, atravessa-me sem pedir licenca,
desacomoda sem incomodar! Nina meu coracdo, afugenta meus
pulmdes, tira-me o folégo, sussurra em meus ouvidos em pressagios,
roga nos meus olhos a tua brisa, embriaga-me com teus cheiros e lava-
me em tuas aguas purificantes. Mexe comigo de fato! Faz novas
acomodacoes!

Sou grata a tua brandura, mas as tuas torrentes vertiginosas nao
escapam ao meu esplendor, louvo!l Louvo porque ja posso e consigo
acolher as turbuléncias de tuas ondas. Me envolvo, fico de pé a cabeca,
chacoalhada, perco o chdo, mas ganho sabedoria nisso e assim vivo
em expansdo. Grata por misturar-se comigo e permitir que seja quem
nem tu. Rainha do meu viver! (Omi Seun, Registro da Sensacdes, 2015)

Segundo Augras (2009), uma das fungbes essenciais de lemanja consiste em
propiciar a passagem entre potencialidades e realizagao. Foi facil conferir a funcéo
ritual das aguas com o relato da filha de lemanja, demonstra de fato a capacidade da

regeneracao que a adgua possui. A regressao vivida na iniciagcdo tem esse aspecto de
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viver uma morte que € criadora, como vimos na gestualidade com que lemanja conduz
seus filhos para a profundeza, para de 14 trazé-los para as margens cheios de forca,
vivacidade.

Em Eliade (2013), encontramos explicagdes para essa tal morte criadora. Ele
destaca a existéncia de varios mitos que revelam a existéncia de um Deus que
desapareceu da terra porque foi morto pelos homens e assim algo de muita
importancia para existéncia humana surge em decorréncia de sua morte. Revela ainda
gue a morfologia dessas divindades é extremamente rica e seus mitos S&0 numerosos
pelas varias culturas no mundo. Para ele, as imagens dessa divindade assassinada
nao foram esquecidas, elas estdo no proprio corpo do homem. A morte da divindade
modifica radicalmente o modo de ser do homem.

Vimos que a morte desse Deus devorador inspira muitos enredos de rituais
iniciatorios. Em Chevalier (2015, p.116), por exemplo, encontramos exemplos desse
mito, na Polinésia, na Lap6nia e na Africa. Destaca entdo esse Deus como sendo um
monstro marinho, mas retrata-o como baleia. Esse autor revela que os mitos que
retratam esse simbolismo s&o analogos ao mito de Jonas, contemplado na india onde
o Deus é Vixenu. Metamorfoseado em peixe, é ele quem guia a arca sobre a agua do
diluvio. “No mito de Jonas, a propria baleia € a arca: a entrada de Jonas dentro da
baleia é a entrada no periodo da obscuridade, intermediario entre duas modalidades
da existéncia. Jonas no ventre da baleia € a morte iniciatica. A saida de Jonas € a
ressurreigao, o novo nascimento...” Buscamos em Chevalier (2015), o que a baleia
representa nas simbologias e assim encontramos sentidos que correspondem bem
aos sentidos dados a lemanja. O autor destaca que a baleia € simbolo do tesouro
escondido ou, as vezes, também da desgraca ameacadora. A baleia contém sempre
em si a polivaléncia do desconhecido e do interior invisivel. E o centro de todos os
opostos que podem vir a existir... comparando também a conjuncédo do mundo do alto
e 0 mundo de baixo, o céu e a terra. O sujeito, entdo submetido ao interior da baleia,
desorganiza-se e organiza-se acolhendo esses opostos 0s quais teimam em dispersa-

los.
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N&o é comum ouvir falar dessa baleia no Candomblé, acreditamos que essa
imagem participa do processo iniciatério quando se sabe que entrar no ronc$!?° é
entrar no Utero da mae primordial, a fémea, a caverna. Ser4 o ventre dessa mesma
baleia? Ser4 a baleia a propria lemanja, jaA que acompanha todos os rituais, por sugerir
justamente a volta as origens e 0 nascimento? Contam os mitos que todos os demais
deuses teriam saido das entranhas de lemanja e de seus seios rasgados sairam o0s
rios. Na cerimbnia do bori, por exemplo, ela preside a formacao da individualidade,
que, como aprendemos, esta na cabega (Ori), “mae da cabega”. Por isso que quando
ela danga também faz o gesto de colocar a mao na testa, expressando que ela é
suporte da criagdo da individualidade. Senhora entédo das origens!

No ritual de iniciagéo vivido no Candomblé se traz o simbolismo da escuridédo
misteriosa do Utero, em cujo ventre o sujeito se transforma. A entrada no seu ventre
analoga a descida ao submundo, o local para onde o sujeito precisa retornar para que
ali se opere a reconstrucéo de suas formas e saia de |4 num estado revivificado. E
comum ouvir, nos discursos do terreiro, sobre a capacidade de morrer e renascetr,
confirmando esse sentido de morte criadora.

Além desse simbolo do ventre, do utero, da mae terra, lemanja carrega em seus
trajes, em suas vestes outras simbdlicas, os peixes, conchas, as pérolas, cavalos
marinhos e estrelas do mar. Cada lemanja carrega simbdlicas diferentes, pois os
objetos sagrados retratam a qualidade do orixa, a sua ligagdo mitologica e a sua funcéo
césmica. No terreiro, fala-se da existéncia de sete qualidades de lemanjas,
apresentando arquétipos similares umas as outras, mas existem pequenas diferencas
as quais nao podemos ter acesso ainda.

Mas todos esses simbolos possuem sentidos que sdo aproximados uns dos
outros. Todos evocam a agua, fecundidade, regeneracdo. O peixe, por exemplo,
esbarra nos mesmos sentidos que trouxemos anteriormente, restauracao ciclica. Em
Chevalier (2015), o peixe é também simbolo de vida e de fecundidade, em funcéo de
sua progidiosa faculdade de reproducdo e do ndamero infinito de suas ovas. Assim
também assume lemanja essa caracteristica de ser fecunda e cheia de filhos. No

oriente, os peixes sdo simbolo de unido. Para os indo-europeus, € simbolo de

120 Quarto sagrado onde o iad fica durante a obrigacéo e € considerado um (tero.
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sabedoria. Nas religides sirias, ele é atributo das Deusas do amor. Na China, € simbolo
de sorte. No cristianismo, ele € alusivo ao batismo: nascido da 4gua do batismo, o
cristdo é comparavel a um peixinho, a imagem do proprio Cristo. Na astrologia, eles
simbolizam o psiquismo, esse mundo interior, onde se faz comunicagdo com o deus e
com o diabo. A trama profunda da natureza do individuo de Peixes é feita de uma
extrema plasticidade psiquica. Em seu mundo interior, onde os lagos sdo desatados,
as forcas de coesdo apagadas e as formas explodidas, reina um impressionismo que
favorece a permeabilidade; o abandono, a dilatacdo, a inflacdo emotiva, através dos
guais o ser transborda além de si mesmo para se confundir com a consciéncia de um
valor que o ultrapassa, o engloba, assimilando-o a uma condicdo mais geral
(CHEVALIER, 2015, p.705) O que é correspondente ao que tratamos sobre o
simbolismo da baleia.

Se formos buscar, o simbolismo das conchas também traz o sentido de
fecundidade, de transformacéo. Ela tem caracteristicas que lembram o érgao sexual
feminino e entédo suscita o duplo aspecto, erotico e fecundante. Na China, € facil passar
as nocdes de prosperidade, sorte. Para os Maias, a concha simboliza 0 mundo
subterraneo e o reino dos mortos. Também esta ligada a imagem das fases da lua,
nascimento, morte, renascimento. Ja a pérola é um simbolo lunar, ligado a agua e a
mulher, um triplo simbolismo do qual derivam todas as propriedades magicas da
pérola: medicinais, ginecoldgicas, funerarias. Como Eliade (1991) mostra, as suas
significacdes sdo constantes e assim universais. Chevalier destaca que ela é simbolo

essencial da criatividade feminina.

Com esse mergulho nas aguas do mar de lemanja, envolvidos com 0s peixes,
conchas, pérolas, movimentamos pensamentos que nos levaram a imaginar aspectos
gue proporcionam o equilibrio e o crescimento do individuo. Pensamos que se
confundir com elas é se envolver com 0s aspectos sombrios, e nesse enfrentamento
encontra-se a possibilidade de compensar as atitudes unilaterais, equilibrar os
opostos. Realiza-se, nessa mistura entéo, a funcéo do simbolo que é atrair a atencéo
da pessoa para uma outra posi¢cdo, outros usos do corpo no sentido de desfrutar do
potencial regenerativo, criativo. E fato que as funcbes simbdlicas tratadas em
Chevalier (2015) correspondem as funcbes dos simbolos vividos nessa experiéncia,
eles se expressam e convidam a um aprofundamento, chamam para viver o inusitado,
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o desconhecido, exercitam o pressentimento, requer a atencao para as sensagoes, e
assim os sujeitos vao se recriando emocionalmente, agucando a sua sensibilidade,
intuicao.

Neste cenério, aprendemos que 0 corpo necessita assumir sua forma aquatica,
voltar a passar por esse ventre para assim dinamizar travessias, paisagens,
afetividades, siléncios, que nem sempre sdo confortaveis, mas que liberam a
capacidade de usufruir de saberes necessarios para enfrentar o mundo, das boas
vibracdes fecundas, criativas. O que parece ser o papel simbdlico da 4gua, da lemanja,
pois possui essa relacdo especial com os saberes profundos fecundos, criativos e
potencializadores das alteracdes necessarias em nds. Se metamorfosear com a agua
€ aprender a escutar a nossa voz interior, entrar em contato com nossas verdades
pessoais e termos sabedoria para sentir o pulsar do universo. Recorro aqui a musica
de Chico Buarque, que se faz emblematica para terminar esse texto, cujo mar é
inspiracdo e fonte da prépria existéncia do sujeito. As aguas sabem quem somos nos,

conhece-nos, porque nés também somos ela.

Brisa do mar, confidente do meu coracéo
Me sinto capaz de uma nova iluséo
Que também passara,

Como ondas na beira de um cais
Juras, Promessas, Canc¢des

Mas por onde andaras

Para ser feliz ndo ha uma lei

N&o ha, porém, sempre é bom
Viver a vida atento ao que diz

No fundo do peito o seu coracéo

E saber entender

Os segredos que ele ensinar
Mensagens sutis

Como a brisa do mar.

CHICO BUARQUE
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Com Qia, trazemos 0s ventos para tramar. Trazemos sua energia impetuosa,
sua dindmica anarquica, sua liberdade e tempestade. Embora seja considerada rainha
dos ventos, os mitos revelam claramente a sua dupla origem, da agua e do fogo.
Segundo Augras (2008), € o que a torna simbolo de unido de forcas opostas. Antes
de descrever sua performance no ritual, vamos buscar o simbolismo do ar, para ilustrar
melhor sua atuacéo no saldo, o que € bem caracteristico desse elemento.

Chevalier (2015, p. 68) revela que o ar é simbolicamente associado ao vento,
ao sopro. Representa o mundo sutil intermediario do céu e a terra, o mundo da
expansdo. “O ar € o meio proéprio da luz, do algar voo, do perfume, da cor, das
vibragdes interplanetarias: € a via de comunicagao entre o céu e terra”. Diz que, por
ser transparente, sonoro e movel, possui em si uma impressdo intima de alivio,
abrandamento. Esse ar do qual se fala vem em forma de leveza, ligeireza, a0 mesmo
tempo de severidade, densidade.

Os tambores tocam o Agueré*?! e Oia traz essa ventania que assume ao mesmo
tempo os dois contrarios. Movimentos leves e fluidos que nem borboleta, e
movimentos tempestivos, valentes que nem bufalo, caracteristicas peculiares de uma
guerreira austera, rispida, agil e ténue. Uma combatente transmutante. Quando esta
no foco, em meio ao barracéo, sua performance comeca junto aos tambores. E no
ritmo do Agueré, movimenta-se em linha horizontal, ora se aproxima e ora se distancia
dos atabaques como que quisesse estabelecer sintonia. No momento da aproximacao,
seus pés parecem nem tocar o chao, ligeiro, estabelece com a terra uma comunicacéo
enérgica e cheia de contra-tempos. Ora o0 pé abre-se a direta e ora a esquerda, iSso
em correspondéncia com os bracos que se estendem acima da altura do rosto, e num
gesto sacudido de abanar, ja comeca a espalhar o vento assim. Quando se distancia
dos atabaques, o braco desce na lateral em correspondéncia com a passada que torna,
de um lado e outro, € um movimento sensualizado nessa volta, bem como age para

seduzir os seus amantes. Na imagem 45, podemos ver esse gesto sagaz e possante.

121 Ritmo préprio
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Imagem 45 — Gestos de Oi& no llu

Fonte: Acervo pessoal de Ingrid (2015)

E assim que Oia se expressa, que nem o ar, traz uma sonoridade forte, com
movimentacgdes variadas e em todas as dire¢des vai abrandando os pesos, causando
o alivio e organizando novas vibracdes. Sua energia reverbera em todos e parece que
todos se misturam a ela. Tudo se expande e se cruza! Nessa exaltacdo, cantam-se
versos que anunciam o seu valor imperial, sua atitude impetuosa de assumir o
comando, a lideranca. Podemos ver, na imagem 45, que 0s versos exaltam a mulher
gue esta no topo. Essa posicado se refere aos atributos que tem, os poderes que
adquiriu de seus amantes e assim |lhe pde neste lugar, no auge, como podemos
entender com o mito.

De acordo com o mito contado por Prandi (2011), Oia usava seus encantos e
seducédo para adquirir poder, por isso teve inUmeros relacionamentos. Com Ogum,
adquiriu o direito de usar a espada'??> em sua defesa e dos demais. Com Oxaguid,
adquiriu o direito de usar o escudo, para proteger-se dos inimigos. Com Exu, adquiriu
o direito de usar o poder do fogo e da magia, podia se transformar em quaisquer coisas
para alcancar os seus desejos, em borboleta, coral, elefante, bufalo, etc. Com Oxéssi,
adquiriu o saber da caca, com Logun Edé, adquiriu o direito de pesca, com Obaluaié

ganhou o reino dos mortos e podia assim conduzir 0s eguns para o orun. E com Xang6,

122 Segundo Chevalier (2015, p. 392), a espada é simbolo de bravura, poderio. “O poderio tem um duplo aspecto:
o destruidor, contra a injustica, a maleficéncia e a ignorancia e o construtor, pois estabelece a paz e a justica.
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nao foi diferente, apesar de ter se apaixonado e passado a viver com ele a vida toda.
Mas mesmo assim aprendeu o poder do encantamento, o posto da Justica e o dominio
dos raios'?3,

Esse mito, revela a capacidade de Oid em se metamorfosear, de se envolver
com tantos corpos e deles adquirir atributos, faz-nos pensar no que Merleau-Ponty
revela sobre o corpo em relagdo aos outros e ao mundo. Da abertura que o corpo é
capaz de fazer para novas dimensdes de ser, quando em experiéncia com 0S outros.
Ou seja, a ideia de que seu corpo pode comportar segmentos extraidos dos outros
assim como sua substancia podera se transferir para eles. “O homem é espelho para
o homem”. Em O visivel e o invisivel este autor afirma: “N6s nos colocamos tal como
o homem natural, em nds e nas coisas, em nds e no outro, no ponto onde, por uma
espécie de quiasma, tornamo-nos 0s outros e tornamo-nos o0 mundo” (MERLEAU-
PONTY, 2014, p.157).

Essa capacidade de ser homem natural nos convence que, ao entrelacar os
corpos com 0s outros e 0 mundo nas experiéncias que faz, ha trocas, dinamicas,
travessias que nos levam a mudancas inacabadas. Segundo Nobrega (2010), os
estudos da percepcao apresentados por Merleau-ponty exalta que a experiéncia
humana é culturalmente incorporada, colocando em cheque o0 conceito mentalista da
representacdo e enfatizando a compreensdo interpretativa do conhecimento.
Consideramos entédo que o envolvimento de Oia com tantos corpos diferentes, com
tantas acdes corporais, permitiram novas organizacées no corpo que se realizaram
numa logica recursiva. Oia, quando agia com seus tantos amantes, afetava e era
afetada por eles e nessa dinamica de afetacdo havia uma circularidade entre um e
outro, ocorrendo trocas, ocorrendo aprendizagens, aumentando o poder do corpo de
se expressar. Entdo Oia se faz sempre diferente, com essas novas interpretacdes que
realiza com 0s outros e as coisas desses outros.Com esse mito, podemos entender
mais do que € esse ar, esse invisivel que permite tantas dindmicas e que sao da
dimenséo do invisivel, do sentir.

Vislumbramos que os sentidos dos cantos, na imagem 46, exaltam os dominios

gue Oia possui e que usa em favor de si e daqueles filhos que protege e guia. No ritmo

123 Segundo Chevalier (2015), possui a capacidade de sacralizar tudo o que for tocado. Assim como outros simbolos
tém sua dimensao dual, tém poder criador e destruidor.
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do Agueré, por exemplo, percebe-se o realce para o dominio dos raios, no “llu” realga
o dominio dos mortos quando possui a capacidade de espanar, afastar conduzir para
o Orun. No outro llu, ela assume a imagem da “laba- laba"?*, vive o tempo mitico em

sua forma colérica, ressonante, a forma de bufalo, e expressa o ritual do axexé.

Imagem 46 — Cantos de Oia

1. (AGUERE)
OYA DE E LAARI O
O NI JE KARA LO SI JOKO NLO
OYA DE E LAARI O
O NI JE KARA LO SI JOKO NLO
QOia chegou, ela possui alto valor
Ela quem pode mandar os raios baixar e ir embora
QOia chegou, ela possui alto valor
Ela quem pode mandar os raios baixar e ir embora

2. (ILV)

OYA TETE OYA GBALE
OYA TE UNTEA YAGBA
OYA TETE
OYA TE UNTEA OYA
Oi rapidamente espana a terra
Oya esta no topo é rainha
Oya vem rapidamente
Ela esta no topo é Oya

3. (IlLv)

O NI LABA-LABA LABAO
Ela é uma borboleta
Ela é uma borboleta

OYA KOORO
O KOORO O
Oya ressoou
Ela ressoou
AXEXE XERE OMAN
No funeral
Seus filhos brincam

Fonte: https://www.letras.mus.br/carlinhos-doxum/1376947/

O “Laba laba” refere-se a capacidade que Oia tem de se transformar, criar-se
em varias faces, metamorfosear-se. Destaca Chevalier (2015) que a borboleta'?® é

simbolo da alma, para muitas culturas, a crisélida, por exemplo, € o0 ovo que tem a

124 Ela é borboleta.
125 No Japéo, elas séo consideradas espiritos viajantes: sua presenca anuncia uma visita ou a morte de uma
pessoa proxima.
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potencialidade do ser e a borboleta destaca ainda que o casulo é o seu tumulo, de
onde sai a sua alma que voa sob a forma de uma borboleta.

Quando se entoa esse llu, Oi4 passa a voar feito borboleta e em circulo passa
a voar. O centro do circulo volta a ser a referéncia e ndo mais os tambores. Entdo com
0S mesmos movimentos dos pés, Oia apenas apoia as suas maos em punho fechado
na regido lombar e logo seus bracos se transformam em asas, que se movimentam
para alcar voos. Podemos ver, na imagem 47, esse gesto delicado e leve de Oia. Essa
poténcia de se transformar aprendeu com Exu e aprimorou para seu uso. Em Prandi
(2001), encontramos um mito que revela Exu |lhe chamando atencdo para 0s seus
sentidos, disse ele que quando se sentisse ameacado se transmutasse para essa

forma, pois assim o risco de ser ofendido diminuiria, ja que a borboleta é inofensiva.

Imagem 47 — Gestos do ilu Laba Laba

Fonte: Acervo pessoal de Ingrid (2015)
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Depois de voar com leveza, ela passa a tomar outra forma. Oia ainda dangando
em circulo, sob as entoadas do “OYA KOORO, KOORO O, coloca sua pele de bufalo
com a mesma alegria nos pés. Os gestos dos bracgos ja passam para outra linguagem.
O que era asa de borboleta passa a ser seus proprios bracos, simulando o colocar de
pulseiras, mas na verdade coloca a pele de bufalo?®, como podemos ver esse gesto

na imagem 48.

Imagem 48 — Gestos do ilu Oya Kooro

Fonte: Acervo pessoal de Ingrid (2015)

Contam em um mito, que Ogum certa vez flagrou Oia retirando sua pele de
bafalo na mata, sem saber que estava sendo observada, escondeu sua pele por la e
saiu. Ogum roubou a pele e passou a persegui-la, implorando o seu amor. Ela resistiu,

mas acabou cedendo e foi viver com Ogum fazendo entéo a ele algumas exigéncias.

126 De acordo com Chevalier (2015), o budfalo € a face mais pesada, rdstica e selvagem do boi que em muitas
culturas é sagrado, retratado também como a divindade da morte pelo hindu.
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Ninguém poderia referir-se a ela fazendo qualquer alusdo a seu lado animal. Ele ouviu
0s apelos e exp0s a todos da familia a exigéncia para que ndo houvesse conflitos. As
outras mulheres de Ogum, enciumadas, descobrem a pele de Oia e passam a
cantarolar coisas referentes ao animal. Oi4, em um certo dia, achou sua propria pele
e entdo vestiu e assim ressoou, virou o bufalo e saiu com bravura, dando chifradas em
todas que tentaram Ihe humilhar. O bufalo poupou seus nove filhos apenas. Oi4 depois
deu-lhes um par de chifres para que, quando estivessem em perigo, esfregassem, pois
ela onde estivesse, viria rapida como um raio em socorro deles (PRANDI, 2001).

Essa linguagem expressiva que € capaz de sensacdo, de criacao transborda
um certo fascinio. Oia chega com seu Ila*?’, “Eparreeeeei”! A pele se abre e o
entusiasmo se manifesta. Ela traz em si tanta poténcia que logo é perceptivel a euforia.
Quando Oia entra no saldo parece que as cores ficam mais acesas, 0 som fica mais
evidente, as vibracdes se potencializam e todo o saldo se exalta. E assim 0s seus
apreciadores se misturam com ela e dai se realiza as desacomodacdes e novas
acomodacdes, tanto entre o filho e o seu duplo, quanto deste duplo com os
apreciadores. Uma experiéncia estética que mergulha nos sujeitos, dinamiza as coisas
gue carrega em si, desfruta dos saberes incorporados e reconstroéi-se.

Oia possui a capacidade expressiva alargada, além de borboleta pode ser
bufalo, e tantas coisas que quiser. E perceptivel a exibi¢éo e acolhimento do paradoxo,
inacabamento e da reversibilidade dos sentidos. Isso nos revela que devemos abrir,
ampliar os infinitos olhares possiveis sobre a realidade. Pois a experiéncia estética
com Qia nos ensina que devemos considerar o sensivel, o contraditorio, recorrer aos
sentidos, as pulsbes que nosso corpo carrega, “a sentinela que se mantém
silenciosamente sob as minhas palavras e os meus atos” (MERLEAU-PONTY Apud
Nébrega, 2010, p.91).

Neste proximo capitulo, vamos entdo realcar o que estas tramas estéticas e
simbolicas da cultura do Candomblé colaboram para pensar o corpo na Educacéo

Fisica de outra forma

127 oz do Orixa
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CAPITULO Il

ILUMINACOES NAS TRAMAS DO CORPO
SAGRADO PARA DAR A VER NA
EDUCACAO FISICA

Até onde conseguimos discernir, 0 Unico propdsito da
existéncia humana é acender uma luz na escuriddo da
mera existéncia.

Carl Jung
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3.1. Um corpo sagrado ailuminar... autorizado!

Desde o inicio da pesquisa a motivacdo se aflorava no sentido de se fazer
sensivel as ressonancias simbdlicas que emergiam no processo do estudo, apontando
direcbes para que as reflexdes fossem construindo as tramas da dissertacdo. Entéo,
neste capitulo, deixamo-nos conduzir pelas vibracdes simbdlicas e tomamos a luz da
vela como simbolo para que pudéssemos iluminar outros aspectos do corpo na
Educacdo Fisica e assim permitir que se revelem novos usos para as praticas
corporais. O simbolismo da vela esta ligado ao da chama e, segundo Novalis apud
Chevalier (2015, p. 934), na chama de uma candeia, todas as for¢gas da natureza estao
ativas. “A cera, a mecha, o fogo, o ar que se unem na chama ardente, mével, colorida,
sao eles proprios uma sintese de todos os elementos da natureza”. Consideram entao

como o simbolo da individuacéo!?® ao cabo da vida.

Pensamos entdo que a significacdo desta imagem corresponde ao que
desejamos tratar neste capitulo, quando ansiamos dar a ver, a partir do que a
iluminacédo desta chama permite, a dimensdo que guardamos em nos, 0s simbolos e
mitos esquecidos, 0s potenciais existentes no corpo, na carne, na expressividade da
natureza, a sacralidade do ser que somos, um brotar sensivel das coisas do mundo

gue esta em nos.

A vela entdo insiste em participar dessa trama para dar realce, inflamar as
discussdes da religiosidade para enxergarmos 0 corpo com novas matrizes na area.
De fato, iluminar tais discussdes causa estranheza e, portanto, traz inquietagdes, como
por exemplo: O que tem haver religido com Educacédo Fisica? O que o corpo da
religiosidade afro-brasileira do Candomblé tem a dizer para essa area? O que a
religiosidade do Candomblé traz para pensar o corpo na Educacao Fisica? Essas séo
guestdes que normalmente afloravam nos colegas, quando compartilhava a tematica

da pesquisa. A estranheza de dialogar com os aspectos da dimenséo sagrada parece

128 Segundo Jung (1986), a individuagdo € quando o individuo se identifica menos com as condutas e valores
encorajados pelo meio no qual se encontra e mais com as orienta¢cdes emanadas do si mesmo, a totalidade de sua
personalidade individual.



Pagina | 193

assustar e causar muito espanto, gerando entdo muitas expectativas pelas respostas

dessa relacao.

Talvez pelo préprio desconhecimento de si como unidade de relagdo com o
sagrado, por desconhecer gque mesmo esvaziado de significagbes religiosas,
comporta-se como homem religioso. Ainda que abarque em sua existéncia, tantas
supersti¢cdes e tabus de dimensdo magico-religiosa, muitas vezes, ndo reconhece que

possui em si uma natureza sagrada.

Por isso, antes de apontar os elementos para pensar as questdes do corpo na
Educacéo Fisica, advindos das reflexdes realizadas sobre o corpo simbdlico e estético
da cultura do Candomblée, € valido trazer a luz uma discussédo sobre o processo de
dessacralizacdo para ampliar a compreensao da experiéncia religiosa e a sua relagcéo
com o comportamento geral do homem, a compreenséo do homo religiosus'?°. Esta
guestiona a habitual associacao do sagrado com apenas uma parcela da humanidade.
Trata-se de fundamentar um pouco a afirmacdo de que “vivemos num mundo
dessacralizado” e de analisar as consequéncias da tentativa, principalmente da ciéncia,

de abolir o comportamento que esta na raiz da experiéncia existencial do homem.

Como nossa area supervaloriza, muitas vezes, o conhecimento cientifico, e
considera com desdém as questdes do corpo, que abragcam o sensivel, consideramos
importante trazer mais uma reflexdo que possa ampliar o olhar para o corpo como
sensivel exemplar, assim como Nobrega (2010) ilumina em sua Obra “Uma
fenomenologia do corpo”. A ideia € mesmo buscar nogbes para compreender a
existéncia e projetar entdo outras formas de viver ligadas ao corpo sensivel, que

denunciem os determinismos e padronizacdes instituidas.

Nossa intensdo ndo é se aprofundar nessas reflexbes, mas dar luz aos
antagonismos existentes da dicotomia entre sagrado e profano, e poder aflorar
aspectos dessas dimensfes unidas, enlacadas, afinadas, abracadas em nossa
existéncia. Assim como suscitar questdes que sejam capazes de propulsionar

pensamentos que ajudem a desmistificar a dessacralizacdo do corpo. Buscar

129 Comportamento geral do homem. Para compreender o ser humano, faz-se necessario compreender seu
universo espiritual. O homo religiosus faz parte da histéria da humanidade e da constituicdo do ser humano
moderno.
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despertar olhares que se abram para o simbdlico que habita o imaginario humano,
para o sentido estético guardado nas relagbes do homem com o outro e as coisas do

mundo, com o espago e o tempo.

Com este estudo, passamos a compreender que a experiéncia religiosa esta
mais préxima de nés do que possamos admitir. Ela estd expressa na busca de paz
espiritual, de harmonia e de equilibrio interno, na sede de libertacdo das nossas
angustias. Até mesmo se expressa nas esperancas sociais, econdmicas e politicas,
na busca por uma sociedade justa, fraterna, que atenda ao bem comum. A experiéncia
do sagrado estéa relacionada com nossos segredos ocultos, pensamentos intimos e
segredos de amor, € uma dimensdo mais ampla do que a experiéncia religiosa
institucionalizada, pois somos sagrado e profano o tempo todo. Entdo por que nao
atentar mais para essa condicao existente em noés, dimensao que nos pertence, que
tanto tem sido rechacada? Pensamos que se torna emergente se inflamar com essa
tematica da sacralidade do corpo. Se nossa area trata com o corpo, como evitar tal

dimenséo que |lhe é constitutiva?

No cotidiano da vida moderna, a afirmacdo “vivemos num mundo
dessacralizado” parece nao fazer sentido para muitas pessoas. A dimensdo dessa
condicao parece nao ser ameacadora. Apesar de um certo desdém por parte de alguns
sobre essa problematica, tem crescido uma preocupacdo por esta condicdo, pois é
perceptivel um crescente movimento de reencantamento da vida no mundo. Embora,
ainda seja pouco reconhecido, busca-se, por diversas possibilidades, um reencontro
com a sacralidade perdida e sua intima relacdo com algo intangivel que esta na raiz
da experiéncia existencial do homem, seja nas praticas corporais, no cinema, nas artes,

etc.

Compreendemos que sao iniciativas que precisam ser mais exploradas e
vividas, amenizando o distanciamento entre homem e a prépria natureza, conferindo
entdo o entendimento de seu corpo como unidade de relacdo com o sagrado. Os
prejuizos causados pelas ciéncias classicas, em relacdo a uma ma interpretacdo de
nossa condicdo de ser e viver no mundo, funda entdo uma urgéncia ao sagrado, a

instantes de reconciliacdo com o primordial. A humanidade passou da contemplagao
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e da compreensdo a manipulagéo e ao controle da natureza. Estudada na antiguidade
por Aristoteles 13° de forma contemplativa, sem manipulacdes ou controle, sem
instrumentos para medir e ou quantificar, apenas sob observacdes e compreensoes,

passa o0 homem a querer compreender para controlar, intervir para aperfeicoar.

A physis (natureza em grego) costumava ser compreendida na Grécia
arcaica como a totalidade de tudo o que existe, o conjunto de todos os
acontecimentos, no céu ou na terra, envolvendo as pedras, as plantas,
0s animais, o corpo e alma humanos. Natureza era 0 home para a
realidade e por isso as reflexdes dos primeiros filésofos, empenhados
em compreender a realidade que os cercava, eram sempre peri
physeos, quer dizer, em torno da natureza. (FEITOSA, 2004, p.86)

E fato que o periodo medieval se caracterizou, essencialmente, pelo
distanciamento do homem em relagéo a natureza. Nesta circunstancia, potencializam-
se 0s avancos tecnoldgicos e cientificos e a ideia de natureza sofre mudanca, passa
a ser vista como reservatorio de matéria-prima e de energia para a producdo e o
consumo. A ciéncia se torna nostalgica para o progresso da civilizacéo até atentarem,
com a bomba atébmica em 1945, que a vontade de controle sobre a natureza poderia
gerar catastrofes. Eis entdo um reconhecimento de que o rumo de nossa relacdo com

0 mundo deveria ganhar urgéncia.

Porém, a interpretacdo que temos sobre essa relacdo com a natureza
permanece inquestionada, precisando tomar novos olhares e dimensfes. Destaca
Feitosa (2004) entédo que o grande desafio da atualidade é destruir a ideia de natureza
enquanto substancia, pois ndo é uma coisa, ndo € um estranho, um objeto exterior a
nds, € um enigma e assim devemos passar a respeita-la. A relacdo conosco e com o
mundo deve retomar os valores vividos na origem em que as dimensdes do sagrado
permeavam as relacdes do homem com as coisas do mundo de maneira inerente,
intima. Para Merleau-Ponty (2006), a natureza ndo é um objeto, ndo esta
simplesmente diante de nés. Ela € nosso solo, € algo que nos carrega, € enigmatica.

Esse autor enfatiza que essa recusa da nocdo de natureza como substancia estende-

130 Filésofo da metafisica da Grécia arcaica (VII-V a.C)
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se também ao corpo, e porque ndo acrescentar e dizer também a danca, j4 que esta

Gltima é um ato relacional entre ambos.

Principalmente em nosso ocidente, esses universos sdo vitimas de mas
interpretagfes. Com o germe racionalista, perdem seus sentidos relacionais e intimos
para serem tratados de maneira muito simplista. A tradicéo filoso6fica ocidental desde
Parménides, e depois por Platdo, Descartes, e varios outros, foi responsavel por isso.
Fizeram-nos esquecer que o0 corpo e sua relacdo com as coisas do mundo sao
condicao de vida, de existéncia. Desse modo, o mundo perde sua condi¢cdo sagrada e
0 corpo se rompe de sua condi¢cdo sensivel. A condicdo de ser sensivel, perecivel,
mutavel é entdo arruinada, ignorada e entdo todas as coisas que advém desse

processo sao desprezadas e consideradas sem confianca, sem merecer veracidade.

O enigma da natureza e do corpo, que € natureza também, ndo € reconhecido,
desprezivel e negado a uma realidade pensada como ilusoria, implanta uma dinamica
social em que sustenta um viver coisificado, o profano se institui reduzindo a
complexidade que tem o viver. Funda-se entdo uma ontologia redutora, uma verdade
l6gica que impde uma cisdo entre o ser e 0 nao ser, perceptivel nos discursos de
Parménides. Encontramos, nos estudos de Porpino (2006), esclarecimentos sobre o

gue este pensador pré-socratico apontou apregoando indicios de dicotomia.

“O ser e 0 ndo ser, de Parménides, séo realidades opostas, contraditérias e
excludentes. E necessério, portanto, ser ou n&o, pois as coisas sdo ou ndo séo.
Necessario se faz abandonar uma via, ou seja, a via do nao ser, por esta nao
exprimir a verdade. E preciso também afastar-se do pensamento errado que
concebe ora aproximacado, ora afastamento das oposi¢cdes, como por exemplo,
0 pensamento a partir do qual é possivel ser e ndo ser simultaneamente”.
(PORPINO, 2006, p.33)

Ao visitar a obra de Nietzsche (1995), “A Filosofia na Epoca Tragica dos Gregos”,
percebemos também a busca pelos fildsofos pré-socraticos, na filosofia tragica, com o
intuito de realcar um pensamento em consonancia com a vida, que aceite a vida em
toda a sua totalidade. Esse autor traz as propostas de Heraclito e de Parménides, mas
este segundo é o foco de suas criticas por negar a verdade da sensibilidade e da

intuicdo, sendo considerado pelo autor como um profeta da verdade formado pelo frio
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e penetrante gelo da logica. Para ele, este filésofo fixa em um ser imével e uno a fonte

de tudo o que é.

Ele narra em seu poema, por exemplo, o encontro com a deusa Verdade, que
o instrui a se afastar do caminho sensivel, uma via de confuséo, que leva as massas
indecisas a acreditarem que ser e ndo-ser sdo iguais. Ora, apenas o0 ser pode ser
pensado, jA que o ndo-ser ndo é. Se eu nao consigo ter uma ideia do que a coisa €,
nao posso pensa-la. E o que ndo pode ser pensado nado é ser. Dai Parménides conclui
que so o ser é. E que o ndo-ser ndo é. E isso ele considerou também para o pensar e

o dizer.

Dessa verdade inaugurada por Parménides, emergem as oposi¢des, escoltando
os individuos a viverem sob a condicédo de escolher uma via em detrimento da outra,
abandonar a via do nao ser, por exemplo, porque nédo exprime a verdade. Nos estudos
da filosofia, ele € apontado como prenunciador desta ontologia redutora, sendo o
responsavel por influenciar diversos modos de pensar no ocidente. Platdo 3! e
Descartes'3? acabam também evidenciando esse pensamento, dando uma maior
poténcia, exprimindo o platénico mundo das ideais e o cogito cartesiano, que instalam

de vez as tao conhecidas dicotomias.

Essa maneira de enxergar o corpo “‘que € natureza” vai influenciando as
diversas instancias da sociedade, passando a ser condicdo de vida dos seres humanos,
principalmente das culturas ditas civilizadas. A politica, a educacéo, a cultura, a religido
como o cristianismo, herdam essa atitude de ser dicotdmica e passam a instituir
maneiras de ser padronizadas, apontando e determinando o certo e errado, o belo e 0
feio, o bom e mal, o que é digno de ser verdadeiro, ou ilusério. As ordens dos opostos

entdo implicam numa grande problematica para o viver humano. O racionalismo

131 Na antiguidade, Platdo, ao dividir o mundo entre real e ideal, faz surgir as classicas dicotomias entre razdo e
emocéo, corpo e alma, aparéncia e esséncia, que, por sua vez, apontam para um homem cada vez mais dividido,
cindido entre a inteligibilidade daquilo que se pode conhecer objetiva e verdadeiramente (através da razao) e as
sensacoes e impressdes que seriam uma representacdo, um falseamento dessa verdade transcendente.

132 As teorias filosoficas de Descartes (1596-1650) conduziam para o pensamento de que “empregar toda a vida a
cultivar a razdo é a avangar, 0 mais que pudesse, no conhecimento da verdade” (1637:63-64). Em suas principais
obras, “O Discurso do Método” e “Meditagbes Metafisicas”, percebemos que, para ele, o ato de pensar, a agéo
reflexiva acerca das coisas, através da qual podemos conhecer, somente poderia se dar pelo cogito, pela anélise
I6gica, feita a partir de um sujeito (eu pensante) perante um objeto concebido, o que fica bastante claro em sua
maxima “penso, logo existo”.
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dissemina a ideia de que um deveria dominar o outro. O um entdo se torna
problematico porque é intolerante, ndo aceitando seu outro, cria fronteiras sobre si
mesmo tomando postura de privilegiado. Essa ruptura hierarquiza os polos, condiciona
o ser a uma condicao pouco flexivel, tendo que assumir um polo ou outro, impedindo

a possibilidade de ser e ndo ser simultaneamente.

Com a perda da sacralidade'*® da natureza e do “corpo que é natureza”,
obviamente a danca nado fugiria desse enquadramento. Eliade (1992) explica o
processo de dessacralizacao, por exemplo, ao afirmar que de maneira original, todas
as dancas eram sagradas, desfrutavam de um modelo extra-humano, imitando um
gesto arquétipo ou comemorando um momento mitico. Supde entdo que o ato
primordial de dancar foi também dessacralizado. A condi¢do profana da danca entéo

fere a sua condicdo sagrada, mas nao a extingue.

Essa profanacdo de dancar, resquicios do mal-entendido do corpo e da
natureza, se desenvolve desde a Grécia. Em Porpino (2006), por exemplo,
encontramos uma discussao que contempla esse tempo em que acontece a cisdo da
danca entre nobre e ignébil por Platdo, uma digna de educar o homem e a outra
renegada. Uma Apolinea®* que representa o espirito da ordem, da medida, da
simetria, da racionalidade, da beleza, da harmonia intelectual. E a outra Dionisiaca'®
cujo impulso reflete a desmedida, a inconsciéncia, a embriaguez, a vontade de
aniquilar a vida, desvelar a realidade bruta e devastadora. Segundo Tiburcio (2005),
transportar-se para o reino desse Deus do povo através do éxtase é conduzir o homem
a uma experiéncia arrebatadora que o transforma, que o faz diferente, que quebra com
as interdicGes, conduzindo a uma conquista de liberdade, de superacédo da condicéo

humana pela posse do divino.

Porém, esta ambivaléncia do dancar marca a ldade Média quando os preceitos
cristdos da época proibiam a manifestacdo das dancas que tinham esse carater

arrebatador, dionisiaco. As feiras e pracas que eram palco das dancas populares, por

133 Entendida como sua condicdo de ser realidade. Complexa e enigmatica.

134 Referente aos ideais do Deus Apolo que detinha uma beleza fundada na aparéncia.

135 Referente ao Deus Dionisio, conhecido como o deus do vinho, do entusiasmo, do éxtase, expressava a vollpia
nascida da dor, tinha um viver espontaneo, reconciliador do homem com a natureza.
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exemplo, tiveram suas manifestacbes apartadas. Segundo Porpino (2006), mesmo
gue estivessem expressando o estado divino, 0 entusiasmo que ligava a um deus,
como a danca ignobil, ndo merecia importancia nem respeito, pois nao se tratava de
um deus cristdo, mas deuses dos antigos cultos pagaos. Depois de um tempo,
permitiram em sua forma nobre, extirpando entdo os elementos ligados as antigas
religibes. Mais tarde, no século Xll, a danca é banida de vez das liturgias por ser
considerada diabdlica'®®, pois estava atrelada aos prazeres do corpo e da carne. Mas
pensando bem, o ato diabdlico estava sendo daqueles que estavam instituindo o
afastamento dos opostos quando consideram tal danca feia ou bonita, ordenada ou

desmedida, digna ou indigna, etc.

O processo de intolerancia vivido em nossa historia marcado pela dicotomia do
ser e do nao ser, tendo o cristianismo como exemplo, deixa resquicios e parece estar
ainda fortemente incrustado nas atitudes preconceituosas que se expressam em nossa
sociedade. Dancar nos rituais do Candomblé, por exemplo, ainda esta enquadrado
dentro do perfil feio, demoniaco e mistico3’, afastado do ideal Apolineo. E facil
reconhecer em nossas relacdes sociais estes extremismos absolutistas que
consideram o ideal apolineo como o melhor, mais bonito, mais verdadeiro. Vivemos
numa espécie de autoritarismo que oprime aquelas pessoas que abarcam atos e

valores que se aproximam também das dimensfes dionisiacas em seu viver.

Essa condicédo fragmentada no existir, de forma consciente ou nao, condiciona
a convivéncia com situacdes conflituosas pelas quais ndo se sabe bem se o agir deve
ser de submissdo as imposi¢cdes dos modelos padronizados, acreditando em suas
verdades, ou se é de acolhimento da culpa devido a resisténcia a tais modelos. Essa
ambivaléncia acaba por comprometer a realidade sensivel do ser humano, impedindo
muitas vezes que possa viver a realidade verdadeira, aquela sagrada, que assume a

forma cambiante, que é capaz de oscilar entre os polos opostos huma dinamica de

136 Segundo Bernardo Lynch de Gregorio, entrevistado no programa Entre o Céu e a Terra, da TV Brasil, a
palavra diabdlica é o contréario de simbolo. E diabdlico seria algo que polariza os opostos e simbolo seria algo que
€ sintese dos opostos.

137 Referente aos mistérios das cerimdnias religiosas secretas cujas manifestacbes ndo se ddo segundo as leis
naturais ou fisicas. Considerada sobrenatural e por isso sem o merecimento da verdade.
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complementariedade, arranjando novos cenarios de ser, assim como considera
Porpino (2006).

A dessacralizacéo incessante do homem atual alterou a forma de enfrentar as
coisas do mundo e entdo enfrentam dificuldade em reconhecer uma parte de si, que
foi camuflada pela sociedade, como o comportamento simbdélico e as interpretacdes
mitolégicas que é bem realcado por Eliade!38. Pensamos que a experiéncia estética
com os rituais do Candomblé é uma oportunidade que colabora com esse
reconhecimento da dimenséo sensivel, pois revela um estado de ser e se comportar
gue abrange uma comunicacgao de dimensao poética, em que favorece ao ser humano
a possibilidade de poder reintegrar a unidade da origem primordial, enfim, o desejo de
abolir os opostos, as polaridades do ser e ndo ser, como vimos por exemplo nos

cenarios ritualisticos de Exu, Obaluaié, lemanja e Oi4, tramados no capitulo 1.

Desse modo, volvemos o nosso olhar para o ritual dos orixas no contexto da
religiosidade do Candomblé, reconhecendo o potencial estético que possui, como
possibilidade de subverter o olhar habitual, de transformar e iluminar o corpo
polissémico que é capaz de perceber-se e mutabilizar-se de poténcias para expressar
uma magnitude de ser pleno no fazer, no criar, no compor, no gerir-se enquanto ser-
no-mundo. Reconhecendo como um universo sagrado em que 0s rituais permitem
viver os mitos através de tantos simbolos que sdo valorizados e assim permitem fundir,
por exemplo, corpo e alma, corpo e razdo, razdo e emoc¢ao, mal e bem, feio e bonito,

sagrado e profano entre outras dicotomias.

Nesse sentido, acreditamos que os rituais que abarcam os arquétipos dos orixas,
as forcas da natureza, podem descortinar elementos significativos para se pensar o
corpo que busca uma reconciliacdo do ser consigo mesmo, subvertendo as
concepcdes maniqueistas e preconceituosas e empreendendo outras relacées que
distanciam os determinismos moralistas. Podem permitir, portanto, ao individuo se
reconhecer enquanto sujeitos culturais e assim se embrenharem numa arte de existir,

uma vez que as dancas, que desses espacos ritualisticos se expressam, habitam o

138 Com algumas ideias das Obras de O sagrado e profano (2010), Imagens e Simbolos (1991), Mito e Realidade
(2013).
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sensivel emergindo pulsées que levam a encontrar os desejos de ser e ndo ser, que
constituem aquilo que somos verdadeiramente assim como pudemos perceber nas

descricOes anteriores do Xiré.

Desse modo, podemos reconhecer que o potencial dos ritos permite abrandar
a exaustdo da natureza do sujeito, pois possuem a capacidade de transformar a
condicao existencial. Podemos dizer que sédo muitas as poténcias do corpo nos rituais
dos orixas, pois suas vibracdes estremecem a dimensdo sensivel que abarca o
dionisiaco, o torpe, o feio, a morte, a dor como condi¢cao de existéncia, convidando-
nos a exercitar uma consciéncia alargada e aberta que admite as contradicdes. Além
disso, € um corpo cuja linguagem se expressa como fenbmeno do sensivel. Os
encantamentos que dele sédo provocados abarcam o poético, o estético, o sensivel,
dimensdes centrais nas reflexdes de Merleau-Ponty (2011), que considera noc¢oes

orientadoras para reflexdes ontolégicas e epistemoldgicas.

Os simbolismos dinamizados nos rituais que apresentamos no capitulo |, por
exemplo, ganham valor e pulsam, no sentido de trazer a tona as suas funcdes
vibratorias e seu poder de ressonancia que convida o sujeito a uma transformacao, a
um conhecimento de si, a um aprofundamento de sua propria existéncia. Entendemos
gue um mundo de simbolos, imagens e mitos participam da existéncia do ser humano,
uma heranca milenar de uma parte da humanidade anterior a histéria se expressa
simbolicamente no viver humano. De acordo com Eliade (1991), € impossivel ao
homem néo reencontrar essa parte a-histérica em qualquer situacdo existencial, mas
destaca que seja da maior importancia despertar para esse inestimavel tesouro de

imagens que traz consigo.

Segundo esse autor, redescobrir o significado profundo de todas essas imagens
envelhecidas e dos mitos degradados escondidos na vida de um homem
contemporaneo € fundamental para o equilibrio e a riqueza de uma vida interior.
Contemplar e assimilar as mensagens sugestivas delas é projetar-se num mundo

infinitamente mais rico que o mundo fechado do seu “momento histérico”.

O simbolismo vivido nas relagdes com espaco e o tempo na cultura do

Candomblé entdo iluminam elementos para contemplar uma nova forma de sentir e
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ver o ser humano, uma forma de existir, considerando o mundo de simbolos que
participa da existéncia de cada um de nés. Isso implica em interrogar os mitos e
arquétipos herdados, envolvendo-se, portanto, com a interrogacéo de enigmas, como
Merleau-Ponty e Cézanne destacam em suas obras. Ver além do que esta posto, ver
em ato, ver mais longe. Essa condicao de ser vem alcancando visibilidade por muitos
estudiosos que, cada vez mais, esclarecem a fungdo simbolizante e a estrutura mitica

presente nos seres humanos.

De acordo com Eliade (2013), muitos estudiosos tém buscado na psicanalise
reflexdes para a superacgao do positivismo, racionalismos e do cientismo do século XIX,
exaltando o renascimento do interesse religioso, atentando entdo para essa dimenséo
gue o ser humano guarda em si e que foi esquecida, porém nao extirpada. Ha um
interesse crescente, segundo Eliade (1991), no mundo exotico ou arcaico no horizonte
da historia, o interesse pelas imagens, simbolos e mitos que este universo valoriza tem
alcancado prestigio e desdobrado muitas descobertas que oferecem um possivel
ponto de partida para a renovacdo do homem na atualidade. Diversas areas do

conhecimento consideram ser um universo que permite melhor conhecer o homem.

Portanto, exaltamos, neste estudo, o corpo simbdlico dos filhos de orixas, cujos
gestos alcancam o invisivel, o indizivel, o tempo sagrado aquele que atravessa nossa
carne, a ancestralidade, nosso ser silenciosamente. Eliade, em suas obras, faz um
convite para sairmos do presente historico e reintegrarmos a um outro ritmo temporal,
gue chama de tempo adquirido, e que nédo € o tempo histérico, € o tempo sagrado. Um
tempo que vem antes do ser, mas que participa da existéncia sempre. Ele revela que
“cada ser histdrico traz em si uma grande parte da humanidade anterior a Historia”
(ELIADE, 1991, p.9).

Essa parte a-histérica do ser humano traz, portanto, a marca da lembranca de
uma existéncia mais rica, mais completa, beatificante. Acrescenta ainda que o ser
humano, ao deixar-se invadir pela sua prépria parte ndo historica, reintegra-se a um
estado paradisiaco primordial através das imagens, simbolos e mitos. Para ele, deixar-
se invadir por essa parte a-histérica supde estar sensivel as coisas do mundo. Destaca

gue essa convocacao nao deve ser compreendida como uma recusa total ao tempo
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historico, profano, como podem levar a pensar, mas, como diz Eliade (2010), em “O
Sagrado e Profano”, € uma obsessdo ontoldgica, que € caracteristica essencial do
homem desde as sociedades primitivas e arcaicas. E um desejo que o ser humano
tem de viver no mundo recente, puro e forte, tal qual saiu das maos do criador. Destaca
gue todos ndés possuimos essa sede do sagrado, esse desejo de reencontrar o tempo
de origem. Segundo Eliade (2010, p. 36),’n&o se pode viver sem uma abertura para o
transcendente, ndo se pode viver no caos a existéncia humana soé € possivel gracas a

comunicagao permanente com o céu’.

Aquele completamente diferente do momento historico, que expressa muito
mais do que a pessoa que as sente poderia dizer, sendo incapaz de expresséa-las. E a
nostalgia que o ser possui para reintegrar a beatitude da unidade primordial, enfim o
desejo de abolir os opostos, as polaridades, etc. Eliade quando se refere ao tempo
sagrado e nao historico ele remete ao tempo sagrado como o tempo primordial, que
n&o é identificavel no passado histérico, mas num tempo original3. E esse inestimavel
tesouro de imagens, simbolos e mitos que trazemos em nossa existéncia que ele quer

animar, despertar para aquilo que ja ndo se reconhece mais neste viver atual.

Sobre esse dinamismo simbadlico que todos os seres possuem, reflete também
Chevalier (2015). Segundo ele, o simbolo vivo, que surge do inconsciente criador do
homem e de seu meio, preenche uma funcéo profundamente favoravel a vida pessoal
e social. Revela entdo, em seus estudos, algumas funcdes ou operacdes por meio da

gual o sujeito se reorganiza dinamicamente em relacéo as coisas do mundo.

Este autor destaca primeiramente que o simbolo tem funcdo exploratéria, ele
projeta 0 homem ao desconhecido, implicando uma parcela de aventura e desafio.
Implica qualquer coisa de vago, desconhecido para nés.#° Convida, portanto, o
homem a pesquisa do desconhecido numa outra direcdo, conduzindo-o a novas
exploracBes. Assim como fui projetada a conhecer esse universo para o qual fui

convocada a partir da vibrac&o das aparéncias. Essa funcéo para ele esta ligada com

139 Tempo recente, puro, e forte, tal qual saira das maos do criador.
140 “No momento em que o espirito empreende a exploragdo de um simbolo, € levado a ideias situadas para além
do que nossa razao é capaz de captar”. Jung apud Chevalier (2015, p 26)



Pagina | 204

a outra fungdo que é a do indeterminado do pressentimento tipo uma pergunta, um
conflito ou um desejo que permanece em suspenso. Uma revelacdo do homem a si
proprio pela experiéncia pessoal e social. Depois destaca a funcdo mediadora do
simbolo, na qual estende pontes, reline elementos separados, reline o céu e a terra,
a matéria e o espirito, a natureza e a cultura, o real e o sonho, o inconsciente e o
consciéncia” (CHEVALIER, 2015, p. 26) Resulta da confrontacdo de tendéncias
contrarias e reuni-as numa certa relacao, se comportando como um fator de equilibrio.
Para ele, esse jogo vivo de simbolo assegura uma atividade sadia e libertadora. Isso
se da no reconhecimento de seu corpo, de sua existéncia de forma ndo fragmentada
como podemos perceber nos cenarios simbolicos e estéticos apresentados no

segundo capitulo.

Isso coaduna com o quarto aspecto funcional dos simbolos que séo as forcas
unificadoras que condensam a experiéncia total do homem: a religiosa, a césmica, a
social e a psiquica. Segundo este autor, atam 0 homem ao mundo, entdo o homem
nao se sente estranho no mundo. Realizam uma sintese do mundo reunindo inferior,
terrestre e celeste. E quando reconhecemos que somos ao mesmo tempo sagrado e
profano. Seja qual for o espaco que habitemos, ndo nos esquivamos de nossa sede

ontologica, de poder nos ligar ao mundo que esta atado a nos.

Sendo unificador, o simbolo assume entdo, segundo Chevalier (2015), a quinta
funcdo que é terapéutica em que através das intui¢cdes, o individuo sente-se como
parte de um conjunto que o amedronta e o tranquiliza, a um sé tempo, mas que 0
adestra para a vida. Esse alerta que néo se pode resistir aos simbolos, € como amputar
uma parte de si mesmo, empobrecer a natureza inteira e fugir. E uma funcdo que
confere o aceite de uma transferéncia imaginaria em que o ser € colocado no interior
do simbolo e este no interior do homem, “cada um participando da natureza e do
dinamismo do outro, numa espécie de simbiose” (CHEVALIER, 2015, p. 29. E como
uma existéncia partilhada. Os simbolos se tornam entéo, na perspectiva deste autor,
uma expressdo espontdnea e comunicacdo adaptada, um meio de desenvolver a

imaginacédo criadora e o sentido do invisivel.
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Depois é realgcada também a fungéo socializante do simbolo, pois promove uma
comunicagado profunda com o meio social. “Cada grupo, cada época tem seus
simbolos; vibrar com esses simbolos € participar desse grupo e dessa época”
(CHEVALIER, 2015, p. 29). Para ele, s6 podemos conhecer uma pessoa ou um povo
se, de fato, pudermos penetrar no sentido dos simbolos, assim como fizemos aqui com
as simbologias da cultura do Candomblé. A sétima funcdo que sugere atencao € o
poder de ressonancia. Possui o papel de vibrar. E uma func&o evocadora e libertadora
gue sofrerd variacdes de acordo com a intensidade vibratéria entre 0 mundo e o
individuo. O poder ressonante é como uma convocac¢ao, uma chamada de atencéo
para certos elementos da vida. Reunir e harmonizar até mesmo os contrarios é o papel
da funcdo transcendente que ratifica a propriedade que os simbolos possuem de
estabelecerem uma conexao entre forcas antagonicas e entdo vencer oposicoes e
conquistar a evolucdo da consciéncia. E por ultimo possui um poder transformador,
pois para Chevalier (2015), ndo apenas enriquece 0 conhecimento como também

sensibiliza o senso estético.

Essas fungcdes simbolicas abordadas por Chevalier (2015) remetem-nos a um
episédio de um programa da TV Brasil que se denomina “Entre o céu e a terra”**! que
tratou de discutir os simbolos e representacdes. Nesta apreciacdo, as palavras de
Jorge Claudio Ribeiro'#? e Bernardo Lynch de Greg6rio'#3, por exemplo, fizeram-se
vibrantes, pois revelavam os potenciais do simbolo, esclarecendo-nos mais um pouco
sobre este universo. Dos discursos deles pudemos interpretar que simbolico € o
contraste do diabdlico. Pois o prefixo “sim” significa sintese, sintonia, agregacao,
reunido e o pre-fixo “bolo” significa bola, ideia de jogo, dinamismo. Entdo o simbdlico
€ 0 jogo de sinteses, de agregacao e o diabdlico seria entdo o jogo de afastamento,
dispersédo, apartacdo, tudo que se rompe. Assim interpretamos que o simbolo tem o

poder de unir os opostos, retoma o estado primordial em que 0s opostos séo idénticos:

141 Esse programa abre um espaco plural de debate e reflexdo sobre ideias e conceitos que permeiam a enorme
gama de religibes e crengas presentes no Brasil.
http://tvbrasil.ebc.com.br/entreoceueaterra/episodio/simbolos-e-representacoes

142 Cientista da Religido/ SP

143 Especialista em Mitologias | SP
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luz e sombra, bem e mal, certo e errado, masculino e feminino, divino e humano, e o

diabdlico quando separa esses opostos.

As falas destes e outros entrevistados foram-nos muito significativas quando
realcavam o quanto o simbolo é importante de ser valorizado. Diziam eles: “O simbolo
entra em contato direto com os outros mundos”. “S&o universais e transpdem a barreira
da linguagem, pois tem contado direto com arquétipos inconscientes que nos temos”.
“Ele é mais profundo e economiza muitas narrativas, faz a ponte entre o individuo e a
sagrado”. Possuem, principalmente, carateres mediadores, agregadores e
transformadores assim como vimos nas funcdes simbdlicas tratadas em Chevalier
(2015).

Com esse panorama de papéis expressos enaltecidos por Chevalier (2015),
entre outros, pressentimos, fomos sensiveis as vibracdes, ressonaram forgas para que
pudéssemos estender pontes e entdo fazer aproximacdes com a ontologia do ser
sensivel refletidas em Merleau-Ponty. Ao fazer a leitura, surge um desejo de explorar,
reunir e reconhecer que “o enigma que consiste em meu corpo ser ao mesmo tempo
vidente e visivel. Ele, que olha todas as coisas, pode também se olhar, e reconhecer
no que vé entao o “outro lado” de seu poder vidente” (MERLEAU-PONTY, 2013, p.19).

Desse modo, pensamos que essa perspectiva de ver o homem sensivel dentre
as coisas do mundo sensivel, que guardam “um algo’, que carregamos desde o
principio de nossa existéncia, ndo € a natureza enigmatica a qual Merleau-Ponty busca
exaltar? Pressentimos que o dinamismo simbdélico realcado pelas obras de Eliade e
Chevalier se aproxima a admisséo da ideia de natureza em Merleau-Ponty, a qual ndo
trataremos aqui com afinco, quem sabe no doutorado, mas traz visibilidades
significantes para pensar o modo pelo qual o corpo se dirige ao mundo e este a ele

também, para pensar a sua forma perecivel, mutante e ontologicamente sensivel.

Nos estudos de Nobrega (2014) acerca dos cursos sobre a natureza, que
Merleau-Ponty ministrou no Collége de France entre os anos de 1956 e 1960, ela
percebe o deslocamento de sua filosofia de uma descricdo fenomenoldgica para a
ontologia do “Ser Selvagem”. Uma ontologia que assume como tarefa a compreenséo

de uma natureza dotada de interioridade e em si mesma expressiva, o que coloca em
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choque a ontologia do objeto. Percebe que ele reintroduz a ideia de corpo excitavel
capaz de sentir e abrigar o apelo das coisas, sendo entdo uma espécie de sujeito-
objeto que fornece a chave para uma nova compreensao de natureza. Isso implica em
Ver que o corpo nao € apenas sujeito e atividade, ele é também passividade. A referida
autora traz, portanto, algumas no¢des que nos levam a pensar a ontologia selvagem,
ou do ser sensivel, que, segundo ela, € uma nova arqueologia em que o corpo €
atravessado por outras visibilidades atravées de uma experiéncia carnal. N&o
pretendemos nos deter em explicacdes aprofundadas sobre essas nocdes, mas
destacamos a nocéo de carne, pois consideramos fundamental para pensar o ser da

indiviséo, cuja natureza é sensivel.

Esta comunh&o sugerida nos estudos entre o corpo humano e o corpo do mundo,
gue engloba e transcende o do individuo, € denominada, em O visivel e o invisivel,
com o termo carne e se apresenta como o elo comum entre as duas ordens do humano
sentiente e do mundo sensivel. Na expressao de Merleau-Ponty, “dizemos assim que
0 nosso corpo, como uma folha de papel, € um ser de duas faces, de um lado, coisa
entre coisas e, de outro, aquilo que as vé e as toca; dizemos, porque é evidente, que
nele reune estas duas propriedades, e sua dupla pertenca a ordem do ‘objeto’ e a
ordem do ‘sujeito’ nos revela entre as duas ordens relagdes muito inesperadas”
(MERLEAU-PONTY, 2014, p. 133).

Em o Olho e o Espirito, por exemplo, Merleau-Ponty (2013) traz a atitude de
Cézanne para tratar sobre a expressividade da natureza, e, para noés, € ela mesmo
guem vibra simbolicamente. Nesse estudo, ele pretende defender que a natureza € o
berco de toda experiéncia e o solo de toda idealidade. Cézanne, para fazer sua obra,
abandonava-se nas sensacoes e preferia pintar a matéria em via de se formar, a ordem
nascendo por uma organizacdo espontanea. Ele buscava as aparéncias, as visadas
gue sua percepcao oferecia. Para o autor, Cézanne “invoca uma razao que abarcaria
suas proéprias origens” (Merleau-Ponty, 2013, p.139), “queria pintar o mundo, converté-
lo inteiramente em espetaculo, fazer ver como ele nos toca” (Merleau-Ponty, 2013,
p.140). Para Cézanne, “a vibragao das aparéncias é o berco das coisas” (MERLEAU-
PONTY, 2013, p.137).
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Sera que essa atitude de Cézanne perante o mundo de “fazer ver o que ele nos
toca” ndo é se entregar aos poderes funcionais do simbolo? Sera que esse
comportamento simbdlico ndo é paralelo a admissdo da ideia de natureza? Parece
entdo ser fundamental se entregar as sensacdes e fazer-se sentir afetado pelo poder
vibrante das coisas do mundo em si. Parece que reconhecer e ver que a natureza tem
participacdo e determina certos aspectos de nossa existéncia € ndo se apartar da
dimensao simbdlica que carregamos. “Ei-nos envolvidos numa histéria secreta e numa
floresta de simbolos” (MERLEAU-PONTY, 2013, p.144).

Tendo em vista o poder do simbolo na existéncia do homem, nesse passeio
pelas reflexdes de Eliade (1991, 2010), pelas fungdes simbdlicas de Chevalier (2015)
e pelas Nocoes de Merleau-Ponty (2013, 2014), torna-se caro desvaloriza-lo. Eles séo
consubstanciais ao ser humano, mesmo que sejam menosprezados, ndo impedem de
continuar a participar de sua vida. Sao perenes, mesmo que sejam degradados, ainda

assim sao capazes de revelar as modalidades mais secretas do ser.

Isto significa dizer que mesmo que o homem assuma unicamente uma
existéncia profana, ndo consegue abolir completamente o comportamento sagrado
gue carrega em si. Revela que ndo ha um viver profano puro, seja qual for o grau de
dessacralizacdo, 0 homem ainda conserva tracos de uma valorizacao religiosa do
mundo. Pensamos que enquanto a ideia de natureza estiver coisificada, como
substancia, profanada, como exterioridade da realidade corporal, o corpo ir4 padecer
e carregar este fardo pesado ou entdo se submeter a novos arranjos para sucumbir ao

peso.

Consideramos entéo os estudos de Eliade'** e Merleau-Ponty*4> fundamentais
para alargar o entendimento da relacdo homem-sagrado-natureza, uma condi¢do que
insinua voltarmos a um viver arcaico, primordial, ser selvagem. Pois parece que é na
sacralidade perdida que se encontram as pistas para aniquilar esse viver atroz,
triturado, desumano. Julgamos que as nocdes que esses autores trazem sobre o

simbolismo do corpo e a sua dimensdao mitica, como também a ontologia do ser

144 Com algumas ideias das Obras de O sagrado e Profano (2010), Imagens e Simbolos (1991), Mito e Realidade
(2013).
145 Com algumas ideias das Obras de O Visivel e Invisivel (2014), O Olho e o Espirito (2013), A Natureza (2006).
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sensivel, respectivamente, abrem leques de possibilidades para pensar a existéncia

humana.

Sao enfoques que guardam especificidades diferentes entre si, mas que se
aproximam e permitem algumas convergéncias cujas intencionalidades se reverberam
para um mesmo sentido: desconstruir as dualidades interno e externo, sujeito e mundo.
Assim como eles tém dado a pensar a nossa realidade paradoxal e totalizante,
realcando o olhar para a sacralidade perdida, para a natureza em nés. Assim como o
simbolo, o mito, a natureza em nés “esta no primeiro dia”, antes de nds e sempre nova

sob nosso olhar.

Pressentimos entdo que o corpo na cultura do Candomblé tem muito a dizer
guando abarca uma ontologia sensivel, que tem muito a dizer para a vivéncia
dessacralizada do mundo atual. A atitude emergente parece ser entéo preparar o olhar
para reconhecer essa parte que € inerente a todos nos e potencializa-la na vida.
Através da arte, do cinema, em tantas vivéncias que nos levam ao éxtase, a romper

com 0 espaco e o tempo historico.

Entdo realcar a realidade, os valores e as significacdes que advém dessa
experiéncia, neste contexto de estudo, € também oportunizar um alargamento no olhar,
no sentido de fazer ver de forma ndo higienizada o corpo no rito, que vive o tempo do
mito, a significacdo simbolica, o que confere um mergulho aprofundado no corpo.
Trazer entdo, neste estudo, o ritual como manifestacdo subversiva que vai além da
danca em si'%%, agrega reflexdes ricas em que realgca um espaco e o tempo que néo é
comum, 0 que potencializa a consideracdo de ser fenbmeno estético, sagrado,

performatico.

Quando coabitamos os cenarios simbdlicos de Exu, Obaluaié, lemanja e Oia,
por exemplo, fomos situados num processo em que percebemos que é continua a
tensdo dos opostos e cuja dindmica é antes de tudo vanguardista, foi perceptivel que
0 corpo, nesta cultura de matriz africana, possui uma existéncia como totalidade e é

constituida de mortes e de nascimentos e por isso encontramos nele um modelo para

146 Danca considerada destituida do sagrado pelos olhos ocidentalizados.
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pensar o corpo na Educacao Fisica. A experiéncia estética com esses cenarios permite

entéo trazer nocdes de enfrentamento com a vida que precisam ser consideradas.

No cenério quente, do fogo, em se tratando de Exu, somos afrontados por
elementos insdlitos, que nos fazem conhecer o corpo por outras nuances. Expressam
um corpo com poder de realizag&o, dinamico, que transforma o caos em ordem e vice
e versa, que se metamorfoseia, que possui a capacidade de ser um e multiplo, que se
elabora na luta dos contrarios e abraca caminhos sempre renovados, um corpo que é
devorador, conferindo um sentido de morte, destruicdo, desordem, mas revela também
o poder de restituir, assim sendo vida, regenerativo. E um corpo que se constitui como
um Okoto, o pido caracol que € modelo de nossa existéncia, principio que movimenta
e dinamiza, que expande e que transforma, que dispersa e sintetiza ambiguidades, o

paradoxo que se unifica.

Assim também se apresentam os cenarios terrestres de Obaluaié, sdo também
exemplares, pois permitem ver um corpo que tem poténcia fecunda, possibilidades de
doar de si sua prépria energia para tantas criagcdes, mas assim como Exu traz a
possibilidade de destruir, acolhendo a morte. Um corpo que tem a ambivaléncia de
fazer morrer, sentir dores e sofrimentos, mas também faz renascer, curar, regenerar.
Um corpo que aprende os limites de si e sabe agir no sentido de ndo desequilibrar e
descompensar. Um corpo que reivindica uma democracia corporal, que adquire
sabedoria para superar seus desconfortos. Traz a visibilidade um corpo que tem a
beleza alargada no grotesco, um corpo que se submete a morte como instante de vida,
gue a acolhe como possibilidade de se regenerar, transformar-se. Entdo pensamos
gue a experiéncia estética em Obaluaié permite trazer nocdes para o0 enfrentamento

com a morte em vida e para que, deste estado, a vida seja potencializada.

Com as tramas das aguas de lemanja, damos a ver a capacidade de criacdo da
individualidade. Senhora das origens, participa de tudo que vai se criar, recriar.
Pensamos que se confundir com elas € se envolver com as sombras, e assim
encontrar a possibilidade de compensar as atitudes unilaterais, equilibrar os opostos.
Realiza-se nessa mistura entdo a funcao do simbolo, que é atrair a atencdo da pessoa

para uma outra posi¢ao, outros usos do corpo no sentido de desfrutar do potencial
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regenerativo, criativo. O que parece ser o papel simbdlico da 4gua, da lemanja, pois
possui essa relacdo especial com os saberes profundos, fecundos, criativos e
potencializadores das alteracdes necessarias em ndés. A experiéncia estética com Oia
s6 vem reforcar o que outros orixas ja nos convocam a dar importancia. Devemos
estabelecer relacdes mais sensiveis com 0s outros, com as coisas do mundo. Prestar
a atencao a nossa animalidade, nossa capacidade de metamorfosear e ser espelho
do mundo. Acolher o que em nés é contraditério, valorizar as pulsdes que nosso corpo
carrega. Ela e os outros vém nos chamar atencao para a percepcao, para os saberes
da carne, para seu inacabamento, sua capacidade infinita de morrer e renascer.

Com os orixas, tivemos o privilégio de sentir na pele o que Merleau-Ponty
chama a atencao, ao considerar o corpo como obra de arte. Nossa relacdo complexa
com o0 mundo e 0s outros envolve essa tensdo da regressao e da antecipacéo, da
circularidade e da transgresséo, e assim faz eco ao forro paradoxal de uma carne
envolvida e aberta, a sua dupla orientacao perpétua em dire¢cao ao passado e ao futuro.
Viver com as dinamicas simbdlicas de Exu, Obaluaié, lemanja e Oi4, € sentir na pele
esses saberes que ja foram incorporados e estédo disponiveis a tantas reconstrucoes.

E fato que as formas de expressao simbolica se dispersaram, o espelho magico
dos rituais se partiu, mas sua forca tem se manifestado, buscando alternativas para
serem retomadas. Na tentativa de reconstituicdo da intimidade perdida entre 0 homem
e 0 mundo, muitos estudos desabrocham contribuicbes de diversos pontos de vista
para esta dessacralizacdo da natureza, principalmente aqui no ocidente. Existe um
esforco coletivo de muitos pesquisadores, nas mais diversas areas, na tentativa de
configurar uma compreensao mais ampliada da existéncia, conduzindo o olhar para as
possibilidades de encontro com a dimenséo sensivel, com os saberes do corpo que
foram degradados, com a natureza que se expressa, com a ontologia do ser sensivel.
Esse esforco vem produzindo, desde a década de 1980, um pensar referente aos
sentidos que o corpo carrega, ressaltando a necessidade de religar sujeito e objeto,
natureza e cultura, razao e sensibilidade.

E o que podemos ver nos estudos de: Merleau-Ponty (2006, 2011, 2014), Eliade
(1991, 2013), Chevalier (2015), Nébrega (2010, 2014, 2015), Tiburcio (2005), Porpino
(2006), dentre tantos outros que resistem a essa problematica da fragmentacéo do ser

humano nas mais irreverentes possibilidades, seja pela musica, cinema, livros, politica,
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arte, religido, e muitas outras areas que auxiliem nas descobertas dos desejos de ser

e nao ser.

Nas obras de Merleau-Ponty'# ja vimos, por exemplo, reflexdes fundamentais
para por em xeque o privilégio dado a razdo, em detrimento das experiéncias do
mundo sensivel: a consciéncia alargada que abrange o corpo e sua sensibilidade, o
conceito de reversibilidade, a reflexdo sobre a arte e a estética, a percep¢cado e a
ontologia sensivel, colaborando com conhecimentos potentes que redimensionam e
inspiram novas formas de encarar 0 corpo e a existéncia. Varios estudos que se
desdobram a partir do pensamento fenomenoldgico desse autor, destacam também a

necessidade que o homem possui de superar os ditames racionalistas, dicotémicos.

Em Eliade e Chevalier, por exemplo, percebemos essa poténcia de descoberta
e superacao das dicotomias a partir do enaltecimento do simbolo e do mito, essa parte
a-historica que participa da existéncia humana, o que confere ao ser uma porcao
sagrada esquecida, mas emergente no sentido de unir 0os opostos, como Vvimos

anteriormente.

Nébrega (2010), por sua vez, impulsiona muitos estudos aqui no Brasil,
inspirados nos discursos “merleaupontianos” que enobrecem as experiéncias estéticas
e a ontologia do ser sensivel, propiciando novos modos de organizacdo do
conhecimento e de convivéncia ética e social. O grupo de estudos Estesial4®,
coordenado por ela despertam para o universo de possibilidades, dando visibilidade
as investigacdes sociofilosoficas sobre o corpo e 0 movimento humano através da
analise de processos sociais contemporaneos, sobretudo o cinema, amparando
guestdes que possibilitem a compreensdo do humano em sua condicdo existencial
primordial. No panorama de pesquisas construidas, percebemos que a arte tem muito
a nos dar a ver e pensar o corpo na Educacao Fisica, assim como também a religido

afro-brasileira do Candomblé, enfatizada neste estudo. Destacamos, deste universo,

147 Com algumas ideias das Obras de O Visivel e Invisivel (2014), O olho e o Espirito (2013), A Natureza (2006)
148 Grupo de estudos da UFRN, presentemente, desenvolvem-se no dmbito do Programa de Pds-Graduagéo em
Educacao Fisica da UFRN, na area de concentracdo Movimento Humano, Cultura e Educacdo. No Programa de
Pos-Graduacao em Educacao, as orientacdes de mestrado e doutorado se dao na Linha Pesquisa Estratégia de
Pensamento e Producdo do Conhecimento. Sao trés linhas de pesquisa: Corpo, Estética e Movimento Humano;
Corpo, Expressividade e Movimento Humano; Filosofias do Corpo e do Movimento Humano.
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trés estudos exemplares e inspiradores que se aproximam das reflexdes tramadas

neste estudo, pois agregam em suas reflexdes a danca, o mito, a poética, a vida.

A poética do corpo na danca Butd, interrogada por Tibuarcio (2005), por exemplo,
desperta para o universo dos mitos'*° como possibilidade de contemplar a unicidade
dos fragmentos. Ressignifica 0 espaco e o tempo do corpo e realca entdo aquilo que
carregamos e que nos antecede, nossa ancestralidade. Nisso, fomenta a necessidade
de reconhecer e explorar a dimenséo sensivel que guarda os gestos ancestrais. A
concepcao estética que permeia o butd caminha por um tipo de virtuosismo que nao
segue aquele canonizado pelo balé classico, que, segundo a autora, € aquele que
segue uma simetria, harmonia, equilibrio e medida, apresentando-se rigorosamente
delimitado na sua relacdo espaciotemporal. Para a danca butb, o corpo virtuoso é
aquele que nem sempre busca opor-se a gravidade, mas acolhe o curvar-se ao chao,
para nele diluir-se, tornar-se grao de areia, um verme ou quem sabe habitar a morte,

trazer seus ancestrais para com ele recomecar, renascer.

Apresenta-se um corpo grotesco em que desabrocha o movimento da
vida, revela-se a desmedida, rompendo com a mecanizacao dos gestos,
nao se fixando em formas pré-estabelecidas ou em um padrdo de
temporalidade. O corpo se nutre e mergulha nas sombras e siléncios,
em um espaco sem medidas, preenchido de continuidades e
vizinhancas, tramando a conexao entre tecidos celulares, o céu e aterra,
aanimalidade e a cultura, o interior e o exterior. (TIBURCIO, 2009, p.41)

E um outro referencial de beleza, seu foco é investir no mergulho do corpo, para
gue ele possa falar, expressar desejos, subverter as convencdes e se metamorfosear.
Sao gestos que coadunam com o aflorar de poesias que, para a autora, revelam-se no
corpo mitico, mutante, em processo, cambiante, morto, reversivel. Sdo entdo
dimensdes semelhantes ao que se agrega no corpo que ritualiza no Candomblé, pois
se aproximam das caracteristicas apontadas por Tiburcio (2009): apresentam uma
danca que evoca o mito, ata-o pela vivéncia de um tempo simbdlico, ciclico, que faz o
corpo rememorar, metamorfosear-se, refazer-se, um corpo que se reconhece na

amalgama dos reinos mineral, vegetal, animal. Assim consideramos que ambos se

149 A danca butd inspira-se em imagens arquetipicas que nos ligam ao sagrado, ao cosmos, a nossa origem, ao
Utero da terra, da mée. Ela assume que carregamos o0 que nos antecede, carregamos a nossa ancestralidade ao
nosso redor.
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configuram como corpos que subvertem, pois neles os coédigos tradicionais séo
desconstruidos, descortinados um corpo que se aproxima da natureza xamanica, que
transgride tabus e opera por metamorfoses, permutando as normas culturais o tempo

todo.

Em Porpino (2006), encontramos bases que fundamentam esta capacidade
subversiva quando valorizam a experiéncia estética da danca, afirmando sua
importancia na Educacdo. A autora prefigura a ideia de uma educacédo através da
danca, traz a danca de Isadora Duncan como exemplar, desvelando uma dimensé&o
do dancar que engaja na vida e que acolhe o ser paradoxal que somos. Encaminha,
portanto, reflexdes que ampliam os sentidos do corpo, através de uma escrita
estetizante. As interpretacdes escritas por essa autora séo arrebatadoras, ensejando
descobertas significativas sobre o potencial estético que a danca pode viabilizar.
Provoca deformacgdes no olhar que ratificam a danca como possibilidade de educar,
de subverter a consciéncia racional. E uma perspectiva que acolhe a sensibilidade, o
corpbéreo e o estético, favorecendo o investimento em universos dancantes que
venham fazer notar um dancar sobrepujante as dicotomias, em que 0 ser e nao ser

gozem de didlogos prazerosos.

No contato com este sentido estético da vida, percebemos que a danca
pode ser compreendida como educacéo capaz de permitir e despertar
um sentido de beleza, que ndo se prende a padrdes e dicotomias, mas
que rejunta fragmentos e abre novos horizontes para uma vida que ndo
negue a sua prépria realidade paradoxal (PORPINO, 2006, p.138).

Destaca ainda que a danca no contexto artistico ndo é a Unica que tem potencial
para a vivéncia da dimenséo estética, pois afirma que outras experiéncias da cultura,
como a religido e a politica, podem autorizar a experiéncia estética, “a exemplo de
manifestacbes como o Candomblé, no qual a religiosidade se confunde com o

arrebatamento proporcionado pela danga” (PORPINO, 2006, p.78).

Concordando, é claro, com as autoras mencionadas, a propria mentora do
grupo, Terezinha Petricia da NObrega, revela, em escritos recentes, essa
aproximacédo da danca com o estado arrebatador do ritual, como por exemplo, o transe

gue confere ao corpo um estado que vai além do espaco-tempo cotidiano. “A danga,
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em sua poética de movimentos, € necessaria a essa vida sensivel do corpo, criando
cenarios em movimento, para que possamos estar presentes em uma temporalidade
que € a mesma natureza do éxtase, do encantamento, do ritual, da celebra¢do”
(NOBREGA, 2015, p.287). “Sentir a danca ou quando o corpo se pde a dangar...”, é 0
titulo de sua obra mais recente que enaltece essa poética do corpo e da vida na danca
e seu potencial estético. Traz nessa obra uma no¢édo de uma danca que da vida ao
corpo e um corpo que da vida a danca, denotando assim uma indivisédo de sentidos.

E um estudo que flui sentidos a partir de uma cartografia da danca
contemporanea e a filosofia performativa do corpo, abarcando nas reflexdes as nocoes
de corpo estesiologico, corpo de expressao, a estética, a reinvencao da corporeidade
e a energia de movimento que se faz danca. As obras de artistas como Pina Bauch,
Maguy Marin, Jérome Bel, Anna Halprin, Hélio Oiticica, entre outros dao a ver, sentir e
pensar que a danca € convite para sentir o corpo, para habitar o espaco e o tempo por
meio do gesto poético, das sensacdes e da estesia do movimento. Segundo Nobrega
(2015), a poética refere-se a estesia, aos estados do corpo, suas sensacdes e afetos.
Acreditamos que essa poesia que emerge do ato de dancar ndo se pode remeter a
gualquer danca, mas aquela em que as fronteiras do sagrado e profano estejam
imbricadas, inter-relacionadas. Assim sendo, a danca, para essa autora, esta no
coracao do ritual e da expressédo de uma comunicagdo com o sagrado, é celebracao,

comunhao com a natureza, com a vida.

A danca como carta do visivel e do movimento, como cartografia do
corpo em movimento, como ecocoreografia sensivel e como figura de
uma filosofia performativa ndo € uma inspec¢éo do espirito, mas certo
uso do olhar, uma experiéncia corporal que conecta sentidos, atitudes,
profundidades, dimensées da gravidade, da temporalidade, do fluxo de
experiéncias e de mlltiplos sentidos expressivos. Assim, danco de
corpo inteiro, entrego-me ao espago, ao tempo, as sensacdes que
desencadeiam movimentos, pausas, formas que se fazem e se
desfazem em fluxos e refluxos, em intensidades, em variacbes e
repeticbes. Danco-te também toda inteira, corpo a corpo. Olha-me
entd@o de corpo inteiro e assim, nessa cinestesia coreografica, criam-se
afetos, afetividades, paisagens, travessias, siléncios, vibra¢des, modos
de se movimentar inteiramente inusitados, preparando nosso olhar e
transportando-nos para outros espacos de vida, para a criacdo de
outras temporalidades conectadas com a presenca e com a intensidade
estesioldgica e estética. (NOBREGA, 2015, p.288)
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Entdo, essa autora pde em evidéncia experiéncias coreogréficas e
performances que transformam nossa percepcdo e compreensdo do corpo, do
movimento e da estética da danca. Realc¢a, portanto, a busca pelo alcance de uma
poética que se desdobra, por exemplo, na relagdo mitico-mégico com a natureza, com
as transformag¢des que configuram a vida. Nisso, ilumina “a emergéncia de novos
esquemas corporais, novos estados estesioldgicos que nos descondicionam dos
padrées habituais, metamorfoseando nossa corporeidade e nossa percepcdo de nés
mesmos, das coisas, dos mundos” (NOBREGA, 2015, p.252).

Essas autoras que dialogam com a arte para pensar 0 corpo na danca, na
educacéo, e por que nao dizer na Educacéao Fisica, ajudam-nos a iluminar as poténcias
corporais que aqui tratamos e também queremos dar a ver. Percebemos que o que
Nébrega (2015) desejou expressar, através da danca contemporanea e das
performances de diversos artistas, aproximam-se daquilo que também queremos dar
a ver para Educacdo Fisica, pois sado elementos que se assemelham aos atos
ritualisticos vividos no Candomblé. Portanto, consideramos que € também um
fendmeno que dilata o corpo, que alarga a consciéncia, que tem na pele abertura para
viver o sensivel, que alcanca outros estados fora do comum. Assim, notamos que
esses contextos sao imprescindiveis na busca pelo o que esta fora do habito, na busca
por um mergulho no corpo, pela dilatacdo dos sentidos, assim como pensa Oiticica
apud Nébrega (2005, p.259), por seus fazeres artisticos, “[...] € a tentativa de criar por
proposicbes cada vez mais abertas, exercicios criativos... o dilatamento de suas
capacidades sensoriais habituais para a descoberta do centro criativo interior, de sua

espontaneidade expressiva adormecida, condicionada ao cotidiano”.

Nesta perspectiva, consideramos valoroso realcar também que o ritual da
religiosidade de Candomblé, a danca no seu sentido poético e a performance estéao
imbricadas. Pois as concepcfes que trouxemos a luz neste estudo revelam que se
convergem numa perspectiva estética que se interessa fortemente pela experiéncia
sensorial, pelo engajamento do corpo em profundidade, no sentido de liberar os
condicionamentos. Consideramos que essas iniciativas de discussdo do corpo
sagrado, simbolico, mitico na Educacdo Fisica sdo extremamente recentes e

inaugurais, a0 mesmo tempo em que a emergéncia de corpos, estéticas e
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subjetividades subversivas se apresentam como um novo desafio para area, seja no

cenario da danca ou nos demais contextos, inclusive no epistemologico.

E valido também destacar alguns trabalhos que versam sobre esse corpo
poético, simbdlico, mitico, ancestral, mas que foram escritos por autores que nao sao
da area especifica da Educacao Fisica. Nessa linha, podemos citar as producdes de
Turner e Richard Schechner, que tratam sobre o ritual e a performance na obra de
Ligiéro (2012), Eugénio Barba (2009), Silva (2012) e Rodrigues (2005). Esses trazem
uma gama de contribuicbes para pensar os estados do corpo, que permitem as
mutacdes e cambiagens do corpo. S&o trabalhos na area do teatro e da danca que
abarcam os discursos da performance no dmbito da antropologia, mas que versam
também inspiracbes para pensarmos as relagcbes entre as concepcdes
epistemoldgicas e pedagogicas da nossa area. Preocupam-se em retomar o estado de
corpo que alcanca as dimensdes vividas nas dancas primitivas, em que estao imbuidos
nos atos, a dimenséo sagrada, a poética, as potencialidades criativas. lluminam e
também d&o a ver que 0 corpo possui a capacidade de vivenciar um estado que
geralmente é rechacado e banido, mas que pode ser desfrutado por tantos

procedimentos.

Diante disso, notamos a necessidade de encontrar um corpo que Vvive
encruzilhadas entre o passado, o presente e o futuro por vir. Onde a forca da tradicéo
exerce contraste sobre as forcas habituais, onde a memoria se pde a dancar, onde
perpassam o sagrado e a ancestralidade, tomando conta desse entre-lugar,
participando da atualizacdo do instante. E um devir de realidades, tempos e espacos
sobrepostos, tensao, conflito, assimilacdo, sincretismo, incorporacédo, metamorfose,
congruéncias, fraturas, acomodacdes, sinteses, dispersdo, confusdo, sacralidade,
paixao, identificacdes e tantos outros termos que abarcam um estado de ser corpo
dilatado ao mundo, que tece com tantos fios as identidades afro-brasileiras de maneira

sempre inacabadas.

E é isso que acreditamos que devemos alcancar, vivéncias sensiveis em que
haja o envolvimento com ag¢fes extra cotidianas, aliando ao fazer, o sentir, fazer

emergir territérios poéticos, fugas dos lugares comuns, situacfes em que 0 corpo se
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dilate e desfrute desse tempo-espaco outro. Fomentar, portanto, a capacidade criativa
e simbdlica do corpo, num total envolvimento do individuo consigo mesmo. Saudamos
esses autores, pois acreditamos que sejam inspiradores no sentido de fazer pensar os
usos do corpo na érea, tendo em vista o alcance das sensacdes, sentimentos, das

dindmicas simbdlicas e imagéticas que permeiam o sujeito.

Entendemos, através das ideias de Nobrega (2015), que projetar o sujeito ao
conhecimento de si deve partir da imersao do sujeito no mundo do qual faz parte. Ela
defende, a danca, que é significativo imergir para fazer emergir em si novas
experiéncias e sensacoes que exigem uma disposicao para liberar o potencial humano
por meio do corpo e assim intensificar a expressao corporal. Entdo é o que queremos
valorizar, neste estudo, uma reorganizacao do sujeito a partir das experiéncias do
corpo com o mundo, um processo de encontro consigo que se constitui a partir de uma
historia que vem do sujeito, de suas inten¢cdes que dao expressividade ao movimento,

no intuito de sempre redescobrir as imagens que dao vida ao fazer.

A ideia é chamar atencdo para experiéncias que possibilitem uma leitura mais
profunda deste corpo que entrecruza o sagrado e o profano, entrecruzem aparéncias
onde se desenvolvem as experiéncias de vida e as aparéncias desconhecidas do
sujeito, porém situadas nele mesmo. No instante em que isto ocorre, ha uma interacéo
de sentidos e o corpo expressa a sintese do que experienciou. Pensamos que ha
nesse encontro as fungdes simbodlicas se concretizando, o corpo se ajusta assumindo
as imagens e simbolos constituintes de si mesmo e se libera para expressar a sua
prépria verdade através de seus gestos. Ele afeta e € afetado com a participacao de

tantas tensdes existentes no instante da experiéncia.

Nesse processo, percebemos mais uma vez uma aproximagdo com 0 que
acontece no ritual do Xiré, pois tanto o método quanto o ritual acolhem o propdsito de
"desconstruir’ o sujeito a medida em que se vai recebendo o novo espaco de
experiéncia no corpo. Um processo em gue 0 sujeito passa a se aproximar de Si
mesmo. No caso do Xiré, o sujeito se metamorfoseia com os arquétipos de seus orixas

e, num estado de transe, tem seu corpo dilatado e entdo conectado ao mundo. O efeito
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inédito do corpo configura entdo a transformacéo dos esquemas corporais e a criacao

de novos espacgos, novas formas de ser e existir.

Com esses autores, percebemos a aproximacao entre a experiéncia estética do
corpo no Candomblé e o que a danga contemporanea se propde no sentido de engajar
0 corpo em sua poeticidade, pois consideramos que tanto um como outro dinamizam
as estruturas corporais. Trazemos uma reflexdo de Porpino (2009) sobre a estética da
Danca Contemporanea e que da para ser pensada também na estética dos corpos da

cultura do Candomblé.

[...] nos faz sermos capazes de perceber e criar novos sentidos para as
coisas ja instituidas na cultura, porque coloca e recoloca os dramas
humanos de formas simultaneamente irbnicas, tragicas, originais,
inusitadas e problematizadoras Longe de se resumir a uma vivéncia
tranquila e harmoniosa, a experiéncia estética na Danca
Contemporanea problematiza, desestabiliza e desconstréi velhos
conceitos para criar novos sentidos, redefine a relagdo com o préprio
corpo para criar novas técnicas... rompe com o0 padrdo linear de
organizacdo das obras, multiplica os espacos cénicos .. e
transversaliza vérias estéticas corporais. (PORPINO, 2009, p.67)

Parece notorio entdo que tanto as manifestacdes da arte quanto dareligido afro-
brasileiras realcam e iluminam um estado de corpo que gritam para ser considerados,
explorados e aqui desejamos dar a ver na Educacdo Fisica. lluminar os atos
ritualisticos do Xiré no Axé Daj6 Oba Ogodod é evidenciar os modos de convivio em
que ressoam as forcas da tradicio. E dar a ver corpos que pulsam, dilatam-se,
metamorfoseia-se e se dinamizam simbolicamente com o espago-tempo outro. E dar
a ver corpos que coabitam cenarios transgressores que geram estados em que o corpo
passa a ser ultrapassado por tantas forcas e assim perde corpo e ganha corpo,

refazendo-se em outras estruturas.

A chama ilumina e revela também a vivéncia com o contraditorio, evidenciando
corpos que buscam novas sensacdes e experiéncias nesse estranho. Da a ver corpos
gue vao criando intimidade com o mundo, com 0s objetos e com o outro, alcancando
relacées de sintonia e identidade. S&o cenarios ricos de linguagens e dimensdes que
se fazem nas dindmicas espago-temporais dos rituais. Entdo se torna importante dar
mais Vvisibilidade a essas possibilidades, no sentido de alcangcar mais acgdes

epistemoldgicas e ou pedagdgicas na area que permitam gue os individuos possam
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se construir com novas identidades, possam desfrutar daquilo que o faz mais potente,

criativo e diferente das determinacgdes instituidas.

3.2 Apontamentos para ser iluminado na Educacgéo Fisica... caminhos a explorar

E 6bvio que muitas coisas ja foram apontadas para a Educacéo Fisica, por que
nao dizer para a educacao, num sentido mais geral, e para a danga como especifidade
da area. Acreditamos que, nas reflexdes feitas anteriormente, j& apontamos algumas
guestdes que podem ser iluminadas nesses contextos, mas consideramos
imprescindivel trazer outros pontos e reafirma-los a partir daqui, no sentido de deixa-

los mais lucidos.

Na contemporaneidade, estamos vivendo um processo de flexibilizacdo dos
rigidos padrdes estabelecidos pela sociedade na classificacdo univoca do ser e ndo
ser. Entdo estamos vendo através de tantos eventos culturais e artisticos - religido,
politica, cinema, danca, teatro, performance - um afloramento na pluralizacdo de
corpos, identidades e modos de existir que impulsionam movimentos que passam a
reivindicar o direito ao corpo, num processo de questionamento dos padrbes morais,
apontando para novas demandas. E um universo multifacetado que, segundo Nébrega
(2010), anuncia novos arranjos para o conhecimento do ser e da experiéncia humana.
Entado se faz justo trazer a tona a discussédo desse corpo no Candomblé, marcado aqui
como sensivel exemplar, para somar com tantos outros estudos que engajam
descobertas, enfrentando desafios na busca desse saber incorporado, desdobrado

pela percepcéo, configurando a linguagem sensivel.

Assim partimos do principio que o corpo do Candomblé € um corpo também
capaz de sobrepujar os ditames sociais, pois ele € também um corpo “Queer”*°,
aquele que possui o0 impeto de transgredir as normas, de escapar das forcas
opressoras e criar rotas diferentes para ser corpo. Embora esse adjetivo seja um termo

usado nos movimentos homossexuais que contestam a heteronormatividade

150 Segundo Louro (2013), Queer significa colocar-se contra a normalizacdo, aponta para o que ndo esta no centro,
ele representa a diferenca na sua forma mais transgressiva e perturbadora.
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compulsodria, tomamos o referido termo aqui para dizer que é também um corpo que
atravessa constantemente as fronteiras entre polaridades, que, neste caso, é o
sagrado e profano, que sédo considerados opostos, mas que assumem uma dinamica
em que esses polos se abragcam e assim 0s corpos se constroem e reconstroem,

conferindo ao corpo a sua sacralidade que é tao ultrajada.

Entdo se faz valoroso colocar o corpo em situagbes que ndo conhece, no
sentido de pensar a construcado de pequenas fissuras no conhecimento tradicional e
consolidado. Assim podemos apontar a educacdo, a Educacao Fisica e a prépria
danca como possibilidade de ampliar o conhecimento sobre o corpo no sentido de
redimensionar o viver. Acreditamos que desfrutar de experiéncias que nos levem a
estranhar, surpreender, a viver aquilo que é fora do comum, como vivenciamos aqui
com a cultura do Candomblé Ketu, traz possibilidades de problematizacdes dessas
nocodes classicas, fixas e limitadas enraizadas no pensamento racional, inaugurando

outras formas de enxergar essas categorias.

Vimos que séo situacdes que revelam nuances do corpo que nao SOMOS
acostumados a ver, viver, pois guardam riquezas simbdlicas, for¢as da tradicdo que
impulsionam 0s sujeitos a matarem sua sede ontoldgica, a unir o ser e nao ser, 0s
opostos que se complementam. Assim a chama acesa, trazida para tramar este
capitulo, almeja iluminar os caminhos que possam ir em busca de perspectivas que
sejam correspondentes aos sentidos desse corpo polissémico, sensivel, mutante. E
nesse dar a ver poder criar usos particulares aos projetos de movimentos, quando
enaltecerem o mergulho no corpo, o fazer com sentidos, com desfrute ancestral, com
a vivéncia do tempo-espaco outro, com o alcance do estado de consciéncia alargada,
gue emerge poéticas, aflora poténcias criativas e que comungam com a natureza do
mesmo espaco, estabelecendo entdo um encontro consigo mesmo.

Por isso concordamos que desconsiderar esta grandeza hoje em nossa area é
tolher os potenciais do corpo que permitem possibilidade de viver criativamente.
Acreditamos que a educacdo, a Educacéo Fisica e a danca podem e devem extrair
esses potenciais da arte, da religido, promovendo entdo “experiéncias imersivas do
corpo vivo”, como defende Andrieu apud Nébrega (2015, p. 259) que exalta a carta do

visivel e do movimento e as percepcbes do corpo e das praticas corporais como
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espacos do sentir 0 corpo e criar movimentos ndo apenas no campo das artes, mas

também criando possibilidades existenciais, clinicas, terapéuticas ou educativas.

Neste sentido, pensamos que 0 corpo precisa ser explorado numa perspectiva
gue se aproximem dos estudos dos autores que enaltecemos aqui, permitindo emergir
nos sujeitos 0 encontro com sua prépria contingéncia, um encontro com o mundo que
vive em si. Trazer aluz o que Nobrega (2015) pensa sobre a danca, a sua organicidade,
sua ecocoreografia, como bem deu a ver na andlise de obras de tantos artistas
performéticos, como por exemplo, Hélio Oiticica. Este pensa uma danca que se liberta
de sua forma coreografica, dos gestos codificados e coloca os sujeitos em estado de
invengdo. Faz-nos pensar em movimentos liberados, despreocupados com o0s
condicionamentos morais, sociais, estéticos que podem aprisiona-lo. Trata-se de
exaltar uma nova maneira de interagir com o0 corpo, criar novos esquemas corporais,
aliando as préticas a uma arte de vida. Entdo se faz louvavel tramar espacos de
experimentacédo do corpo que possibilitem a metamorfose de se transformar em obra

de arte, assim como nos ajudam a pensar Hélio Oiticica apud Nobrega (2015).

Apontamos, desse modo, para 0 enaltecimento de experiéncias, como nos
inspiram os rituais do Xiré, que provoquem e convoguem para pensarmos 0 Corpo, 0
movimento numa situacdo de liberdade em que as vivéncias se concretizem nao
aprisionadas a modos fixos, condicionamentos que dizem como deve se fazer o certo,
mas que descondicionem a postura habitual, que exijam novos movimentos, uma nova
poética de se movimentar, de sentir e fazer-se movimento, dancar, liberando, portanto,
0 corpo para desfrutar de movimentos que privilegiem a criatividade pessoal, o fluir de
energias que desabrocham de si mesmo. Pensamos que se deve olhar para esse
transbordamento do corpo, que se da com a carne do corpo que Merleau-Ponty aponta.
Para assim buscar estratégias para repensar suas praticas, no sentido de oportunizar
praticas em que 0s sujeitos possam aprimorar sua capacidade de criar, sua

capacidade de fazer de sua existéncia um ato de criacdo, fazer da vida uma arte!

A atencao nas polaridades do ser é também um apontamento que desejamos
iluminar. Que estas sejam enxergadas como sendo integras, intimas, em que nenhum

deve dispensar o outro, mas que se reconhecam em completude. Portanto, atentar
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para os modos de agir com 0s corpos é importante, que estes sejam libertos dos
apontamentos que ditam o que € certo, verdadeiro e melhor. Mas que engendrem
corpos libertinos, desobrigados, alheios, isentos das padronizagfes e abertos para o
interior também, para o incorporado, incarnado, numa aproximagdo do “eu”.
Apontamos entdo para o reconhecimento de nossa realidade paradoxal, com suas
dicotomias imbricadas onde o ser e 0 néo ser se abracam e assumem posturas
libertinas que levam os sujeitos a usufruir daquilo que os faca ser mais de si mesmos,

gue os faga ser mais sensiveis e assim possam conter em si mais sentido no viver.

Neste sentido, faz-se importante atentar para o sentido dionisiaco que
Nietzsche atribuiu a danca®!, e que aqui podemos atribuir também a todas as
manifestacbes de movimento que séo capazes de se ligar ao tempo divino, mitico.
Pois, pensamos que da mesma forma que o ritual do Candomblé, a danca, o esporte,
a ginastica, o0 jogo pode encontrar um tempo-espaco que nao segue uma cronologia
linear, mas que se ata pela vivéncia dos simbolos ao tempo mitico, aquilo que nos
antecede. Concordamos assim com Baiocchi (1995) apud Tiburcio (2009), quando diz
gue 0s gestos ancestrais estdo em nos, estdo gravados em nosso corpo e necessitam
ser reconhecidos e explorados. Entdo se faz significativa a busca por esse tempo-
espaco outro nas relacdes que estabelecemos com as coisas e com 0 outros. Por isso
declaramos solenemente que as manifestacdes de movimento encontrem inspiracao
em imagens arquetipicas, simbolos que possam vibrar, no sentido de formar e

transformar pessoas, atuando, pois, nas subjetividades que lhes sao proprias.

E um cenario rico que apresenta uma beleza que n&o se mostra na proporcao,
na simetria, mas na desmedida, no éxtase, no grotesco. Sdo outras referéncias de
beleza, para além da hegemonia do modelo classico que fortemente povoa o universo

onde o corpo se pde a dancar, na midia, e em tantos espacos sociais.

N&do podemos deixar de realcar que o corpo no Candomblé revela uma

aprendizagem que se da no e pelo corpo, pois no envolvimento que tivemos pudemos

151 E uma danca que esta compreendida em um referencial antagénico aos modelos apolineos, que se baseia no
virtuosismo técnico e coreografico, muitas vezes presente no cenario atual. Uma danga que abarca o grotesco, a
morte.
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sentir na pele como ocorre essa aprendizagem! Sensitiva, emotiva, afetiva,
impressionavel! Entédo se faz dignificante iluminarmos essa peripécia do corpo sensivel
no Candomblé para dizer que esse corpo que aprende a cultura sem desprezar as
sensacdes do corpo, do vivido, € o mesmo que devemos cultivar na educacéo e na
Educacéo Fisica. Embora ja existam inimeros estudos que anunciam esse aprender
para o universo educativo, ainda encontramos em muitas de suas intervencdes 0
desprezo e o desrespeito as dimensdes sensiveis do corpo, aquelas que séo lugares
de profunda comunhdo com o eu mesmo. Acreditamos que o corpo no Candomblé
subverte muitas vezes a maneira que o0 corpo é enxergado na area, pois encontramos,
nesse contexto religioso, uma contraposicdo a essa logica de negacdo do corpo,
encontramos uma dimensdo de corpo que agrega sua historicidade, sua dimensao

simbdlica, sua ancestralidade, sua dimensao sensivel.

E esse cenario que € capaz de cultivar um estado de sensibilidade vibrante que
se pde sempre atento as coisas e aos outros, que acreditamos que a educacao, a
Educacao Fisica, e em particular a danca, deveria ouvir e deixar falar como bem alerta
Tiburcio (2009). Valorizar o tato, os sonhos, as intuicdes. Experimentar o retorno ao
corpo arcaico, estabelecer relagbes diferentes com a natureza, enfim, permitir o

desenvolvimento da capacidade de ler, atualizar e construir a si mesmo.

Entdo se faz urgente admitir e fazer valer a concepcédo de tratar a experiéncia
no corpo, valorizando a aprendizagem que se da com as sensacfes, com O
movimento; com o0s cheiros, sabores, cores, ritmos e vibracdes; com os outros,
criancas, adultos e idosos, por exemplo, como vimos numa aprendizagem
intergeracional; com o espaco e o tempo do corpo outro. Uma aprendizagem se da no
sensorial e ndo somente no pensamento légico, na linguagem escrita, como
percebemos na passagem abaixo: No candomblé, portanto, aprendemos menos
através da assimilacdo de um texto, do que por meio de uma reorganizacédo do corpo
gue nos permite lidar com as emocdes e sensacdes experimentadas. (BARBARA,
2002:64).

Vale destacar que nossa proposta de estudo permeou por discussdes

ontoldgicas, mas ndo € desfavoravel poder fazer algumas reflexdes que possibilitem
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pensar esse corpo também no ambito pedagogico. Nesse sentido, sentimo-nos
convocados a tracar aqui algumas notas que enaltecem a possibilidade de tratar o
conhecimento do corpo na cultura do Candomblé como conhecimento da Cultura de
Movimento. Sabemos bem que o Ministério da Educacdo atuou no sentido de fazer
com que as etnias rechacadas sejam valorizadas no sistema formal de ensino
brasileiro, através da lei n0.10.639, que inclui, no curriculo oficial da rede de ensino, a
obrigatoriedade da tematica da Cultura Afro-brasileira e Indigena. Embora os
contetdos expressos no texto da Lei exijam a dinamica especialmente nas areas de
Artes, Literatura e Histéria, acreditamos que nossa area também possa contribuir,
agregando reflexdes sobre as relacdes étnico-raciais atraves da danca, assim como
também provocando reflexdes sobre a relacdo com o meio ambiente, que é tratado de
forma tdo diversa na cultura afro-brasileira em que a cultura de movimento esta

totalmente imbricada.

Apesar de considerar possivel tratar do corpo do Candomblé como
conhecimento da Cultura de Movimento, entendemos o quao movedico € trata-lo pela
privacao de acesso que tivemos durante a histéria de conhecé-lo melhor. Os resquicios
de uma educacdo pautada nos conteudos logico-formais das ciéncias exatas,
biologicas e humanas alimentam muitos tabus, muitos preconceitos que acabam
dificultando o afloramento de possibilidades de intervencdes com esse contexto. Neste
sentido, € valido dar destaque a algumas preocupacdes: como a Educacéao Fisica esta
preparada para participar de discussdes que abarquem a religido, da qual sempre se
manteve ausente? Se a Educacdo Fisica trata do corpo e este ndo se aparta do ser
religioso, como nega-lo? Como negar que o aluno também tem a religido como modo

de vida?

Essas e outras questdes se inflamam para que comecemos a fundamentar
estratégias para superar tantos desafios que se apresentam: trabalhar com o
abandono das ldégicas cotidianas do corpo com o0s sujeitos do ensino regular,
justamente nas instituicGes que lhes ensina essas mesmas légicas. Parece ser
contraditorio, mas € justamente esse confronto, esse desconforto, esse estranhamento

que devemos enfrentar nas escolas.
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Entdo podemos sim vislumbrar horizontes em que esse contexto possa ser
tratado numa educacao como aprendizagem da cultura, tecida com o corpo natureza,
0 corpo como obra de arte, o corpo sagrado, o corpo de encruzilhada, o corpo
simbdlico, o corpo mitico, o corpo performatico, o corpo estético, o corpo subversivo,
0 corpo poético que potencialize diversos sentidos para existéncia. E facil reconhecer
gue essas configuracdes de corpo se afinam perfeitamente com o corpo da cultura
negra e indigena. Entdo se faz mais que urgente aborda-lo através da danca, na
Educacédo Fisica, com outras perspectivas que impulsionam a operar a emergéncia

dos saberes inscritos no corpo.

Sabe-se que no ambiente escolar n&o € raro se ver apresentacoes sistematicas
e valorativas de atividades artisticas e/ou da cultura corporal de origem européia ou
estadunidense, em detrimento de praticas de origens nacionais que abrangem a
cultura negra e indigena, por exemplo, repercutindo no desconhecimento e, por
conseguinte, na desvalorizacdo ou até mesmo ridicularizacdo destas ultimas.
Pensamos entao que seja necessario criar mais oportunidades que possam alavancar
experiéncias que provoquem um maior envolvimento dos alunos com essas culturas
rechacadas, criando entdo metodologias de ensino que possam ser mais vividas,

contempladas e conhecidas.

Realcamos na oportunidade, s6 para exemplificar, o trabalho de Inaycira Falcédo
dos Santos (2002), que se preocupou com isso e elaborou entdo uma proposta na
danca-arte-educacédo, que abrangeu a dinamica com elementos estéticos e miticos
presentes na tradicao africano-brasileira, cujo resultado ofereceu os fundamentos para
uma metodologia no desdobramento da vivéncia pedagogica pluricultural e na
construcdo de uma identidade individual. Assim como a de Silva (2012), que realca a
cultura popular como valioso reservatdrio de simbologias e recursos técnicos e
poéticos que podemos explorar, no sentido de valorizar a identidade cultural e
oferecendo um caminho para se pensar o corpo distante do aporte racional e a danca

em sua organicidade®?.

26 A organicidade é entendida por Silva (2012) como uma for¢a produzida pelo atuante, a partir de sua consciéncia
do corpo. Chamada também de estado cénico, plano de imanéncia, zona de turbuléncia...o caminho que chega ao
corpo subjétil, a linha de fuga do corpo cotidiano, tempo-espag¢o outro, um espago multidimensional.
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Entédo consideramos que a cultura em questao € como celeiro portador de ideias,
que aviva e fornece indicadores para uma educac&o sensivel. E um celeiro que ajuda
a pensar sobre uma razao que sustenta a comunicacgao entre a ciéncia e seus saberes
miticos, simbdlicos, religiosos. Real¢a um tipo de racionalidade que une os fragmentos,
gue permite os saberes do corpo atravessarem as fronteiras do isolamento da
disciplina, abandona as certezas e envereda pelos caminhos inusitados da criagao e
gue ressignificam o espaco e o tempo do corpo. Um celeiro que impulsiona reflexdes
mais Iucidas sobre a realidade de ser corpo, no sentido de dar luz para a dimenséo
gue guardamos em nés, os simbolos, os mitos esquecidos, a natureza, os saberes

corporais da carne.

Consideramos, portanto, que as reflexdes feitas neste estudo, sob a luz da
fenomenologia de Merleau-Ponty e Eliade, sob o simbolismo de Chevalier, sob os
olhares de tantos autores préximos e distantes de nossa area, sao valiosos quando
trazem a possibilidade de projetar novos olhares para o corpo e possibilidade de seus
diferentes usos na Educacdo Fisica, pelo viés da danca popular, por exemplo.
Consideramos que realce de estados diferenciados do cotidiano, apontando para os
maiores desafios. S&o caminhos que temos que percorrer para acolher no universo da
area a historia pessoal, a busca de identidade, o respeito a diversidade, bem como
ofertar situacdes de jogo que levem o individuo a desfrutar dessa realidade extra
cotidiana, através da sensibilizacdo, a reflexdo e a revisdo de preconceitos da
sociedade brasileira.

Terminamos entdo este capitulo ilustrando com uma fala de Halprin apud
Nébrega (2015), que se fez emblematica por corresponder bem ao que a autora desta
dissertacao pensa sobre o corpo, o movimento e danca que quisemos iluminar. Peco
licenca, portanto, para falar em primeira pessoa e poder exprimir o que em mim pulsa,
o que em mim flui, quando sinto que serdo as minhas perspectivas no ensinar, no
dancar e no viver. Embora Halprin esteja se referindo a sabedoria do corpo e da danca,
considero coerente atribuir as mesmas palavras também a toda manifestacdo de

movimento que se configure como uma arte imersiva.

A sabedoria da danga e do corpo contém nelas mesmas 0s meios que assegure
a perenidade da vida sobre o planeta. Nossa conexdo com a terra e com 0S
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outros, em formas de Terra, € a etapa seguinte, essencial. Para mim, essa € a
maravilhosa alternativa oferecida pela danca hoje. Gracas a ela, nés podemos
recuperar a identidade espiritual e o sentido coletivo que perdemos. Eu
considero como crucial abrir-se a essa danca do presente, imediata e
necessaria. No momento, eu aprendo enormemente com a natureza, é a voz
mais clara que guia minha danga. Sentir fisicamente a terra me coloca em
contato com a profundidade de minha natureza humana. E na diregco desse
teatro intemporal e infinito que eu oriento o essencial de minha pratica.
(HALPRIN apud NOBREGA, 2015, p. 264)

E nessa possibilidade de comunicagio com os outros e com o mundo que me
engajo a desbravar novos entendimentos, na perspectiva de iluminar mais daquilo que
aqui ndo se fez expressivo, ficou na sombra! Vislumbro embora com isso um novo jeito
de ensinar, de aprender e de se descobrir a partir do reconhecimento do corpo que é
sagrado-profano. Abrago a dancga, 0 movimento, como poética do corpo, como poética
da vida'®3. Neles busco entdo encontrar uma linguagem mais interessada pela

sensibilidade, pela natureza, por aquilo que em nos e é tesouro. Axe!

153 Assim como faz Karenine Porpino (2006), Nébrega (2015) e tantos outros que se engajam nesta perspectiva
de pensar a danga como ecocoreografia.
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CONSIDERACOES FINAIS
PARA NOVAS TRAMAS... TUDO NOVO DE NOVO!

Assim, danc¢o de corpo inteiro, entrego-me ao espaco, ao tempo, as sensac¢oes que
desencadeiam movimentos, pausas, formas que se fazem e se desfazem em fluxos e
refluxos, em intensidades, em variagdes e repeticdes. Dango-te também toda inteira, corpo
a corpo. Olha-me entdo de corpo inteiro e assim, nessa cinestesia coreografica, criam-se
afetos, afetividades, paisagens, travessias, siléncios, vibragées, modos de se movimentar
inteiramente inusitados, preparando nosso olhar e transportando-nos para outros espagos
de vida, para a criagcdo de outras temporalidades conectadas com a presenca e com a
intensidade estesiologica e estética (NOBREGA, 2015, p.288).
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PARA NOVAS TRAMAS... TUDO NOVO DE NOVO!

Antes de continuar tramando, desejamos deixar evidente que este estudo ndo
representa uma bandeira “religiosa” ou “ecoldgica”, que pregue simplesmente a volta
ao paraiso perdido do seio da mée natureza, onde reina a harmonia e a bondade. Mas
€ um estudo que vem realcar o encantamento e o estranhamento da condi¢cdo humana,
em que a busca de sentido para a vida se configura como nossa luz. Neste sentido, é
um estudo indicado para qualquer um que deseje se ocupar disso como objeto de
estudo e de identidade profissional. Com essas discussdes, ndo desejamos em
hipétese alguma fomentar e instigar o culto e formar novos adeptos a religido, embora
possa ter dado brechas para tais interpretacdes, mas o objetivo é descortinar este
cenario cultural para revelar outras formas de enxergar o corpo e contribuir para o seu

trato na Educacao Fisica como conhecimento.

Em meio as escolhas filosoficas deste estudo, no didlogo com a religiosidade e
na busca por perspectivas que abarcam um corpo sensivel, retomamos o0s
guestionamentos que impulsionaram esta pesquisa e desafiamo-nos a tecer com 0s
flos que se estendem a partir da contingéncia corpdrea, com arremates provisorios,
sem assumir o ponto final. Pensando que as reflexdes realizadas através dos rituais
dos Xirés no Candomblé revelam muitos sentidos, ao passo que tantos outros estao
acobertados, mas que estédo disponiveis a serem acessados e tramados em novos

olhares.

A narrativa fenomenoldgica apresentada neste estudo, através da religiosidade
do Candomblé, descortina para a Educacao Fisica mais um exemplo de corpo que
convoca 0s cenarios epistemoldgicos a alargar a racionalidade e estabelecer contato
com o mundo através de relacbes mais sensiveis. Queremos revelar, através da
sacralidade do corpo no Candomblé, que a nossa area € convocada a enfrentar
desafios que colaborem na repercussdo de um conhecimento sensivel, que repercute
numa relacdo ambigua de um ser encarnado com um mundo enigmatico que ele habita
e que so se Ihe € mostrado por meio de perspectivas, que Ihes escondem tanto quanto

Ihe revelam, como afirma Merleau-Ponty (2004).
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Mas afinal, que corpo é esse que participa dos rituais no candomblé que se
entrelaca com os simbolos, com 0 mito e com a estética? E o que ele da a ver para
pensar o corpo ha Educacédo Fisica? Vimos a partir das vivéncias, um corpo dilatado
gue expande sua sensibilidade para alcancar o invisivel, € um corpo que vibra, que se
dobra e, assim, sintoniza-se com as coisas do céu e da terra, € um corpo que se abre
para acolher sua propria contingéncia, € um corpo que dialoga facil com sua propria
natureza, € um corpo que sente o apelo das coisas e que presta atencdo as suas
convocacdes. Ele é mutavel, contraditorio, paradoxall E atencioso aos afetos, as
coisas, ao outro, as cores, aos ritmos, aos sabores. Possui uma poténcia simbdlica,
criativa, libertadora. Tem a capacidade de cambiar, de unir aquilo que insiste em se

polarizar.

Para descortinar esse corpo sensivel exemplar, para explora-lo também na
Educacgéo Fisica, investimos em varias reflexdes. Retomamos o processo de
constituicdo da religiosidade afro-brasileira para tratar sobre memoaria, tradicdo e
cultura, investigamos o espaco e o tempo do corpo que vive o ritual do Ipadé e do Xiré
no Candomblé e a partir disso iluminamos esse corpo no sentido de dar visibilidade as
poténcias que ele possui e que consideramos emergentes de serem exaltadas na

nossa area.

Descobertas surgiram ao estudar o processo de constituicdo da religiosidade
afro-brasileira. Percebemos corpos que herdam linguagens que se calaram, mas que
pulsam na carne, clamando uma oportunidade de falar. Percebemos corpos que foram
destruidos, amalgamados 'a morte e novas formas tomaram, adaptacbes e
reorganizacdes viveram e entdo se misturaram. Criaram novos estilos, novos atos sem
abandonar os anteriores, atualizaram-se. Dores, sofrimentos, dessabores, festas,
alegrias, louvores. Corpos que se submeteram, mas que também se tornaram
indomaveis e, sob o julgo dos chicotes mais fortes ficaram, sob a hostilidade se
apoderaram de intensidades. Por efeito do aniquilamento, alicergcaram resisténcias,
vigor! Mas as opressdes da hegemonia os abafaram, ditaram regras e os consideraram
inferiores, sobrepujaram. Considerados indignos por possuirem um olhar, um saber e
um agir diferente perante as coisas do mundo, abrandaram suas relutancias, mas nao

as extirparam. Suas vozes ainda teimam em falar em nés, que carregamos em nossa
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carne essa fortaleza oprimida, uma poténcia que se vé no canto, na danga, no N0Sso

“remelexo” brasileiro!

Reconhecemos, nesse corpo intenso e profundo, uma superficie invisivel que
guarda elementos simbdlicos da tradicdo desse tempo, dessa histéria, dessa Africa.
Mas que nao é aprovado em todos os espacgos, séo superficies negadas, encobertas
e esquecidas! E um enigma reprimido & espera de uma oportunidade de dar-se a ver.
Um inestimavel tesouro guardado em nés, teima por ai em se expressar, em dar vazao
e se deixar explorar. Do espag¢o do Candomblé, ele se torna entdo exemplar. Aqui o
corpo se abre ao mundo e com ele troca figurinhas, joga, brinca, danga, dialoga! No
solo sagrado, na expressao da religido, nesse espago o corpo se torna paradigmal.
Mas o que pulsa desse espago que devemos realgar? Para responder a essa questao,
pegamos emprestado principalmente as ideias sobre o simbolismo de Eliade e
Chevalier, mas inspirados também nas insinuag¢des de Merleau-Ponty, é claro, sobre

0 espaco-tempo.

O homem é indissociavel do espaco, ja dizia Merleau-Ponty, e conhecer seus
aspectos é alargar o conhecimento daqueles que estdo imbricados com ele. Portanto
destacamos que o corpo do qual queremos falar para a Educacéo Fisica é aquele que
sente o0 espaco fora do comum. Apresenta contrastes com O que estamos
acostumados a ver, viver. Um lugar em que assume sua profanacéo, mas néo descarta
a possibilidade de ser sacral! Alionde nao se nega o conflito, a desordem, incoeréncias,
e nem por isso é considerado ruim, feio, repulsivo ou desagradavel. E um espaco que
Eliade (2010) chamaria de espacgo forte, pois agrega uma dimensao diferente do
cotidiano. Possui uma qualidade excepcional, goza, portanto, do que é profano e
sagrado ao mesmo tempo. Nos pensamentos de Merleau-Ponty (1999), a ideia de um
espaco unico e absoluto precisa se romper, pois considera o espaco como superficie
da existéncia, apreendido por meio da experiéncia perceptivel. Esse autor prefere dizer
gue o corpo € no espaco. Mas vimos que ele é também no tempo. Pois vimos que ha
um tempo sagrado, um tempo anterior a nds, que participa de nossa existéncia. Esse
gue atravessa nossa carne, nosso ser, silenciosamente, uma rede de

intencionalidades que se faz participar no presente, ancestralidade.
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Vimos em Merleau-Ponty (2011) que o tempo ndo deve ser pensado a parte do
espacgo, pois sdo imbricados, em que um se Ié no outro e vice e versa. Eles sao
horizontes e ndo séries de coisas, ndo é uma linha, uma sequéncia, mas uma rede de
intencionalidades, presenca, perspectiva de devir, logos estético, como nos ajuda a
pensar Nébrega (2015). Nesse sentido, toda experiéncia corporal é, por definicao e
principio, uma experiéncia espaco-temporal, ndo importando a consideracdo de ser
profano ou sagrado. Portanto, tal assertiva supde admitir que corpo, espaco e tempo
ja ndo séo entidades a parte, entrelaca-se com eles embaralhando seus limites, torna-
se carne. Entéao, acreditamos que assim como o corpo no Candomblé se imbrica com

0 espaco-tempo, 0 corpo em qualquer outro lugar € possivel de se imbricar com eles.

Desse modo é que queremos dar visibilidade para a Educacéo Fisica, um corpo
gue abarca 0 espaco e 0 tempo em sua existéncia e com eles se comunica atravées
das coisas do mundo. Vimos nas descricdes que fizemos, por exemplo, que € um corpo
gue reconhece em si o mundo que o pertence a partir do envolvimento com ele, da
percepcao, da experiéncia. Um corpo que presta atengcéo aos chamados do mundo e
chama-o para tantos abracos, tensdes, afetos. E um corpo que se abre para a natureza
que se expressa, que apela por um encontro, para entao se libertar dos ditames e
assim tornar-se independente. E um corpo aberto ao paradoxo, ao inusitado, ao novo,
sempre novo de novo. Corpo que sente os efeitos da reversibilidade, ele sente e &

sentido, ele toca e é tocado, ele deseja e € desejado, é, portanto, sujeito e objeto.

Entdo queremos falar a Educacéo Fisica desse corpo que possui ha carne uma
linguagem sedenta para ser descoberta e assim ser explorada, no sentido de expandir,
potencializar no sujeito a criatividade, a liberdade, e garantir outras formas de ser.
Entdo reafirmamos, no estudo, que o corpo do Candomblé esta aberto a essa
possibilidade de imbricamento com o espac¢o e também com o tempo, séo inseparaveis.
Desfruta dessa poténcia que vem dos saberes da carne e por isso consideramos aqui

como sensivel-exemplar.

Acreditamos assim que o corpo no Candomblé subverte a maneira como o

corpo é enxergado na area, pois encontramos, nesse contexto religioso, uma
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contraposicdo a essa logica de negacgdo do corpo, encontramos uma dimenséo de
corpo que agrega sua historicidade, sua dimensao simbolica, sua ancestralidade, sua
dimenséo sensivel. Entdo se faz urgente admitir e fazer valer a concepcao de tratar a
experiéncia no corpo, valorizando a aprendizagem que se da com as sensacdes, com
0 movimento; com os cheiros, sabores, cores, ritmos e vibragdes; com 0S outros,

criancgas, adultos e idosos; com o0 espaco e também do tempo do corpo.

Esse imbricamento espaco-tempo foi perceptivel quando buscamos reflexdes
nas analises dos cenarios dos orixas Exu, Obaluaié, lemanja e Oi4. Assim sentimos
gue um nao podia ser compreendido sem a participacdo do outro. Com eles, trouxemos
a tona os elementos constituintes do rito, os simbolos, a atualizagdo do mito, os
arquétipos, o tempo de criagdo que se faz presente. Fomos convocados a nos
interessar e prestar atencdo na fuga do presente historico e reintegracdo a um outro
espaco, outro ritmo temporal, que é chamado de tempo adquirido e que néo é o tempo
historico, € o tempo sagrado, tempo mitico, memaria do corpo. Com a experiéncia
estética desse tempo vivido, pudemos encontrar outras nuances capazes de alargar a

compreensao de corpo ja tao firmada na Educacao Fisica.

Viver as gestualidades dos orixas no espaco e tempo outro, seja apreciando ou
participando do rito, conduz-nos a perceber a capacidade que o corpo tem de se
embriagar, perder as referéncias e se transformar. Em Exu, percebemos que somos
seres em movimento, em transformacao, sempre habilitados a tomar formas diferentes.
Em Obaluaié, encontramos a morte como constituinte da vida, uma outra conotacéo
gue se abre para ainvencao de si. Em lemanja, confirmamos mais uma vez que somos
seres de polaridades e que estas devem ser consideradas de forma imbricadas, mas
gue devemos buscar a sabedoria nas experiéncias para equilibra-las. Em Oi4,
percebemos entdo o quanto € importante o enfrentamento com as contradi¢cdes e com
a morte pois ajudam os sujeitos a encontrar em si elementos mais coerentes para viver,
encontrar novas maneiras de pensar, agir e sentir! E entdo importante reconhecer na
area que os sujeitos necessitam dessa racionalidade fecunda que se aproxima das
caracteristicas dionisiacas, desse movimento mutante, cambiante que assume as

polaridades.
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Com essa experiéncia, aprendemos que ha no corpo uma poténcia que precisa
ser explorada. Os modos como os participantes deste sistema cultural conhecem e
experienciam o mundo revela um modo de ser que o torna mais harmonioso e conexo
a dindmica do homem no mundo. Esses cenarios possuem um sistema artistico
audio/visual que constituem elementos estéticos importantes que deliberam o
conhecimento acerca das coisas através da experiéncia sensivel. Por isso
enaltecemos, dentro desse processo cultural, a imbricacdo entre arte, religido e
estética, pois assumem um importante papel que insiste em nos mostrar que podemos

dar lugar ao possivel, ao singular, ao novo paradigma de ser corpo.

Notamos que assim como a arte, a religido, e tantas outras dimensdes, possuem
poténcias que podem articular distintos elementos da cultura e do cotidiano para
formacdo de processos de singularizacdo da subjetividade, como vimos nos
investimentos de autores que enaltecem a performance. Esses parecem apostar na
autoafirmacao das fontes existenciais, como fontes de criacdo e constituicdo de
diferentes modos de vida. S&o entdo possibilidades de imaginar e construir o que
poderiamos ser, tentando livrar-nos da “individualizagao e totalizagdo das estruturas

de poder”, como alerta Foucault'>* em suas obras.

Vimos em Eugénio Barba'®®, a exemplo de outros artistas também tratados aqui,
essa compreensao alargada da razdo que o faz se preocupar em explorar e fazer
brotar essa potencialidade em seus alunos-bailarinos-atores-artistas. Chama de
energia Extra-cotidiana, aquela que emerge quando o corpo se desvencilha da energia
cotidiana, dilata-se e confere uma presenca energética viva. Esse estado que ele e 0s
outros buscam na formacao de intérpretes, alcanca uma presenca através de acoes
corporais diversas que muito se assemelham ao estado de transe nos rituais de
Candomblé, por exemplo. Entdo pensamos que, assim como o jogo do corpo na danca
dos rituais de Candomblé propicia o transe e a transformacdo do corpo do filho de

santo, o trabalho corporal do ator-bailarino-aluno, no entendimento desses autores*®,

154 E como pontua Deleuze sobre Foucault, em entrevista a Didier Eribon (Deleuze, 1992, p.123), esta nogéo de
subjetivagdo, que possibilita a constituicdo de novas formas de existéncia, permitiria perceber a criacdo de modos
de vida segundo regras facultativas, formas de cuidado de si, de uma “estética da existéncia”, de existir ndo como
sujeito, mas como obra de arte.

155 Diretor artistico e pesquisador em Teatro que trabalha com a formacéo de ator.

156 Autores realcados aqui que se inspiram nas ideias de performance.
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deve propiciar a saida do eixo cotidiano e a altera¢édo do corpo cotidiano em outras

dimensoes.

Diante de tantas significacdes reveladas pelos ritos na cultura do Candomblé,
principalmente a respeito do conhecimento do corpo, ndo poderiamos deixar de
resgatar sentidos para a Educacdao Fisica. Portanto, trazé-los aqui e aproxima-los dos
modos de ser corpo no Candomblé € cutucar a nossa area para que atente também
para essas importantes exploracdes. Trata-se de secretar novos campos de referéncia
na Educacdo Fisica, no caso, a religido aqui como exemplar e a arte e a cultura popular
gue carregam muito dos simbolismos tratados aqui, poderia ser uma interessante
aliada para criar arranjos diferenciados no processo de producao de sentidos. Explorar,
por exemplo, nas experiéncias espacos e tempos que se deem ao nivel da
possibilidade de desejar, de se afetar, de se estranhar, de tomar outras formas.
Dinamizar, entdo, um locus de contestacao das padronizacdes dominantes, apostar
em processos criativos que sejam potencializadores, vetores de producdo de

singularidades, de uma nova poética para experimentar, inventar, tornar-se criacao.

O contagio com esse contexto provoca a contaminacéo da sensacao, geram de
fato um impulso, um convite a reencontrar essa intensidade na pele, a experimentar a
recusa do corpo social e viver a fundo, assim como Andrieu (2004) chama a atencao
em A nova filosofia do corpo, realcando entédo o valor do rito simbélico e celebrando
nele o potencial de regeneracdo fundada numa nova higiene da vida. Portanto,
consideramos que ver, viver o ritual do Xiré € perceber sua capacidade de fazer o ser

se regenerar, fundar uma nova forma de encarar o mundo e a vida.

Nessa relacdo de dialogo entre religido, arte e filosofia, no qual a Educacao
Fisica participa e aprende, o objetivo é de unir a outras pesquisas fenomenologicas,
para com elas superar 0s obstaculos que impedem investigacbes mais abertas que
considerem o corpo além do seu aspecto fisio-anatébmico, principalmente em nossa
area, que muitas vezes busca nos gestos dos sujeitos, respostas lineares, apregoando

também uma homogeneizacao corporal que atende a um padrdo social de corpo muito
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dissimulado nos meios de comunicacdo, como tantos autores da area '®’ ja

denunciaram.

Nesta ideia, a narrativa fenomenoldgica, apresentada nesta pesquisa,
possibilita um olhar libertino sobre o corpo, mediante conceitos néo cristalizados, mas
abertos, principalmente pela influéncia fenomenolégica do filosofo Maurice Merleau-
Ponty, com seu olhar diferenciado sobre o corpo sensivel. Assim, presenciamos nas
descricbes, nos movimentos desses pensamentos, um corpo problematizador do
controle, sendo indissociavelmente sujeito e objeto, que se permite atualizar-se e criar-
se. Pensamos entdo um corpo inaugural, que esta sempre a comecar, a se iniciar

depois de se confundir com tantas coisas e outros, nos instantes da vida.

Percebemos que o que entra em jogo é o mistério de nossa existéncia, de nossa
relacdo com o mundo, propriamente esse nivel de experiéncia, esse estado que se
alcanca na carne, no pensamento de Merleau-Ponty é mistério fundamental. Assim, 0
envolvimento com a religiosidade do Candomblé deu possibilidades diversas a serem
exploradas e fizemos as escolhas que julgamos necessarias para se pensar 0 Corpo e
o sensivel. As movimentacdes de pensamento que fizemos nesse envolvimento
engendraram um logos estético como possibilidade de enxergar, através da religido
afro-brasileira, uma invencdo poética do conhecimento e da vida. Assim, muitos
desafios se impdem nas experiéncias sensiveis descritas aqui. Pois € sim uma razao
complexa, de dificil deliberac&o, mas muito mais harmoniosa com o jeito paradoxo de

Ser corpo.

Assim, nas descri¢cdes do espaco e do tempo vividos no Ilé Axé Dajé Oba Ogodd
pode-se perceber que foi possivel refletir sobre o simbolismo, sobre a nocédo de
reversibilidade, de natureza e da ontologia do ser sensivel, argumentos existenciais
gue se expressaram nas obras de Eliade, Chevalier e Merleau-ponty. Esses que nas
tramas aqui apresentadas, tiveram uma aproximacao com as ideias dos pesquisadores
da arte, da performance, que investem nas buscas de novos patamares para a questao

dos sentidos no corpo. Uma perspectiva que traz a luz o estado cénico que se

157 Como por exemplo Tiburcio (2005), Porpino (2006, 2009), Nébrega (2010, 2015), dentre tantos outros.
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aproxima do estado de transe no ritual do Xiré, que é a for¢ca gerada pela consciéncia
do corpo, uma atualizagado de vivéncias em que o corpo se dilata para atualizar-se,

metamorfosear-se, tomar novas formas.

Notamos também que ha um poder subserviente que perpassa o0 corpo do
candomblecista, h4 uma hierarquia que o faz submeter-se, ha técnicas corporais que
lhes sujeitam®®8, mas esse poder encontra um carater circular, em rede, como Foucault
(2004) realca em suas obras. Pensando nisso, percebemos que o corpo no Candomblé
ndo se mostra impotente frente aos poderes que os domina e submete. Ao contrario,
mostram-se ativos e capazes de transpor os limites de sujei¢cdo. E um corpo que ndo
se dobra sobre o eu objetivado, mesmo sendo hierarquizado, pois vive instantes que
os levam a liberdade, transformacéo, que se abre a possibilidade do devir, de ser outro

do que se &, construindo, portanto, sua propria historia.

Foi possivel perceber também que dancar no rito é ir além de passos, € uma
expressdo do ser, esta envolto de sentidos, memoria, histéria. Tudo € abertura,
empatias, misturas, criacdo. Como podemos observar até aqui, 0s ritos vividos com os
orixas vém despertando o corpo a visibilidades diferentes e fazendo desse corpo o
proprio rito e ndo simplesmente corpo dancante'®®, mas todo ali entrelagado, dando
sentido e criando outros infinitos. Quebrando entdo modelos, enaltecendo o intenso, o
profundo do corpo, em sua capacidade de transcender aquilo que € invisivel e visivel

a0 mesmo tempo.

Aproximando essa cultura com as producdes epistemoldgicas da area, vé-se
uma figura de corpo perturbador, que inquieta e impulsiona a novas aberturas, a fugir
da disciplina, dos ditames fixos que s&o instituidos sob a légica do ocidente.
Reconhecendo-o entdo como um corpo potencializador da linguagem sensivel, que
desencadeiam experiéncias multiplas que fortalecem a relacéo entre o ser humano, a

natureza e a cultura.

158 O corpo aqui € hierarquizado e assim esta propenso a se submeter a poderes que lhe impdem limitacdes,
proibicbes ou obrigacgdes.
159 No espirito de desconsiderar todos os sentidos que estdo imbuidos nos movimentos do dancar.
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Concordamos com Tiburcio (2009) quando revela que a Educacdo Fisica,
especialmente a danca, deveria ouvir o corpo e deixa-lo falar. Manifestar a capacidade
de cultivar um estado de sensibilidade vibrante, um corpo atento as coisas e aos outros,

um corpo que manifeste a sua poética e a sua inteireza que habita o sensivel.

Fundamentados nisso, sao estes estados e permissdes que o estudo realca, a
partir das descricdes do espaco-tempo que abarcam o simbolismo no Candomblé.
Testemunhamos desconstrugdes, afirmamos a capacidade do corpo de ser cambiante,
flexivel, de desviar e fugir das acdes que insistem em aniquila-lo, disciplina-lo e, com
isso, tolhendo a sua acdo de recriar-se. Assim, refletir a religido aqui, é buscar
possibilidades em que a criatividade e a liberdade possam jorrar com mais forca, no

sentido de impulsionar conhecimentos que abranjam o corpo.

Portanto, eis aqui mais um estudo que abre possibilidades para ultrapassar 0s
limites da ciéncia, dando a ver as possibilidades de ser paradoxal, de ser cambiante,
de ser sujeito e objeto, de ser sagrado e profano, de carregar imagens e simbolos, de
ser mitico, de ser atravessado por forcas ancestrais, da tradicéo, por ser espago-tempo
outro, por corresponder ao poder de ser transmutante, estético. Corpos que encenam
outra logica de ser e estar no mundo, unindo-se ao desafio por uma Educacao Fisica
gue pensa o corpo sensivel, estético, simbdlico, mitolégico. Um corpo que, na carne,
carrega uma linguagem que teima sempre em se manifestar. Acreditamos que esse
saber tratado aqui é surpreendente, talvez extravagante e esquisito, mas confere uma

forca que ainda é interdita e demanda exploracdes.

Entdo sendo o corpo existencial, simbdlico, mitico, afetivo, historico,
epistemoldgico, como compreendemos ao entrelacar esta pesquisa a fenomenologia
de Merleau-Ponty, precisamos admitir que o corpo ja esta presente na educacao, na
arte, na filosofia, na ciéncia de modo geral e na Educacéao Fisica. O desafio mesmo é
superar as praticas disciplinares que os atravessam e reencontrar outros caminhos.
Assim, as particularidades pessoais, 0s saberes do corpo necessitam ser

considerados.

Entéo trazemos, nesta narracao fenomenoldgica, o interesse de atentar para as

percepcdes, para as aberturas que o corpo é capaz de dar quando inflamado pelo
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mundo. A disposicdo em conduzir nas praticas dos jogos, nas dancas, nos esportes,
nas ginasticas e outras praticas corporais, instantes que possam levar os sujeitos a se
espantar, a se estranhar, convocar a sensibilidade, reconhecer-se, como condi¢édo de
reaprender a ver o mundo. Anunciar o ser humano ambiguo, antagénico, paradoxal!
Envolver de possibilidades que retome continuamente a esséncia paradoxal do corpo
e permita sempre a criacao de sentidos novos. Fomentar a busca por um crescimento
pessoal, indo além do desenvolvimento de aptidfes para a realizacdo de certas
habilidades. Fluindo para uma compreensédo que Porpino (2006) nos inspira a dizer:
‘escola de vida’! Em que as experiéncias possam ser percebidas como
potencializadoras de novos sentidos para a vida'®®. Como bem expressado neste
contexto aqui vivido, pesquisado, como em tantas outras manifestacdes da cultura

popular que guardam possibilidades educativas e estéticas.

Entdo sinalizamos para a Educacéo Fisica a necessidade de viver situacdes
surpreendentes, que aflorem interrogacdes para que endossem a beleza na unido dos
contrarios, que encontrem a poesia nas trocas que se fazem com mundo. Estar atento
ao aspecto mutante do corpo para entdo fomentar experiéncias ainda néo vividas,
considerando as imprevisibilidades e dando espaco para 0s processos criativos, que

acolham a perspectiva de caos e ordem, um fazer, refazer e desfazer constantes.

E valido destacar que esta experiéncia assume as suas sombras, aquilo que a
luz ndo pode alcancar e dar a ver. Pois essas terdo participacao nas novas tessituras
gue daqui serdo criadas. Nessa direcdo, pensamos que, embora as discussdes sobre
o corpo sagrado tenham aflorado na area com as abordagens de Lara (2008) e Santos
(2007), a perspectiva dessa tematica, bem como sua problematizacdo, ainda nao se
aproximaram com firmeza da area, mesmo porgue as discussdes desses elementos
parecem recentes. Entdo, apostamos em possiveis problematizacdes e ampliacdes
epistemoldgicas advindas das visibilidades desses elementos degradados. S&o novos
investimentos que deverdo se aflorar para dar conta dessa demanda que se apresenta,

entdo efetuar novas partilhas, criacdo de novos cenarios, novos gestos, novas

160 A compress&o do termo escola de vida para Porpino (2009) se enquadra numa situagdo em que a busca de
uma convivéncia satisfatoria pode possibilitar constantes mudancas de atitude e possibilidade de refletir sobre as
diversas relag@es interpessoais como um fendmeno de crescimento pessoal.
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inauguragdes no corpo. S&o motivos pelos quais anunciamos as novas demandas para
pensar o corpo, a dancga, a existéncia. E que a Educacao Fisica deve enfim explorar,

desfrutar e usufruir, consumando num abrago com a vida.

Essa motivacado desponta quando se confirma no corpo as ideias tratadas aqui,
quando, de fato, experimentamos, imbuidos no contexto, passamos a sentir na pele...
o sabor da transformacao... sentir na pele as vibragbes do espago que se carrega no
corpo... sentir na pele os cheiros do tempo que se foge pra la e se faz aqui.... sentir na
pele a amalgama com o mundo, o jogo jogado com ele... sentir na pele a natureza da
gente dando sinal... sentir na pele o tempo que passou, o instante e o por vir... sentir
na pele as vozes do siléncio, da palavra nao dita... sentir na pele o som do opostos se
abragando... sentir na pele as tensdes de uma guerra de forgas... sentir na pele o gesto
sinuoso dos habitos se deslocando... sentir na pele o espetaculo da memodria que
danca... sentir na pele o desejo que o0s outros possam sentir também tantos desses

sentidos.

Pensamos que nao s&o os fios de algodao ', os quais trouxe aqui para
metaforizar a dissertagao, que importam agora nesse fechamento de ciclo, ndo importa
como eles foram tramados. O que importa enfim é o espaco invisivel que emergiu a
partir dessas tramas, experiéncias. Por isso terminamos este estudo de forma aberta,
com um dom cheio de zelo para inaugurar novos investimentos no pesquisar, no

ensinar-aprender e no viver. Novo! Tudo de novo.

161 Retratei com Roland Barthes o inicio da introdugdo deste estudo, quando diz: “Gostaria aqui pois que afalae a
escuta que aqui se trangardo fossem semelhantes as idas e vindas de uma crianga que brinca em torno da mée,
dela se afasta e depois volta, para trazer-lhe uma pedrinha, um fiozinho de 18, desenhando assim ao redor de um
centro calmo toda uma area de jogo, no interior da qual a pedrinha ou a |& importam finalmente menos do que o
dom cheio de zelo que deles se faz”.
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GLOSSARIO

Abebé = leque.

Abian ou Abias— Novato no Candomblé. Aquele que esta se preparando para a
iniciacao.

Ade = coroa.
Ag06g0 = instrumento musical conico feito de ferro.
Aiyé = 0 mundo terrestre.

Adja = Espécie de sineta usada em rituais, campainha, sino. E um instrumento
distintivo do poder de mando dos rituais religiosos, servindo para dirigir obrigacoes,
ofertar comida aos deuses e coordenar as dancas.

Alabé = Ogan confirmado que canta e toca o candomblé
Alafia = felicidade; tudo de bom.

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

Atakan = Laco de tecido que é usado para fazer amarracdo quando o filho estd em
transe.

Atin- po, energia ligada a um Orixa.

Axé = forca vital e que assim seja.

Ago = licenca.

Ajeun = comida.

Baba = papai.

Babalorix&/Yalorixa = Apos 21 anos de iniciagdo no Candomblé, a lideranca religiosa
recebe o titulo de yalorixa, se do sexo feminino, e babalorixa, se do sexo masculino.

Barco = Quando duas ou mais pessoas sdo iniciadas ao mesmo tempo no mesmo
ronco, isto €, no mesmo quarto de santo. A denominagao “barco de iabs” € comumente
utilizada devido aos 21 dias que os iniciados passam reclusos no roncé, a maior parte
do tempo deitados de brucos em esteiras de palha estendidas no chéo.

Babakeré = Pai-pequeno, substituto de pai ou mae-de-santo, segundo na hierarquia
religiosa.

Brajas = longos fios montados de dois em dois, em pares opostos. Podem ser usados
a tiracolo e cruzando o peito e as costas. E a simbologia da inter-relacdo do direito
com esquerdo, masculino e feminino, passado e presente.
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Contra-eguns = Bracadeira usada pelo iniciado, feita de palha da costa e buzios.

Dag6 = dé licenca.
Dobalé = Cumprimento, reveréncia, deitado de brugos sobre a esteira.

Eb6 = sacrificio ou oferenda.

Egun = espirito ancestral.

Egbomi= S&o considerados egbomis os filhos que ja tem mais de 7 anos de
experiéncia com a religido.

Ekedi = Mulher iniciada para cuidar dos orixas, vesti-los e dangar com eles.

Enins= Esteiras que sao consideradas o Utero da terra.

Ejé = sangue.
Eled4 = o Deus supremo ou aquele que lhe mantém vivo.
Epa = amendoim.

Ere = as esculturas de madeiras ou energia infantil ligada ao orixa. Eré é o
intermediario entre a pessoa e o seu Orixa, € o aflorar da crianca que cada um guarda
dentro de si; reside no ponto exato entre a consciéncia da pessoa e a inconsciéncia
do orixa. E por meio do Eré que o Orixa expressa a sua vontade, que o novico aprende
as coisas fundamentais do candomblé, como as dancas e os ritos especificos do seu
Orixa.

Eruexin- Chicote de crina de bufalo usado por Oya.

Etu = galinha D’angola.

Ewa = nome de um orixa.

Ewds = sdo os interditos no candomblé. Segundo o Baba Melque séo as proibicées
dos orixdas aos seus filhos. Essas proibicbes podem ser alimentares ou
comportamentais. Ewo também pode ser chamado de Quizila, que sédo as coisas que
ndo fazem bem ao nosso corpo e principalmente ao nosso campo astral e espiritual.

Exu = nome de um importante orisa erroneamente associado ao diabo catdlico.

Fila = gorro, capuz.

Funfun = Em Africa, todos os Orixas relacionados com a cria¢io sdo designados
pelo nome genérico de Orixa Fun Fun.
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lansan = orix& patrono dos ventos, do rio Niger e dos relampagos.

lyamis = Termo que designa as ajés, feiticeiras africanas, que ninguém as conhece
por seus nomes. As lyamis representam o0 aspecto sombrio das coisas: a inveja, 0
ciime, o poder, a ambicdo, a fome, o caos, o descontrole. Tornaram-se conhecidas
nas tradicdes africanas como senhoras dos passaros e a sua fama de grandes
feiticeiras associou-se a escuriddo da noite; por isso sdo chamadas de Eleyé, e as
corujas sao 0s seus principais simbolos.

lads = Esposa jovem; filha ou filho de santo; grau inferior da carreira iniciatica dos que
entram em transe de orixa. Filho que passa pelo processo de iniciagdo que dura sete
anos

Iba = Conjunto de pratos de diferentes formatos, assentamento de iniciado.
Igb& = recipiente onde se colca os objetos do orisa.
lagbas = orixas femininos.

ll4 = E a voz do Orixa, seu modo de se identificar quando esta naterra. O ila é a propria
natureza falando, gritando, nos lembrando do que é Orixa: energia vital da natureza.

Igbonas= Festas dos Orixas masculinos: Ogum, Ossae, Ox0ssi, Logun Edé.

laroba= Ekedi ou laroba tem um importante papel no espaco religioso. Ela € a mae
que é responsavel por quase tudo que a lideranca do terreiro precisa para realizar uma
ceriménia. E quem acompanha a danca do orixa no barracio, ajeita a roupa quando
necessario e o acompanha de volta ao quarto, local conhecido como ronco.

Ibiri = objeto de méao, usado pelo orixa Nan4, feito em palha, couro e contas.
lemanja = orixa dos rios e das aguas salgadas.

ljiexd = nome de uma regido da Nigéria e de um toque para orixa Oxum, Oxala e
Ogum.

Ika = modo de deitar-se das pessoas de orixa feminino, para saudacéo, nome de um
Odu. Cumprimento feito por filho de santo cujo orixa principal € feminino. Toca-se o
solo com a cabeca e, depois com o lado direito e depois com o esquerdo do quadril
toca o chéo.

Iku = morte.
llé = casa.
lya = mae.

lalaxé = mulher mais importante da casa.
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lya Kekere= Mé&e pequena
lamoro =responsével pelo Ipadé.

lad = nome dado aos iniciados, noiva.

Itan = mitos
ItAs = pedras
JO = dangar.

Jink& = Saudacéo particular do orixa
Kekeré = pequeno.
Koseré = que seja feliz, e que tudo de bom aconteca.

lagdba = Feito de fios multiplos, em conjuntos de 7, 14 ou 21. S&o unidos por uma
firma de conta cilindrica. Usado por Babalorixas, Ogans, Ekedis, e pessoas de outros
postos de graduacédo do Candomblé de todas as nacdes.

Logun = corrupitela de Logunéedeé.

Logunedé = nome de um orisa.

Méae-pequenal/laquequeré = Auxiliar da mae-de-santo, segunda na hierarquia
religiosa.

Mari6é = Palha de dendezeiro desfiada.

Mojub& = meus respeitos.

Mokan = é um cordao feito de palha da costa trancado, cujo fechos sdo como duas
vassourinhas de palha, onde se tem as cores de contas do respectivo Orixa do
neofito e por muitas vezes constituem também buzios.

Nana = nome do orixa da terra Umida, da lama, da morte
Oba =rei.

Oba Ogodé = Apelido do llé Axé Dajé Oba Ogodé cujo tem como sacerdote o Baba
Melque de Xangé.

Obaluaié = nome do orixa patrono das doencas epidémicas.

Obi = fruto africano utilizado nos rituais.

Oburo =irméo (&) mais novo.


https://pt.wikipedia.org/wiki/Babalorix%C3%A1
https://pt.wikipedia.org/wiki/Ogan
https://pt.wikipedia.org/wiki/Ekedi
https://pt.wikipedia.org/wiki/Candombl%C3%A9
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Odé = cacador; nome que também é dado ao orixa Osodssi.

Oduduwé@ = orisa que participou da criacao da terra..

Ogéa/ogan = Homem que tem o cargo de sacrificador, tocador de atabaque, ou protetor
do terreiro.

Ot4 = Pedra que personifica o santo individual de cada iniciado.

Ogun = orixa patrono do ferro, do desbravamento e da guerra.

Oyn = mel.

Oja = ornamento feito com tira de pano. Tecidos que sao colados nas cabecas das
mulheres para formar o turbante ou torgo.

Oke-Aro = saudacgao para Os00ssi.

Olorum = entidade suprema, forgca maior, que esta acima de todos 0s orisas.
Olubajé = cerimbnia onde Obaluaié reparte sua comida com seus filhos e seguidores.
Olubajé é um ritual anual para Obaluaié e s6 é feito em casas de Candomblé, sendo
obrigatério em casas onde haja feito um de Obaluaiié ha menos de sete anos ou o
proprio Zelador ou Zeladora seja deste Orixa.

Omi = agua.

Omo = filho.

Omode = crianca

Omorisa = filho de orixa.

Opasord = cajado de Osala.

Opanijé = um toque especial do orixa Obaluaiyé.

Ori = cabeca.

Ori |é = cabeca baixa

Oti = aguardente.

Oxalé = o mais respeitado, o pai de todos orixas. A propria simbologia do branco que,
sendo o somatdrio de todas as cores, traz em si todas as possibilidades de cor. E a
energia de onde tudo sai e para onde tudo retorna, por isso 0 branco é tanto a cor que
festeja 0 nascimento como a que marca o momento da morte. O luto no candomblé é

branco pois representa o retorno do individuo a massa informe da ancestralidade.

Oxalufa = uma qualidade de Oxala; Oxala velho.

Ox0ssi = orixa igho, patrono da floresta e da caca.
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Oxum = orixa das aguas do rio.

Oxumare = nome do orixa relacionado a chuva, babalawo do Orun.

Pade = encontrar.

Roncé= Quarto do santo, local onde ficam guardados os assentamentos dos iniciados.

E o local mais sagrado dentro de um terreiro e seu acesso € restrito.

Xaord = pequenos guizos

Xarara = emblema do orixa Obaluaié.

Xekeré = cabaca revestida com contas de Santa Maria ou buazios.
Xiré = festa, brincadeira.

Xokot6 = calcas.

Xord = fazer ritual.



