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RESUMO

A pesquisa buscou (re)construir a histéria do irandiran do aré llé ase? do llé Ase
Ode Oniséeweé Wure, do Rio de Janeiro, a partir da escuta das narrativas do(as)
mais velhos(as) dessa comunidade, sobre ancestralidade, conhecimento de axé,
familia de axé e hierarquia no Terreiro. As pesquisas documental e bibliografica
complementaram as narrativas. Sob uma perspectiva contracolonial, discute-se
a importancia da Tradicdo Oral no Candomblé para a histéria e para a
transmissao da tradigdo. De acordo com essa perspectiva, utilizo palavras e
conceitos yoruba e adinkras (iconografia de origem africana) para organizar o
texto. Assim como o tempo, que para os Povos de Terreiro segue em formato
espiralar, esta dissertagdo estd organizada em oros (rituais) — termo aqui
utilizado para designar os capitulos: Alaéfia do Obi: autorizagdo para iniciar o
oro, no qual eu me apresento, como pesquisadora e filha do Terreiro, e o
descrevo; Vamos Rodar o Padé: agradando a Exu, em que descrevo a forma de
realizagdo da pesquisa; o [padé: o ritual do encontro, parte na qual esta narrada
a histéria dos nossos ancestrais; Motunba iya mi e baba mi. a bengao por me
ensinar!, oro no qual discuto a importancia da Tradigdo Oral, ndo somente para
os Povos de Terreiro, mas como uma epistemologia; e o Korin Ewé: O canto das
folhas, corresponde as consideracdes finais. A pesquisa revela que, a despeito
do colonialismo e seus dispositivos de silenciamento, comunidades de
Candomblé, como o llé Ase QOde Onisewé Wire, dispdem de um sistema
educativo oralizado (a Tradi¢do Oral), capaz de transmitir e salvaguardar a
histéria e, assim, renovar os vinculos entre as comunidades e seus

antepassados.

Palavras-chave: Povos e Comunidades Tradicionais. Povos de Terreiro.
Candomblé. Tradi¢ao Oral.

2 Familia ancestral.



ABSTRACT

The research aimed to (re)construct the history of the irandiran of the ara /lé ase
of Ilé Ase Ode Oniséwé Wire in Rio de Janeiro, based on listening to the
narratives of the elders in this community about ancestry, knowledge of axé, axé
family, and hierarchy within the Terreiro. Documentary and bibliographic research
supplemented the narratives. From a counter-colonial perspective, the thesis
discusses the importance of Oral Tradition in Candomblé for history and the
transmission of tradition. According to the beforementioned perspective, Yoruba
words and adinkra symbols (African iconography) are used to organize the
manuscript. Just as time for the Peoples of Terreiro is perceived as spiral, this
thesis is organized into oros (rituals) — a term used to designate the chapters:
Alaéfia do Obi: authorization to begin the oro, where | introduce myself as a
researcher and child of the Terreiro, and describe it; Vamos Rodar o Padé:
pleasing Exu, where | describe the research methodology; o Ipadé: the ritual of
meeting, which narrates the history of our ancestors; Motunba iya mi e baba mi:
the blessing for teaching me!, an oro where | discuss the importance of Oral
Tradition, not only for the Peoples of Terreiro but also as an epistemology; and
Korin Ewé: The Song of the Leaves, which corresponds to the concluding
remarks. The research reveals that, despite colonialism and its silencing
mechanisms, Candomblé communities, such as llé Ase Ode Onisewé Wure,
possess an oral educational system (Oral Tradition) capable of transmitting and
safeguarding history, thereby renewing the connections between the

communities and their ancestors.

Keywords: Traditional Peoples and Communities. Peoples of Terreiro.

Candomblé. Oral Tradition.
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Egtin mo pe o Ancestralidade, eu chamo vocé,

Egun mo pe o. Ancestralidade, eu chamo vocé,

Egun mo pe o. Ancestralidade, eu chamo vocé,

Egun timawé mi ni ira. Ancestralidade, traga-me boa sorte,
Egun timawé mi ni alaafia, Ancestralidade, me traga bem-estar,
Egun timuwé mi ni ilera,

Ancestralidadetraga estabilidade para a minha casa,

Egun timuwé mi ni Iwa Pele,

Ancestralidade, traga-me bom caréacter,

Modupe, Modupe Pupo, Eu Ihe agradecgo, eu agradego muito,
Ase!l Ase! O Ase!

Reza ioruba

Q obi, segundo material traduzido por Daniel Ifakayode Awosanmi
EIebuibd_n (SD)?*, & um fruto da arvore conhecida por Kola, originaria de paises
africanos"‘;-._‘ como Serra Leoa, Nigéria, Costa do Marfim e Gabon, também sendo
cultivada F‘l__a Indonésia, na Jamaica e no Brasil. Esse € um elemento de grande
importéncié.___ para o culto ao ancestral, pois € através dele que se realizam
diversos or&§5, sempre acompanhado de aduras® e\ou orins’. Dentre as formas
de utiIizagéc;‘;__ estd o da adivinhagdo ou para interpretacdo de algo, que a
depender da ég_al'da, ou seja, de como as partes do obi caiam sobre o chdo, trara
a resposta do %q_ue desejamos saber. A resposta quando é positiva, chamamos
de Alaéafias, q@e significa bons pressagios, uma confirmagdo para que se

continue a fazer ¢ que se pretende.

Figura 45- Fruto Obi. (Fonte: sitio do llé Ase
Op6 Omidewa)

4 Consultando obi abata (interpretacéo das quedas). Disponivel: < https://pdfcoffee.com/apostila-
de-jogo-de-obi-ifakayode-3-pdf-free.html> Acesso: 20 mai 2024.

5 Rituais.

6 Reza.

7 Cantico.

8 E ter a confirmag&o daquilo que se quer saber, do que se pergunta.
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Entretanto, Alaéfiar® um obi ndo é uma tarefa para qualquer pessoa, e
assim como tudo no Terreiro, passa pelo processo de aprendizagem. Eu
comparo essa aprendizagem ao processo de escrita da pesquisa: nao é uma
tarefa facil e quando se trata de trazermos nossa experiéncia e vivéncia, torna-
se ainda mais complicado. Isso porque na academia sempre somos estimulados
a realizar a pesquisa a partir de autores(as) ja estabelecidos. Ndo somos
estimulados, em grande parte das vezes, a partir de nossas proprias
experiéncias para realizar o exercicio académico. Nao raramente esse
direcionamento resulta no nosso silenciamento e invalidagcdo. Lembro de ouvir a
frase vinda de um professor: “quem é vocé na fila do pdo para estar presente na
Sua dissertacdo?”. Estas foram palavras que me acompanharam durante um
bom tempo e me acompanharam até o0 momento em que minha orientadora, a
Prof. Dra. Ménica Nogueira, dentre os desafios propostos para construir esta
dissertagdo, colocou-me o desafio de escrever a partir também da minha
experiéncia como uma pessoa pertencente a uma Comunidade Tradicional de

Povos de Terreiro.

Por diversas vezes, deparei-me travada e pensando em como escrever
partindo do eu como sujeito, ndo somente escrevendo, mas também como a que
vivencia o meio no qual me coloquei a pesquisar. Posso dizer que foi um dos
maiores desafios que enfrentei, pois trazer uma perspectiva do eu e do des no
sentido de des de dentro (SANTOS, 2012), ou seja, de uma pessoa que entende
a realidade de organizacéao e reciprocidade do local pesquisado, por ser parte
deste espaco, coloca-nos a demonstrar como o nosso conhecimento tradicional
e oralizado e os caminhos percorridos por ele sdo parte da construcdo de uma
epistemologia. Demonstra também que inserir essa epistemologia no meio
académico provoca fissuras nas estruturas coloniais construidas em torno de um
conhecimento eurocentrista, que atua sempre na desconstrugédo de
conhecimentos que nao sejam oriundos da mesma matriz. Contudo, como afirma
Bispo dos Santos (2013), agora é chegada a hora de contracolonizar, mostrar
por meio da nossa forma de falar e agir que somos detentores e detentoras de

conhecimento.

9 E ter a confirmag&o daquilo que se quer saber, do que se pergunta.
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Assim, vou me apresentar para que saibam quem eu sou na fila do pao!
O nome que recebi do colonizador € Andréa Valentim Alves Ferreira e de
ancestralidade Gbalejinam. Sou filha da Suely e do André, irma do Felipe,
cunhada da Aline e a dinda do Miguel, venho de uma familia simples e de uma
mis\'fu‘ra de paraibanos, mineiros e cariocas. Estou iyaméré'® do llé Ase QOde
Onisé‘vgé Wure, posto dado a mim na minha obrigagao de sete anos, ocorrida em
margo &e_\2024.

Figura 46 - Da esquerda para direita: Meu pai André,
minha mée Suely, Miguel, Aline e Felipe. (Fonte: Marcio
Zélio)

Sempre digo que o MESPT é o resultado de um caminho percorrido entre
a vida de militancia e a de terreiro. Ambas me trouxeram diferentes percepc¢oes
sobre a importdncia de fortalecer e tratar na academia o conhecimento

tradicional oralizado.

Apesar de ter iniciado a minha trajetéria no movimento estudantil, foi o
meu primeiro estagio na Comissao de Anistia (CA) que me trouxe a percepgao
sobre a importancia da oralidade como fonte para a construgdo da histéria

10 Cargo feminino conferido no Candomblé cujas atribuicGes sdo ligadas ao ritual de ipadé, o
gual realiza juntamente com a iyadagan (JAGUN, 2017, p. 190).



16

daqueles que n&o sdo ouvidos, mas que sao sujeitos da historia. No caso, uma
histéria a partir de um outro lado, ndo daqueles que estao nos livros, mas das(os)
que vivenciaram na pele os Anos de Chumbo. A cada histéria narrada pelas(os)
sobreviventes, pude perceber como havia lacunas a serem preenchidas na
histéria da Ditadura Civil-Militar implementada no Brasil entre os anos de 1946 e
1985, No periodo em que trabalhei nesse local, onde iniciei como estagiaria e
cheguei a coordenagao do arquivo e memoria, aprendi além dos livros que a
histéria tem diferentes lados e que todos(as) tém o direito de conhecer ambos
os lados, para que possam entender o que ocasionou atos extremos e as suas
consequéncias e como isso se torna um fator determinante para o presente

social, econdmico e cultural de um pais.

Minha passagem pelas politicas de Direitos Humanos associadas aos
Direitos 8 Memodria e a Verdade!? foi além da CA. Passei pela Comisséo de
Mortos e Desaparecidos Politicos (CMDP) e pela Comissdo do Direitos da
Pessoa Humana, hoje Conselho Nacional de Direitos Humanos (CNDH).
Durante essa caminhada, para além dos documentos analisados e organizados,
observei em cada narrativa e fonte documental como a histéria em sua maioria
€ escondida por uma verdade das forgas totalitarias e violentas em nome da
permanéncia de grupos extremistas movidos por interesses de poderes

centrados nas maos de poucos.

Trabalhei com essa pauta durante seis anos e dali segui outros caminhos.
Foi quando me voltei totalmente para a luta em defesa contra a intolerancia
religiosa. Esse momento para mim foi muito marcante, pois tive o prazer de
conhecer o Prof. Dr. e Babalawdé Ivanir dos Santos. Suas palavras,
principalmente pedindo que eu me acalmasse, sempre soaram € soam Como
aprendizados que carrego comigo cotidianamente. Ele me mostrou como o
racismo esta presente em todos os ambitos da nossa sociedade e me fez ver

como, mesmo sendo um(a) aliado(a), ndo estamos livres de sermos racistas em

11 A Comissao de Anistia é a responsavel por declarar anistiado politico, de acordo com a Lei n°
10.559/2002 em seu art. 2¢ Sdo declarados anistiados politicos aqueles que, no periodo de 18
de setembro de 1946 até 5 de outubro de 1988, por motivacdo exclusivamente politica.
Disponivel no site: https://www.planalto.gov.br/ccivil _03/leis/2002/10559.htm.

12 Para saber mais: Programa Nacional de Direitos Humanos — PNDH 3 - Eixo Orientador 1V:
Direito a Memoria e Verdade. Disponivel: https://direito.mppr.mp.br/arquivos/File/PNDH3.pdf.



https://www.planalto.gov.br/ccivil_03/leis/2002/l10559.htm
https://direito.mppr.mp.br/arquivos/File/PNDH3.pdf
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algum momento. Esse incbmodo me permitiu ter uma nova visdo, que
pessoalmente foi de fundamental importancia. A partir dessas percepcoes,
passei a me policiar mais sobre como me portar e tratar esse assunto. Como
apontado pela Prof. Dra. Givania Maria da Silva em sua participagdo em 17 de
abril de 2023 em uma das aulas do MESPT: “O racismo ndo € um problema meu,
€ um problema do branco, ele que saia no brago com outro branco que é racista”.
Suas palavras sao para mim um ensinamento que me pde no papel de aliada,
nao em falar por pretas e pretos, mas por dentro dos privilégios que me séo

consentidos pela minha cor, brigar com quem é racista e preconceituoso.

Juntamente com a luta por direitos aos Povos e Comunidades de Terreiros
e de Matriz Africana, fui convidada para trabalhar na Secretaria de Politicas da
Igualdade Racial — SEPPIR, por Luciana Ramos, irm& de ancestralidade,
companheira de luta e militdncia e uma pessoa de grandes ensinamentos sobre
a pauta racial. Na SEPPIR minha atuagao esteve na Diretoria de Povos e
Comunidades Tradicionais, inicialmente com as Politicas para Povos e
Comunidades Tradicionais de Terreiro e de Matriz Africana e Ciganos, depois
atuando na coordenacgao geral do Conselho Nacional dos Povos e Comunidades
Tradicionais. Digo que trabalhar nesta instituicdo permitiu que eu me
identificasse de fato com o que acreditava e pertencia. Com cada conselheira(o),
pude entender que o Terreiro ao qual pertencia ia muito além de uma escolha
religiosa: E uma luta diaria, uma construcdo que todos os dias, comeca do zero.
Nado posso deixar de citar Katia Favilla e Claudia Pinho, minhas mentoras,
grandes amigas e professoras. Se hoje consigo dialogar e tratar sobre os
segmentos de Povos e Comunidades Tradicionais, foi por conta delas que, com
toda sabedoria, compartilharam conhecimento comigo, sem hesitar em nenhum
momento. A minha trajetéria vem sendo construida a cada dia, a cada trabalho
que realizo com os mais diversos segmentos tradicionais, a cada luta travada.
Sinto, no quesito luta por direitos aos Povos e Comunidades Tradicionais, estar

no caminho certo!

Minha vida no terreiro se deu ainda crianga, acompanhando minha avo,

tias e tio por parte de pai, nas viagens em que me levavam para Pirapora (MG).
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Ali que sempre ficavamos no terreiro que elas(e) frequentavam?®® e mesmo sem
entender o que estava acontecendo, sempre estive com os olhos atentos. Ainda
consigo lembrar de alguns momentos, como a confirmagao do meu“_tio Fabio'4,
como ¢0ga'®, da minha tia Flavia e Livia como iyawé®, e a!guf?\as festas e
obrigagbes em que estive presente. Até mesmo na casgxdé minha avd em
Brasilia, em que havia um quarto nos fundos com umf.ta‘ﬁto de loucgas, velas e
quadros. Eu sempre entrava ali porque havia um_'aw.cﬁ’riosidade em saber o que
era aquilo tudo. Mas como nunca me foi dito,“poﬁ‘tentava-me em ficar olhando e
mexendo nas palhas da imagem de Omgluf"porque dentre todos, ele era o que
me chamava mais atengao. Além de“s..séaduarto, havia um outro na frente da casa
da minha avé que estava semgre"ffechado. Esse nunca consegui entrar, mas
conseguia saber o que havoiﬁa»'(:]wentro dele quando alguém abria. Confesso que o
quarto dos fundos da c'gs"ajera mais querido por mim do que o da frente, que me

dava medo.

Figura 47 - Da esquerda para direita: Tia Flavia, Tio Fabio e avé Rosa. (Fonte: Livia Alves)

13 Com o falecimento do zelador de santo, eles acabaram indo para outras casas.

14 Hoje sei que se trata de uma confirmacgédo e que ele é Oga.

15 Cargo masculino conferido nos Candomblés a homens que ndo entram em transe medilnico.
(JAGUN, 2017, p.330)

16 Cargo conferido no Candomblé aos iniciados no culto aos Orisa, sejam homens ou mulheres,
até que completem a Obrigacéo de 7 anos, quando se tornam egbon mi (Idem. p. 348).
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Em meio a tudo isso, houve um acontecimento que jamais esqueci, que
foi em uma noite de Réveillon. Ndo me recordo a idade que eu tinha, mas acho
que entre 9 ou 10 anos. Minha avd, mais as minhas tias e meu tio foram para o
quarto que ficava no fundo da casa e eu pedi para entrar porque queria assistir
o que ali aconteceria. Em um dado momento, o zelador de santo da minha familia
virou para a minha avé e disse: “é somente questdo de tempo para que ela (se

referindo a mim) € uma das nossas”.

Com o passar dos anos fui me afastando, até que por um periodo me
ausentei totalmente pois, na minha cabeca a vida, no terreiro ndo era compativel
com a vida que havia escolhido. Mesmo assim, permaneci obtendo informacgdes
e auxiliando quando me procuravam. Na faculdade, uma amiga de faculdade,
Tatiane, pediu que eu a acompanhasse em uma consulta na qual ela
‘cambonava” as entidades de um pai de santo. De inicio fui relutante, mas acabei
cedendo e a acompanhei. Eu ndo entraria para a consulta e iriamos embora

assim que finalizasse.

Ao chegar no local, deparei-me com uma pessoa tdo jovem, que se
apresentou como o Wagner. Era ele quem dava as consultas com as entidades.
Naquele momento fiquei me questionando o que um homem tao novo fazia ali,
visto que a referéncia que eu tinha era a de que pessoas que ocupavam esses
lugares seriam aquelas com uma idade mais avancada. Ao dar inicio ao ritual e
ja com outras pessoas que haviam ido ali para se consultar as entidades, afastei-
me e fui ler o livro que estava comigo, pois ndo era do meu interesse participar.
Em um dado momento, Tatiane saiu do espago em que era dada a consulta e
me disse que o caboclo gostaria de conversar comigo. Eu agradeci e disse que
nao precisaria, pois estava somente a acompanhando. Ela sorriu e disse que

tudo bem e entrou novamente no local.

Logo que ela entrou, o caboclo chegou na porta e me chamou. Eu
envergonhada nao tive como recusar e entrei no local. Quando olhei para o rosto
do Wagner nao havia mais a cara de um menino e, sim, de um homem com
aspecto envelhecido pelo sol arido e que aparentava ter por volta de 50 anos. Ao
se aproximar de mim, ele me cumprimentou esticando a mao e logo depois me

deu um abrago, em seguida olhou para mim e perguntou: “A mog¢a nao queria
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falar comigo por qué? Lhe devo algo?” eu com um sorriso meio sem graga
respondi que ndo me sentia a vontade ali e ele, que naquele momento ja se
encontrava sentado em um toco de arvore e enrolando o fumo no papel, que nao
entendia por que eu nao me sentia a vontade ali se eu pertencia aquele lugar e
fazia parte dali (da comunidade de terreiro). Ele pediu que eu jamais me
esquecesse disso. Terminado, puxou um trago do cigarro, entoou uma musica e

eu sai.

Aquela frase foi um divisor de aguas em minha vida, pois me fez lembrar
das palavras ditas quando ainda era crianca, mas que eu nao havia esquecido,
sO estavam adormecidas e agora eram despertadas. Daquele momento em
diante, foi uma questdo de tempo para que eu retomasse as atividades do
terreiro, onde inicialmente passei a auxiliar o Wagner e a frequentar a casa do
meu avd de santo, periodo este que foi de grande importancia para o
aprendizado como abiyan'’. Em 2015, passei pelo processo de iniciagdo, onde
renasci para o mundo e nasci para o orixa, tendo por navalha'® Mae Jussara
D’Osun - Omigbami, iyalérisa®® do /lé Ase Omi Ala Moju, que inicialmente foi
minha iya kékeré?® e que se tornou minha iyalérisa, sendo a responsavel pela

transicdo de abiyan?! para iyawo, onde deixei de ser Andréa e passei a ser

Gbaléjinam, filha de Qya com San

£ {

Figura 48 - Da direita para esquer: Minha lyé
Kékeré Kathia, eu e meu Baba Kékeré Pai China,
no dia da minha iniciagao. (Fonte: acervo proprio)

17 cargo no Candomblé ocupado por aqueles que frequentam a Casa, mas que ainda nao foram
iniciados. (JAGUN, 2017, p. 746)

18 Termo utilizado que simboliza a pessoa no qual te iniciou no candomblé, o pai ou a mée de
santo.

19 Sacerdotisa de Candomblé, autoridade maxima na hierarquia do Candomblé. (JAGUN, 2017
p. 190).

20 Ha dois sentidos para o termo: o primeiro como um cargo feminino no Candomblé conferido
aquela que ocupa o segundo posto na hierarquia da Casa (JAGUN, 2017. p. 762) e o0 outro: mae
pequena. Neste paragrafo, entende-se como Méae Pequena.
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Passados alguns anos, retorno ao Terreiro de onde tudo comecgou, o /lé
Ase Ode Oniséwé Wire. Pelas maos de Wagner D’Qsddsi — Qde Araunfé,
realizei as demais obrigagdes. Ali também foi o local onde realizei a minha
obrigacéo de sete anos, chamada de Odun Eje?2, ocorrido no inicio do més de
margo de 2024.

Figura 49 - Odun Eje: Da esquerda para direita: eu,
Wagner ti Qsé@si e lyalein, na ceriménia do Odun
Eje. (Fonte: Oscar Ti 9s00si)

A vida de santo?® nos ensina muitas coisas e nos prepara para a vida,
tanto fora, quanto dentro do Terreiro. Sempre digo que somos Terreiro, muito
além daquele espaco fisico. Somos Terreiro ao acordar, quando pedimos que
nosso ori traga pensamentos bons, intuicdo e sabedoria para encarar o dia.
Somos Terreiro quando saimos de casa e pedimos a Esu protegdo e que nos
livre dos maleficios pelos quais podemos passar. Somos Terreiro ao trocar
bencado com alguém que é de Terreiro e que encontramos na rua ou falamos no
telefone. Enfim, somos Terreiro porque nosso corpo € um territério e esse
territério € a morada do Orisa. Ndo tiramos a vida nem de uma folha se ndo
utilizaremos e, como religido, cultuamos oOku orun, ou seja, os espiritos
ancestrais que vieram antes de nds e que por respeito e gratiddo devemos nao

somente manter o culto, mas saber quem foram.

22 Corresponde a obrigacéo de sete anos, quando nos tornamos égbgn mi.
23 Chamamos assim para caracterizar a nossas obrigacdes e deveres para com a casa no qual
fomos iniciados.
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Diante disso, a pesquisa partiu do ensejo de conhecer a histéria do meu
povo e de poder compartilhar com minhas e meus irméos, tios, tias, sobrinhos e
sobrinhas que porventura tenham o interesse em conhecer, pois em muitas das
vezes notei que temos pouco ou quase nenhum conhecimento sobre a
ancestralidade. Sempre penso que se ndo sabemos sobre quem sao esses
ancestrais como iremos lembrar deles(as) durante os nossos rituais e entender

por que estamos neste local de culto ao sagrado ancestral.

O ponto de partida para a constituicdo da irandiran do ara llé ase®** é o llé
Ase Ode Onisewe Wure, Terreiro ao qual eu pertengo e que tem como
Bébélérise}-’jWagner ti Osgosi. Ele estd localizado em Guaratiba, na Rua
Servientfej'::10, Lote 13 — Santa Cruz, RJ. Sua inauguracéo ocorreu dez anos apos
a cheggija do Babalérisa Wagner ti Oséodsi no Rio de Janeiro, no dia 15 de
outub:cé de 2016.

Figura 50 - Processo de Construgdo do Egbé. (Fonte: oga Herbert, Oscar ti 9s¢osi e Acervo
proprio)

24 Ancestralidade da Familia de santo (JAGUN, 2017)
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Figura 51- Ara ilé ase. (Fonte: Propria)

25 Comunidade; sociedade; associagdo. V. enikéji; 2. s. forma de se referir a comunidade
religiosa que pertence a um Terreiro. (JAGUN. 2017. p. 663)

26 cargo no Candomblé ocupado por aqueles que frequentam a Casa, mas que ainda nao foram
iniciados. (Idem. p. 756)

27 Cargo conferido no Candomblé aos iniciados no culto aos Orisa, sejam homens ou mulheres,
até que completem a Obrigagéo de 7 anos, quando se tornam €gbon mi. (Ibidem. p. 348)

28 titulo inerente ao(a) adepto(a) que realiza a obrigacado de sete anos de iniciagcdo no Candomblé
de Nacéo Kétu (lbidem. p. 1378)

2% cargo feminino conferido no Candomblé aquelas que ndo incorporam. (Ibidem.p. 1353)

80 Cargo masculino conferido nos Candomblés a homens que ndo entram em transe medidnico.
(Ibidem. p. 772)
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Entre os(as) egbon mi*t, ha os(as) que receberam o posto de iyalorisa®?
e Babalérisa® e que ja iniciaram sua caminhada na constituicido de seus

respectivos terreiros, como os Babalor/sas Lucas D’Ayra, Marcelo D’ Ogun e as

iyaldrisas, Bruna D’Qya, Rosana D’ Oya M|chelle D’Osun e Xanda D’Esl.

Figura 52- lyélérisas, Babalérisas, com seus filhos e filhas e Terreiros. (Fonte: Ori Nibrido Fotografia,
acervo proprio, acervo da Mae Bruna, de Xanda, Michele e do Pai Marcelo)

81 Titulo inerente ao(a) adepto(a) que realiza a obrigacdo de sete anos de iniciacdo no
Candomblé de Nacao Kétu. (JAGUN. 2017, p. 1378)

82 Sacerdotisa de Candomblé, autoridade maxima na hierarquia do Candomblé. (Idem. p. 190)
33 Sacerdote de Candomblé, Zelador de Orisa, Pai de Santo. Aquele que iniciou, ou adotou como
filhos de Santo pessoas ja iniciadas no Candomblé. Autoridade maxima na hierarquia do Terreiro.
(Ibidem. p. 1320)
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Gba ra Lo ji ki (Com minha fé lhe cumprimento)
Esu Lo bi wa (Exu venha até nés)
Ara e e (Faga-se presente)

Rodar o padé3* ou despachar Esu, como comumente é falado nos
Terreiros, é o ritual que tem por objetivo agradar ao Orisa Esu, saudando e
pedindo para que seja o guardido da porta, para que ele possa ser 0 mensageiro
avisando aos orixas e aos ancestrais para que se fagam presentes no ritual. O
padé é a oferenda a Esu, que é o primeiro a ser saudado, ele é o principio de
tudo, € a circularidade, ele é quem leva e quem traz, € o dono das encruzilhadas,

onde os caminhos podem se cruzar e ao mesmo tempo tomar rumos diferentes.

O padé simboliza nesta pesquisa, a descricdo da busca e os meios
utilizados para o desenvolvimento do que foi proposto, quais os caminhos
percorridos, assim como os conceitos e teorias que dialogam com a proposta da
pesquisa, a fim de se alcancar o objetivo geral: a de rememorar a historia
ancestral do /lé Ase Ode Oniséwé Wire, a partir das narrativas dos(as) mais
velhos(as) que compdem este ara llé ase®. Dessa forma, trago também a
importancia epistémica de modos e costumes dos Povos Tradicionais de Terreiro
como formas confluentes (BISPO DOS SANTOS, 2023) de conhecimento, dentre

34 Referéncia a farofa feita com farinha de mandioca e dendé.

35 De acordo com o Vocabulario Tematico do Candomblé, significa: familia de Santo. Aqueles
que pertencem ao mesmo Terreiro, ou sdo descendentes da mesma Casa Matriz (Terreiros
centenarios que deram origem a varios outros). (JAGUN, 2017, p. 935)
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eles a Tradi¢cdo Oral, que foi o cerne para a reconstituicdo da historia irandiran

do ara Ilé ase3® do llé Ase Ode Oniséwé Wdre.

O desenvolvimento da dissertacdo partiu de trés pontos. O primeiro
refere-se ao problema, que era o desconhecimento sobre nossa ancestralidade,
percebido durante a minha presenca nas fungdes do Terreiro ao qual pertenco.
Em conversas entre os(as) irmaos(as) da casa, observei que ndo conheciamos
nossa ancestralidade. A partir disso, veio a mim a pergunta que é o segundo
ponto: seria possivel realizar o mapeamento ancestral da minha familia de axé
a partir das narrativas dos(as) mais velhos(as) presentes nos terreiros? Entao,
formulo a seguinte hipotese (e terceiro ponto): a Tradigdo Oral € um dos alicerces
dos conhecimentos tradicionais dos Povos Tradicionais de Terreiro e preenche

as lacunas que a histéria escrita ocultou.

No decorrer da pesquisa, para rememorar a trajetéria ancestral do //é Ase
QOde Onisewé Wire, foram operadas modificacbes metodoldgicas e de escopo.
Mudancas de percepgado ocorreram tanto durante o campo, na interagdo com
as(os) mais velhos(as), quanto nas leituras desenvolvidas. A dissertagdo —
registro final da pesquisa - vai ao encontro dos conhecimentos compartilhados
por Négo Bispo, ao cunhar o termo contracolonial. Afinal, o territorio da pesquisa
nao foi um local colonizado diretamente, mas influenciado por uma cultura
eurocentrista, portanto ndo sendo necessario descolonizar. Este € um espaco de
resisténcia ao colonialismo, uma vez que ali se mantiveram os conhecimentos
trazidos e mantidos por nossos ancestrais. Ou seja, as formas e modos de vidas
resistiram ao processo de colonizagdo contra povos africanos escravizados.
Négo Bispo dos Santos, em sua obra A terra da, a terra quer (2023), descreve
dentre suas experiéncias de vida, que aprendeu que adestramento e colonizagao

tém o mesmo objetivo, sendo:

3 Familia ancestral.
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Tanto o adestrador quanto o colonizador comegam por desterritorializar
o ente atacado quebrando-lhe a identidade, tirando-o de sua
cosmologia, distanciando-o de seus sagrados, impondo-lhe novos
modos de vida e colocando-lhe outro nome. O processo de
denominagéo € uma tentativa de apagamento de uma memoaria para
que outra possa ser composta. (BISPO DOS SANTOS, 2023, p. 11)

Ainda segundo o referido autor e ancestral, uma forma de embate ao
colonialismo esta em combaté-lo por meio da contrariedade no uso de suas
préprias palavras, onde “Vamos pegar as palavras do inimigo que estdo potentes
e vamos enfraquecé-las. E vamos pegar as nossas palavras que estéo
enfraquecidas e vamos potencializa-las. [...]” (BISPO DOS SANTOS, 2023.
P.13).

Esta dissertacdo procurou ser construida a partir da denominacédo de
Bispo dos Santos (2023) de contracolonial, ou seja, pela ndo aceitagdo da
colonizagédo, em que houve insurgéncia e a forma de defesa esta em contrariar
as palavras coloniais a partir do seu uso, mas partindo de denominagdes dos

modos e falas do nosso povo.

O referido ancestral, em uma entrevista realizada no podcast de
Cidadania e Educacéo do Instituto Claro, no dia 12 maio de 2023, destacou que
ser contracolonial é uma trajetéria e uma pratica diaria. E uma luta concreta do
cotidiano, é o conceito para aquele que nao foi colonizado, mas & contrario ao
colonialismo e luta para impedir que ele aconteca. “O contracolonialismo é um
modo de vida diferente do colonialismo”3’. E do contracolonialismo que outros
conceitos emergem, como a confluéncia, a biointeragdo, o saber orgénico, o
saber circular e a cosmofobia, que serdo desenvolvidos ao longo desta
dissertacao.

Semeei as palavras bionteracdo, confluéncia, saber organico, saber
sintético, saber circular, saber linear, colonialismo,
contracolonialismo... semeei as sementes que eram nossas e as que

ndo eram nossas. Transformei as nossas mentes em rocgas e joguei
uma cuia de sementes. (BISPO DOS SANTOS, 2023. p. 15)

87 Episddio de podcast: #238 O Contracolonialismo de Négo Bispo. Pecas Raras — 24h em
sintonia com vocé. Entrevista realizada em 12 de maio de 2023. Disponivel:
https://open.spotify.com/episode/5SbLUODVNRWBhOaFAVGL[97?si=0kveRILERIWTxQ1Pg0SIT
w Acesso: 02 Mar. 2024.



https://open.spotify.com/episode/5SbLuODVnRWBh0aFAvGLj9?si=okveRlL8R9WTxQ1Pg0SiTw
https://open.spotify.com/episode/5SbLuODVnRWBh0aFAvGLj9?si=okveRlL8R9WTxQ1Pg0SiTw
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Como trazido pelo referido pensador: Quem nomina, domina (BISPO DOS
SANTOS, 2023). Assim, a presente pesquisa emerge a partir de uma confluéncia
que, para Bispo dos Santos (2023), trata-se da energia que esta nos movendo
para o compartiihamento, para o reconhecimento, para o respeito. Ou seja, a
importancia de se manter a nossa identidade s6 que ampliada, compartilhada
sem a necessidade de disputa de poder, mas de compartihamento de
conhecimento. Por isso, ao me referir a genealogia, sera utilizado o termo em
Yoruba irandiran do ara llé ase3®®, que significa ancestralidade da familia de
santo. Complementando este ponto, a pesquisa trara ao longo de sua escrita
termos em Yoruba, pois é uma linguagem presente nos Terreiros com utilizagao
diaria. Destaca-se que, para auxilio, a tradugao da palavra ou do termo estara

em nota de rodapé.

Somos um povo cosmoldgico e orgénico (BISPO DOS SANTOS, 2023).
Nosso saber ndo envolve valores, ndo se fragmentam ou indicam posse. Ele é
oriundo do nosso proprio modo de vida, da vivéncia que levamos ao longo do
tempo no Terreiro, para que se aprenda o sentido e a responsabilidade do que
carregamos ao adentrar neste territdorio que é sagrado, que € social e de
confluéncia (BISPO DOS SANTOS, 2023). O que aprendemos € para ser
ampliado, € ancestral e esta presente nas marcas do corpo, nos trajes, fios de
contas e na forma que se portam no Terreiro. Possuir um rumbé?®, fatores esses
que demonstram a senioridade daqueles/as que pertencem ao Terreiro e que
detém o conhecimento que sera repassado, em sua maioria inicia-se pela frase:
no meu tempo... Esse tempo que nao é do nascimento humano, mas do encontro
ancestral, ou seja, do processo iniciatico no qual o individuo deixa de ser
abiyan*® e passa a ser iyawoé*'. Deve ser lembrado que sempre havera um mais
velho(a) que ele(a) e um mais novo, em um ciclo constante espiralar, que se
move em movimentos curvilineos, conforme descrito por Leda Martins (2020). A

dindmica envolve o rememorar que € vivo e presente nos conhecimentos das(os)

38 Familia ancestral.

39 Educagao de axé, saber como se portar diante dos mais velhos e dos rituais.

40 De acordo com o Dicionario Tematico do Candomblé, significa: aguardando uma iniciagéao.
(JAGUM. 2017, p. 87)

41 De acordo com o Dicionario Tematico do Candomblé, significa denominacdo usada de uma
pessoa iniciada nos candomblés. (Idem, p. 665)
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mais velhas(os) e que sao adquiridos com a vivéncia e o tempo de iniciagao no

Candomblé.

Este movimento também é cunhado por Négo Bispo como transfluéncia,
elemento este proprio de nds povos cosmologicos, pois se trata de um
movimento no qual somos 0 comego, 0 meio e 0 recomego “porque a gente
transflui, conflui e transflui. Conflui, transflui e conflui. A ordem pode ser qualquer
uma.” (BISPO DOS SANTOS, 2023, p. 49). Nés estamos em constante
movimento, dando a devida importancia ao que veio antes de nds e preparando
para os que vierem depois de nds, em um movimento que se transforma, se

expande.

Neste complexo universo de saberes oriundos de diferentes meios de
convivios, Leda Martins (2020) os descreve como encruzilhadas, como sendo
um local sagrado, que aponta para diferentes intersec¢des e com isso possibilita
a construcdo dos saberes afrodiaspéricos em que:

Da esfera do rito e, portanto, da performance, a encruzilhada é lugar
radial de centramento e descentramento, intersecdes e desvios, texto
e traducbes, confluéncias e alteragBes, influéncias e divergéncias,

fusBes e rupturas, multiplicidade e convergéncia, unidade e
pluralidade, origem e disseminacao. [...] (MARTINS, 2020, p.51)

Esses conhecimentos se desprendem do saber unico do ser humano, ele
esta envolto de ciéncias oriundas dos caboclos, dos inkise*?, dos vodun*?® das
cantigas que com o som dos atabaques entoam o rum** do Orisas no barracio,
da reza para o uso da folha e para o ato de sacralizacao do animal, do alimento
produzido e servido pelos(as) filhos(as) do Terreiro e que no processo de

biointeragcdo de Négo Bispo (2015), envolvera o conhecimento de Terreiro, as

42 NKkisi, inkise — s. nkisi, inkise: estrangeirismo oriundo do idioma kikongo. Plural: Minkisi. Deuses
de origem Bantu (agrupamento de linguas e povos), cujo culto é feito nos Candomblés desta
descendéncia, que passaram a ser denominados como Nac¢do Angola, ou Angola-Congo. Mukisi
(Mukixi) kibundo — Angola e Congo. S&o génios, encantados, expressfes da natureza (segundo
o Bate Folhas-RJ).[...] (JAGUM. 2017. p. 248)

43 Vodun, vodon, vodoun, voudou, vudu — s. estrangeirismo de origem no idioma fon. 1. s. forca
espiritual, espirito; 2. s. deuses da etnia ewe-fon, cujo culto é feito nos Candomblés desta
descendéncia (Jeje, ou Nacado Jeje). Sdo muitas vezes assemelhados e sincretizados com as
divindades cultuadas pelas etnias yoruba (Orisa), no chamado Candomblé nagé-vodun, ou jéje-
nago. [...] (Idem. p863)

44 Danga em que 0 Orisa



30

experiéncias vividas e repassadas como conhecimento cientifico, ndo de forma

dicotdbmica, mas dialdgica.

Reconhecendo a importancia de metodologias ocidentais de pesquisas,
mas entendendo que n&o seria coerente estabelecer um dialogo com o0 modo de
vida e as formas de aprendizados adquiridos no Terreiro a partir delas, adotei a
metodologia do encantamento, proposta por Simas (2018). Para o autor, o
conhecimento ancestral € um conhecimento encantado, uma vez que nao se
trata de estar apenas em um plano fisico, ainda que o ancestral esteja vivo em
cada pessoa que € do Terreiro, ele seja lembrado e rememorado em tudo que é
realizado neste espaco. Assim, a aplicabilidade desta metodologia tornou-se
possivel por se tratar de uma pesquisa empirica que se deu por meio dos
dialogos realizados com os(as) mais velhos(as) dos terreiros, que fazem parte
do aré llé ase*® e que se encontram parte no estado do Rio de Janeiro e outra

parte em Brasilia.

Para Simas (2018), a metodologia do encantamento esta relacionada as

epistemologias préprias dos terreiros de Candomblé, nas quais:

[...] caminhos, por sua vez, s6 sdo possiveis a partir da logica do
encantamento. Um saber encantado é aquele que nao passa pela
experiéncia da morte. A morte € aqui [conhecimento europeu]
compreendida como o fechamento de possibilidades, o esquecimento,
a auséncia de poder criativo, de produgéo renovavel e de mobilidade:
o desencantamento.

Dessa forma, a perspectiva do encantamento implica na capacidade
de transcendéncia da condicdo de morte-imobilidade-que assola os
conhecimentos versados em monologismo/universalismo. O cruzo,
como a arte das amarragcbes e dos enlaces de inUmeros saberes
praticados, produz os efeitos do encante; aqueles que se constituem
através das mobilidade e das poténcias presentes nas zonas de
contato -encruzilhadas-formadas por multiplos saberes. [...] (SIMAS,
2018, p.34)

Assim, a presente pesquisa, orientada pelo contracolonialismo (BISPO
DOS SANTOS, 2023), pelas epistemologias das macumbas (SIMAS e RUFINO,
2018), de encruzilhadas (MARTINS, Leda, 2020; SIMAS e RUFINO, 2018) e a
Metodologia do Encantamento, foi realizada por meio dos dialogos estabelecidos

com os(as) mais velhos(as) //é Oba Ina Ase Qya, para apreender narrativas

45 Familia de santo.
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sobre: (i) ancestralidade, (ii) conhecimento de axé, (iii) Familia de Axé e (iv)
hierarquia no Terreiro. Todos estes que contribuiram para a construcao desta
pesquisa e demonstraram a importancia deste espago como lugar de
conhecimento da Tradicdo Oral. Complementando esta metodologia, foi
realizada a imers&o no //é Oba Ina Ase Qya, onde pude, por meio da observagao
e da experiéncia pessoal, reconhecer como o conhecimento é transmitido e

vivenciado.

E importante destacar que, para a construcdo da pesquisa, Os
ensinamentos oriundos dos meus mais velhos se fizeram presentes desde o
inicio da proposta, sendo meus primeiros coorientadores, guiando-me em
questdes relacionadas ao Candomblé. O Oba Osi“6 Luiz — a quem chamamos
de Pai Luiz, e o 9gan*’ Elton tornaram possivel a consecucao desta pesquisa,
uma vez que ambos compartilharam seus saberes comigo e a partir da
encruzilhada, como a possibilidade de ampliagdo dos conhecimentos, que vai
além do universo eurocentrista, trazendo para o centro do dialogo os
conhecimentos tradicionais oralizados que foram perpassados ha centenas de
anos e que nao se perderam (SIMAS e RUFINO, 2018). Eles me orientaram para
qual caminho e lugares ir e seguir. Para além disso, destaco a participagao de
Pai Luiz na banca de qualificacdo, como representante do nosso egbe,

aprovando a metodologia a ser utilizada.

No segundo momento, e ja atuando diretamente para os resultados
obtidos, descritos e interpretados nesta dissertagéo, o Babaldrisa*® Lucas D’Ayra
realizou a coorientagdo desta pesquisa quanto as terminologias utilizadas e
compartilhou o seu conhecimento sobre o ritual do ipadé, que resultou no oro*?

(aqui, correspondendo cada oro a um capitulo da dissertagdo) intitulado jpadé:

46 De acordo com o Dicionario Tematico do Candomblé, significa: cargo conferido no Candomblé
aos guardides do culto a Sangd que ocupam a esquerda (JAGUM. 2017, p. 16)

47 Tocador dos atabaques rituais no Candomblé. Cargo masculino confiado nos Candomblés a
homens que ndo entram em transe mediunico. (Idem, p. 772)

48 Sacerdote de Candomblé, Zelador de Orisa, Pai de Santo. Aquele que iniciou, ou adotou como
filhos de Santo pessoas ja iniciadas no Candomblé. Autoridade maxima na hierarquia do Terreiro.
(Ibidem. p. 1320)

49 Ritual, mas aqui também capitulo ou parte da dissertacao.
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o ritual do encontro, como pode ser visto pelos dialogos estabelecidos por

WhatsApp, transcritos abaixo:

Dialogo dia 08\04\2024

Eu: Aluvaia... ndo esquece de me enviar o coiso la do ipadé néo,
preciso levar para a minha orientadora uma proposta.

Ayrasile: um texto e um audio explicando de quem escreveu.

Dialogo dia 10104\2024

Eu: Eu sabia que ia jogar ontem, mandei figurinha para subir a
mensagem. Porque ela devia ter ficado la embaixo. Entdo meu velho
precisaria que vocé me passasse tudo do ritual (reza, ordem que se
faz), porque eu vou pegar isso, além de aprender claro, eu vou
escrever no texto dentro desse ritual. Eu vou escrever a dissertagcao
como se estivesse realizando o ritual. Pensem em fazer de acordo com
0 Xiré, mas nao da porque nao consigo inserir todos os orixas dentro
da dissertagéo, e como fago referéncia aos nossos ancestrais, o ritual
€ 0 que mais se encaixa.

Ayrasile: perguntando por audio se poderia enviar por audio

Eu: Pode ser, que ai eu transcrevo, da forma que ficar melhor para
vocé. [Sobre o texto enviado] esse eu li um dia desses, consegui fazer
uma introdugdo, mas nao ha o ritual em si, igual o que vocé me falou
naquele dia... e ai eu precisaria dispor porque eu vou associando cada
parte do ritual em um capitulo ou subcapitulo.

Ayrasile: Envio por meio de audio sobre o ritual do ipadé e a
importancia do ritual.

Eu: ta bao brigada... eu vou ter duvida com certeza! Hahahaha... eu
vou ler e transcrever e comegar a escrever dentro da proposta do texto
e te mostro. Muito, muito obrigada mesmo, nao irei repassar para
ninguém nao, mas irie citar seu nome na dissertagao, na metodologia.
Ayrasile: Axé minha velha! Que sirva para alguma coisal

Eu: Vai servir para muitas coisas... para a dissertacdo, para eu
aprender principalmente. Eu te mostro.

Dialogo dia 13\04\2024

Eu: meu velho motumba, me tira uma duvida: o ipadé é ao final de toda
obrigacdo né? Porque to pensando aqui a ordem do que vou escrever.
Ayrésile: Motumbasé, Motumba! Isso! Como o Candomblé!

Eu: vocé acha que tem coeréncia eu abrir o texto com o padé de Exu?
No sentido que ele é quem faz a comunicagdo para escrever a
dissertacdo e do meio para o final o ipadé?

Ayrasile: Sim!!! Depois vocé ressalta a diferenga entre o Padé e do
ipadé.

Eu: Massa

Ayrasile: Ainda tem muita confus&o em torno disso.

Eu: Pois é, mas vou colocar uma nota de rodapé sobre isso.

Ayrasile: Muito bom

Dialogo dia 18104\2024

Ayrasile: Olhas essas cantigas em audio (Cd completo de ipade —
entrevista com Gilberto de Exu e o Ipade).

Eu: vou baixar para salvar no celular

Dialogo dia 22104\2024

Eu: Irm&o quando tu puder, sera que podia me enviar a ordem dos
orixas... acho que fiquei confusa aqui na hora de escrever... no alto da
minha burrice... Ojisé € um exu né?
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Ayrasile: Bom dia minha velha! A ordem dos orixas que vocé quer é o
que? Xiré? Qjixé na verdade é um oficio dado a Exu. Ndo é uma
qualidade! Qjixé = mensageiro.

Eu: Nao a ordem do xiré eu sei... eu acho que fiz certo aqui.

Ayrasile: Me explica o que vocé quer!

Eu: é porque falei de ina, o préoximo foi ojise, ta certo né?

Ayrasile: Ahh ordem do ipadé. Sim. Ina em seguida Qjixé. Lembrando
que nao sdo Exus. Sao divindades ligadas ao Ritual.

Eu: Beleza... vou dar uma olhada, ndo lembro agora como me
direciono a eles... Entao: Ina-Ojise-Ale-Essacueram...

Dialogo dia: 25\04\2024

Eu: meu velho bom dia, motumba! uma co-orientagdozinha rapida...
kkkk eu to lendo aqui o que vc me mandou ai vc fala de Alemassa né...
eu escrevi um coiso e vé se condiz com o que vc me ensinou. Alessama
pai dos guardides, nosso ancestral mais velho.

Ao senhor da imutabilidade, que é constante em toda a sua existéncia
A ti, saudo em agradecimento por fortalecer os que vieram antes de
nds e ndo os deixaram enfraquecer e cansar para que pudessem nos
repassar.

Ati saudo em respeito, para que sejamos dignos de compreender sua
imutabilidade como aprendizado que ndo envelhece, ndo enfraquece e
ndo se cansa, para que sejamos dignos de repassar aos proximos.

E baissa baissa

Alemassa

Baissa baissa

Alemassa

Tradugao:

Baba orisa baba orisa

O imutavel

Baba orisa baba orisa

O imutavel

Ayrasile: resposta por audio, informando que esta certo. Ale Massa

A escolha dos(as) meus e minhas mais velhos(as) partiu primeiramente
da hierarquia da ordem de iniciacdo. Foram tracados dois recortes: o primeiro
gue com pessoas do meu //é asé que tinham o titulo de iyalérisa®®, Babalorisad®!
e exerciam esta fungao. O outro recorte foi definir as pessoas da casa do Meu
bisavé de Santo e do meu avd de santo. Destaco que apesar de meu bisavd —
Pai Lilico ser meu pré-ancestral, ndo foi possivel realizar a narrativa com ele,

pois a casa se encontrava em funcgao, o que impossibilitou.

%0 Sacerdotisa de Candomblé, autoridade maxima na hierarquia do Candomblé (Idem, p. 29).
51 Sacerdote de Candomblé, autoridade maxima na hierarquia do Terreiro (Ibidem, p. 10).
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As narrativas apresentadas aqui foram coletadas junto aos(as) égbon
mi®?, iyalorisa, Babalorisa, 0ga®3 e ekéji**, pertencentes a minha ara llé ase®®.
Para cada pessoa participante, foi encaminhado um convite, contendo a
descricdo da pesquisa e o(a) convidando-o(a) a participar da construgéo da
dissertagcdo. Digo construgdo porque a participacdo destas pessoas foram

fundamentais para que pudesse chegar ao objetivo da pesquisa.

As pessoas que participaram da construgao da dissertagcéo por meio das

narrativas foram:

Ogd Elton - Pai Elton

Iniciado em 1998 para o Orisa Logun Ede e confirmado
094 do lle Ase Orisé Déwi, ocupando o cargo de

alagbest

Luiz Antonio Quental — Pai Luiz

Iniciado para o Orisa Qsdosi em 1994, sendo
confirmado como Oba Osi do lle Ase Orisa
Déwi e também serve ao llé Ase Ode Fun Mi

Layo

Fonte: Acervo Pai Luiz

52 Titulo inerente ao(a) adepto(a) que realiza a obrigacdo de sete anos de iniciacdo no
Candomblé de Nacado Kétu (JAGUN, 2017, p. 1378).

53 Tocador dos atabaques rituais no Candomblé. Cargo masculino confiado nos Candomblés a
homens que nédo entram em transe meditnico (Ibidem, p. 17).

54 Cargo feminino conferido no Candomblé aquelas que néo incorporam (Ibidem, p. 13).

55 Familia de Santo.

%6 De acordo com o Dicionario Tematico de Candomblé, significa: cargo masculino conferido no
Candomblé a um ¢ga que passa a ser responsavel por entoar os canticos sagrados e a tocar os
instrumentos de percussao durante os rituais (JAGUN, 2017, p. 04).
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Tadeu Nascimento — Odeigh6

Filho de santo de Lilico D’Qstin — Yalemy, sendo iniciado
no ano de 1994, para o Orisa Qsédsi é fundador e
Babalérisa do llé Ase Qde Fun Mi Layo, localizado em

Sobradinho — Distrito Federal.

Fonze: Acerve Pai Luiz

Wagner Silva — Ode Araunfa

Filho de santo de Tadeu D’Qsd9si,
iniciado no ano de 2005 para o Orisa Qsé0si
é fundador e Babélérisa do llé Ase Ode
Onisewe Whure, localizado em Guaratiba — Rio

de Janeiro.

Fonte: Acervo Ori Nibrido Fotografia

Ekéji Andréa Jardim

Iniciada para a Orisa Yemogja e confirmada
ekéji do lié Ase Irawo Okun, no ano de 2005.
Atualmente ocupa o posto de iy&jibénas” do lié Ase

Ode Onisewe Wiire.

Fonte: Acervo Ekéji Andréa Jardim

57 De acordo com o Dicionario Tematico de Candomblé, significa: cargo feminino no Candomblé
cuja atribuicdo é cuidar dos que estdo em recolhimento ritual e ensinar as regras de
comportamento litargico (Idem, p. 27).



Ogd Luciano — Pai Luciano

Iniciado para o Orisa Sangé, em 2006
e confirmado ogé do llé Ase Irawo Okun.
Atualmente ocupa o cargo de alagbé do llé

Ase Ode Oniséwe Wiire.

Fonte: Acervo Orf Nibrido Fotografia

Lucas Matheus — Ayrasllé

Iniciado em 2009, para o Orisa Oya,
no llé Ase Opo Obé Olédo. Hoje pertencente
ao llé Asé Odé Onisewe Wure, filho do
Babalorisé Wagner D’QOsé9si. E Babalorisé e
fundador do llé Oba Ina Ase Qya, Localizado

em Aguas Lindas — Goias.
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Fonte: Acervo g3 Luciano

Vanessa — Odebualeji
Iniciada em 1999, para o Orisa Qsédsi, pela
iyélérisé Irene D’Omolu, hoje é filha de santo
do Babalérisa Wagner D’Qsd0si e atualmente
ocupa o posto de iyé kékeré® do Ilé Ase Ode

Onisewe Wire.

Fonte: Acervo Ori Nibrido Fotografia

% De acordo com o Dicionario Tematico do Candomblé, significa: cargo feminino no Candomblé
conferido aquela que ocupa o segundo posto na hierarquia da Casa; méae pequena. A iya kékeré
substitui 0 babaldrisa, ou a iyalérisa nas auséncias destes, podendo exercer as mesmas funcdes
daqueles. Contudo, na presenca do sacerdote(isa), a iya kékeré néo interfere na dindmica, nem

na administracéo do llé (JAGUN, 2017, p. 27).
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Michelle Di Lauro - Omiunla

Iniciada em Candomblé Ketu para a Orisa
Osun, pelo Babalérisa Marcelo D’Jagun. Hoje
é filha de Santo do Babalérisa Wagner

D’Qsédsi e atualmente é lyalérisa do Terreiro

localizado em Sepetiba — Rio de Janeiro.

Bruna Brum dos Santos - lya Bruna

Iniciada em 2009, para a Orisa Qya4,
no Kwé Ceja lkola Avejida. Hoje é filha de
santo do Babalérisa Wagner D’Qsédsi é
fundadora e lyalérisa do Ilé Axé Oya lyanla

Ina, Localizado Sepetiba — Rio de Janeiro.

Fonte: Acervo M3 Brun

Marcelo Ti Ogun
Iniciado em 2008, para N'Kinse Nkose —
Nagcdo Angola, Mametu Ty N'kise Ilya
Matamba, da Roga D'Ocim Matam Ti Ogdn
Soroké. Hoje é filho de santo do Babalérisa
Wagner D’Qsédsi e fundador e Babalérisa do
llé Ase Atunbi Qgunja, Localizado Guaratiba

— Rio de Janeiro.

Fonte: Acervo Ori Nibrido Fotografia

Durante as narrativas, as memorias ali trazidas se integraram a
importancia dos conhecimentos adquiridos e as suas mais diversas maneiras em
que o aprendizado no Terreiro foi proporcionado a cada um(a) deles(as). Durante
alguns relatos, a emocgao esteve presente, tomados(as) pelo choro que traziam
as rememoragbes boas de serem compartilhadas, em agradecimento pela

parceria e irmandade dos irmaos de santo quando precisavam de ajuda para
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alguma fungdo em seu Terreiro ou em agradecimento por poder fazer parte

daquele momento.

As narrativas ocorreram nos terreiros®® aos quais eles(as) pertencem, o
que foi be'"m propicio, pois ao final, as conversas se alongavam. Algumas vezes,
iamos ver o terreiro almogar e até mesmo ver fotos antigas com histérias sobre

o] dia_éh que foi tirada a fotografia.

| I |

Figura 53 - Imagens das gravagbes das narrativas. (Fonte: Prépria)

% As pessoas das fotos: 1. babalorisa Marg:elo D’C)ggn, Pai Luiz, 3. 0ga L‘uciano, 4. babaldrisa
Wagner D’0Os00si, 5. babalérisa Tadeu D’Osgosi, 6. Iyélprisa Michelle D’Qsun, 7. oga Elton, 8.
lyalérisa Bruna D'Qya, 9. babalorisa Lucas D’Ayra, 10. Ekéji Andréa e 11. iya kékeré Vanessa
D’Osgosi
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Como experiéncia pessoal, foram momentos que me permitiram conhecer
nao somente suas historias de como chegaram no Terreiro, do seu processo de
iniciacdo ou caminho a ser seguido dentro da vida de Lesse Orisa, mas também

de me permitir ser afetada pelos conhecimentos compartilhados.

Também estiveram presentes falas incisivas sobre a importancia de se
manter o respeito aos mais velhos como forma de protecdo da tradicdo e a
manutencdo dos conhecimentos a serem transmitidos. Em alguns casos, eu
precisei estimular as pessoas a darem continuidade as falas, porque em alguns
momentos elas ficavam intimidadas pelo uso da camera e do gravador. Contudo,

apods essas intervencdes, elas passaram a se sentir mais a vontade para falar.

Nesse contexto, as narrativas ganham forca, sendo um termo que vai
aléem da contagao de estorias. A narrativa construida a partir do Terreiro tem
dupla funcdo. A primeira, possibilitar que histérias e trajetérias ancestrais
ausentes pelo siléncio imposto — mas que permaneceram vivas na memoria
dos(as) filhos(as) de santo — persistam na memdéria presente, fortalecendo a
identidade de um povo. Afinal, ha um campo de disputa, um embate com as

narrativas oficiais eurocéntricas que permanecem na sociedade atualmente.

A segunda fung¢ado da narrativa esta em manter a organizagao social e o
aprendizado de Terreiro. Nesse ponto, a narrativa tem o carater de aprendizado,
ele tem o poder de legitimar os saberes tradicionais, pois para que ela exista é
necessario que se tenha a vivéncia de terreiro, este que proporciona o
conhecimento dos modos de vida tradicional e que somente é adquirido por meio
da fala, dessa forma, estabelecendo a conexdo da Tradicdo Oral que é

perpassado pelos(as) mais velhos(as).

Sobre a importancia da Tradi¢gdo Oral, o oro®C intitulado Mottinba iya mi e
baba mi: a bengdo por me ensinar! teve como incumbéncia descrever a partir
das narrativas trazidas a importancia da Tradicdo Oral ndo somente para os

Povos de Terreiro, mas como uma das epistemologias do saber.

60 Ritual, mas aqui também o capitulo ou parte da dissertacéo.
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Alinhadas ao trabalho com as narrativas, foram realizadas pesquisas
documentais ndo exaustivas no Arquivo Nacional e na Biblioteca Nacional,
especificamente na Hemeroteca, e um estudo bibliografico. Essa etapa da
pesquisa teve como finalidade obter informagdes textuais e iconograficas que
contribuissem com as narrativas. Neste ponto, € importante destacar que esta
etapa ndo ocorreu de forma a validar as narrativas, mas sim de maneira a

contribuir com os conhecimentos orais trazidos pelos(as) egbon mi?.

No que diz respeito a analise arquivistica realizada no Arquivo Nacional,
Arquivo Publico do Estado do Rio de Janeiro - APERJ e Arquivo Geral do Estado
do Rio de Janeiro, Instituto Moreira Sales - IMS e Biblioteca Nacional - BN, foram
pesquisados documentos que pudessem fazer referéncias a construcao
historiografica dos terreiros datados do final do séc. XVIll e inicio do séc. XX. No
entanto, ndo foram identificados materiais textuais ou iconograficos nesses
acervos, relacionados a tematica estudada. Na Hemeroteca da Biblioteca
Nacional, o foco da pesquisa recaiu sobre Jo&do Alagba, sendo utilizadas as
seguintes categorias de busca: macumba, Candomblé, feiticeiros, feiticaria, Jodo
Alaba, Jodo Alagba, Sao Félix, Alufa, Clube da liga africana e canjerista, com o
recorte temporal de 1886 a 1960. Destaca-se que o recorte cronoldgico mais
extenso se deu por observar que havia citagdes sobre Jodo Alagba em jornais
de meados do século XX. Além disso, os termos utilizados, foram identificados
ao longo dos estudos bibliograficos realizados. Diante disso, foram identificados
materiais de jornais que estdo presentes ao longo do capitulo desta dissertagéao,

no oro®? intitulado Ipadé: O ritual do encontro.

No que concerne ao campo realizado nos Terreiros, devo destacar que a
dupla posicao ocupada por mim durante a pesquisa, tanto como pesquisadora
como filha, irm&, sobrinha e neta das casas nas quais adentrei € um ponto
importante a ser descrito, uma vez que neste lugar duplamente ocupado, a
responsabilidade que carrego sobre o rumbé®2 nao foi desvinculado do lugar ao
qual pertenco no terreiro. Ou seja, ao mesmo tempo em que fui pesquisadora,

61 Titulo inerente ao(a) adepto(a) que realiza a obrigacdo de sete anos de iniciacdo no
Candomblé de Nacao Kétu (JAGUN, 2017, p. 1378)

62 Ritual.

63 O saber se portar em um Terreiro.
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ndo estive desvinculada de ser iyawod . O conhecimento enterreirado
(NASCIMENTO, 2020. p. 203) “[...] emerge no terreiro e do terreiro, desde seus
objetivos de resisténcia”. Dessa forma, primei pela consciéncia e ética no
processo de construgdo da pesquisa, pois como previamente afirmei, a
consecucgao da dissertacéo so6 foi possivel pelas coorientagdes dos mais velhos

que me acompanharam neste percurso.

Santos (2012) em sua obra Os Nagbd e Morte traz o conceito do(a)
pesquisador(a) desde dentro para fora, em que o(a) pesquisador(a) pode ser
uma pessoa iniciada no Terreiro e/ou que teve um contato ha mais tempo, vive a
realidade do grupo pesquisado, e entende da simbologia e cosmologia presente

no espaco.

Para a referida autora, este fator € preponderante no processo de
pesquisa em um espago como o Terreiro, uma vez que:

E neste nivel que se elabora a perspectiva “desde dentro para fora”;

isto &, a analise da natureza e do significado do material fatual,

recolocando os elementos num contexto dindmico, descobrindo a

simbologia subjacente, reconstituindo a trama dos signos em fungao

de suas inter-relagdes internas e de suas relagbes com o mundo
exterior. (SANTOS, 2012, p. 22)

A exemplo do que é trazido pela autora, o fato de pertencer a este territorio
me permitiu obter o conhecimento do ritual para que pudesse ser inserido na
pesquisa. Um outro fator intrinseco a isso esta no fato de que no decorrer da
pesquisa sai da condigao de iyawo e com a chegada dos meus sete anos — Odun
Eje®5, tornei-me égbon®® da casa e passei o ocupar o posto de iyamoré®”. Isso
me permitiu participar de outros espagos que antes eram vedados por nao
possuir o tempo de iniciagdo necessarios para assistir e aprender. Com isso,
pude conhecer mais a fundo o ritual do ipadé, ensinado por meu egbon mi, o

Babaldrisa Lucas D’Ayra, conforme descrito anteriormente neste capitulo.

64 Cargo conferido no Candomblé aos iniciados no culto aos Orisa, sejam homens ou mulheres,
até que completem a Obrigacao de 7 anos, quando se tornam €gbén mi. (JAGUN. 2017, p. 1077)
65 Obrigacao referente a maior idade dentro do periodo de iniciacdo, no qual realiza-se quando
se completa sete anos de iniciado(a).

66 Titulo inerente ao(a) adepto(a) que realiza a obrigacdo de sete anos de iniciacdo no
Candomblé de Nacao Kétu (JAGUN. 2018, p. 1378).

67 Cargo feminino conferido no Candomblé cujas atribuicdes sao ligadas ao ritual de ipadé, o
gual realiza juntamente com a iyadagan (ldem, p. 29).
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Para além disso, essa minha condicdo me faz responsavel por levar o
conhecimento de dentro para fora, respeitando a minha condi¢cao de filha do
Terreiro, que se volta aos(as) egbon mi®8, sempre na posi¢do de aprendiz que

por meio da autorizagdo da ancestralidade pude realizar essa pesquisa.

Nesse sentido do processo de ouvir as narrativas, foi também aprender, e
como forma de fortalecimento do conhecimento Tradicional Oral, foram
evocadas trés categorias, sendo: o imo, que sdo as narrativas e explicacdes
realizadas pelos(as) egbon mi durante a realizagao do campo. O ik¢se, que séo
os aprendizados que adquiri ndo somente por ser do terreiro, mas que também
ocorreram durante os campos e as coorientagdes. E o ldanwo, que sdo as
experiéncias por mim vivenciadas no terreiro, desde abiyan®®. Estas categorias
sao apresentadas na pesquisa e tendo por representagdo simbdlica os
adinkras’® que fazem a confluéncia com os termos narrar, aprender e vivenciar
— alaye, ikose e Idédnwo, respectivamente, e que podem ser vistos na figura

abaixo:

68 Titulo inerente ao(a) adepto(a) que realiza a obrigacdo de sete anos de iniciacdo no
Candomblé de Nacao Kétu (JAGUN, 2017, p. 1378)

69 Cargo no Candomblé ocupado por aqueles que frequentam a Casa, mas que ainda ndo foram
iniciados (Ibidem, p. 756).

70 De acordo com Nascimento & Ga (2022), os adinkras fazem parte do sistema africano antigo
de escrita, e que por conta do ocidentalismo foi quase que totalmente colocado na invisibilidade
sob a alegacgédo de que povos africanos ndo teriam um sistema de escrita.
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O Sankofa, pertencente ao conjunto ideografico adinkra. a
palavra Sankofa é Sanko (voltar) e fa (buscar, trazer), tendo por
provérbio de origem Akan “se wo were fi na wosan kofa a yenki”
— “Nunca é tarde para voltar e apanhar o que ficou para atras”. O
ideograma é representado por um passaro onde suas patas
estdo para frente e a cabeca voltada para trds e em sua boca ha
um ovo, representa o provérbio, onde a cabeca voltada para traz
significa esse retorno ao que veio antes, os pés para frente
mostra a necessidade de se continuar essa caminhada, o ovo é
o renascimento.

O Nyansapo, também pertencente ao conjunto ideografico
adinkra, chamado de N6 da sabedoria — onde é o sabio quem
desata o né da sabedoria (NASCIMENTO & GA. 2022, p- 76). Este
é o simbolo que representa a sabedoria, a inteligéncia e a
paciéncia. E desse saber perpassado dos mais antigos que
tornou-se possivel manter o que foi arrancado pela colonizagao
e pela escravizagdo. Esta linha cronolégica nao linear, mas que
gira em um sentido que sempre tera alguém para ensinar e para
aprender, e que também traz dinamicidade, no sentido que esse
saber ndo é heterogéneo, ele parte também da vivéncia daquele
que ird repassar o ensinamento, esse que por sua vez que ira
receber o conhecimento ira repassar conforme foi sua vivéncia,
mas o cerne da sabedoria ancestral permanece.

O nea onnium no sua a, ohu, simbolo adinkra que
representa o conhecimento, aprendizagem
permanente e da busca continua pelo saber — Quem
ndo sabe pode passar a saber aprendendo.
(NASCIMENTO & GA. 2022, p-111). Sua representagio
condiz com as experiéncias a serem
vivenciadas,sendo por elas que adquirimos, onde
sempre havera um mais velho para repassar o
conhecimento e um mais novo para receber e com
isso aprender.

Figura 54 - Significados dos adinkras.

O quarteto — im0 - ikdse - Idénwo - adinkra, é a representacéo do tempo
espiralar Martins (2021) e de Bispo dos Santos (2023), em que o tempo passado
nao esta perdido, pelo contrario, ele € fluido, ndo é estatico. Assim como o
nyansapo demonstra que somente um sabio com paciéncia e engenhosidade
consegue desatar o né do conhecimento, o sankofa demonstra que a palavra s6
ha como ser repassada por aquele(a) que viveu e consequentemente aprendeu
com alguém anterior a ele(a) e o nea onnlum representa a resiliéncia e o
caminhar da vivéncia e como isso se torna aprendizado e que sera repassado.
Desta forma, o Imo - ikdse - Idanwo, caminham juntos entre o ensinamento, o
aprendizado e a experiéncia, onde deve-se ter consciéncia da importancia de
conhecer o passado para melhorar o presente e construir o futuro
(NASCIMENTO e GA. 2022, p. 27).
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A fim de integrar ao texto académico as narrativas em termos proprios,
além dos aprendizados adquiridos, optei pela utilizacdo também de boxes: notas
contendo trechos oriundos das narrativas dos(as) mais velhos(as) e pequenos
textos decorrentes dos meus aprendizados e experiéncias vivenciadas no
Terreiro, que juntamente com a entonagdo em Yoruba de canticos e/ou rezas’,
realizam o papel de inserir o(a) leitor(a) uma imersao a vivéncia e a transmissao
do conhecimento de Terreiro. Assim, os boxes sinalizados com o Imo
correspondem a voz de um(a) dos(as) mais velhos(as). Os boxes sinalizados
com ikose sao reveréncias escritas por mim que confluem com os canticos e
rezas aos Orixas. E por fim, os /danwo, sdo notas pessoais sobre licdes
aprendidas por meio da experiéncia, como filha de santo. O uso dos adinkras,
por fim, visa estabelecer o dialogo entre a palavra escrita e a palavra simbdlica

africana, carregada de conhecimentos.

Esta concepcédo de demonstrar os resultados da pesquisa, assim como a
possibilidade e poder expressar meus aprendizados, foi inspirado em Hissa
(2012), que em sua obra Entrenotas: compressées de pesquisa, trouxe por meio

de notas enumeradas o material oriundo de suas experiéncias académicas:

Pensei, durante meses, um formato para o livro que, ao final, se
mostrou diferente de outros exercicios meus de escrita, em razdo da
presenca das 110 notas numeradas e distribuidas ao longo de todos
0s ensaios. Algumas poderiam ser notas de rodapé ou notas de fim.
Outras poderiam ser incorporadas ao proprio texto. Algumas cumprem
o papel de deslocar o leitor para outro ponto de vista — ainda que
contextualizado pelo mesmo problema discutido. Finalmente, existem
notas que complementam reflexdes ou dialogam com trechos do texto.
No conjunto, forma-se uma estrutura que me concedeu grande
liberdade de expressar ideias, inclusive as que se referem as minhas
vivéncias pessoais (HISSA. 2012, p. 10).

Esta forma de desenvolver a dissertacdo permitiu que eu pudesse ter a
liberdade de confluir o conteudo académico com o conhecimento orgénico
(BISPO DOS SANTOS, 2023) dos Povos Tradicionais de Terreiro, reforcando a
importancia da Tradigdo Oral e também com documentos identificados nas

pesquisas realizadas e com isso cumprir meu papel de pesquisadora, que se

"t As tradugBes encontram-se no material didatico Curso afro-brasileiro de toques, canticos e
dancas. CETRAB — Centro de Tradi¢cdes Afro-Brasileiras. Este material me foi dado para fins de
orientacdo da pesquisa.
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comprometeu com a sua comunidade que € a de construcéo do irandiran do ara

le’.

Diante do processo descrito para a construgéo da dissertagéo, utilizei os
oros para organizar as suas partes. Essa palavra em yoruba é utilizada para
designar os rituais, cerimbnias e obrigagbes realizados no Terreiro, que
imbricada nos modos de vidas e formas tradicionais, mantém os costumes e
tradicoes repassadas aos(as) filhos(as) que compde o egbe. Na pesquisa, ela
representou os capitulos desenvolvidos, sendo intitulados: Alaafia do Obi:
autorizagdo para iniciar o oro, em que esta a apresentacdo da pesquisadora e
filha do Terreiro, assim como a descricdo do Terreiro ao qual pertence; Vamos
Rodar o Padé: agradando a Exu, que descreve a forma de realizagdo da
pesquisa; o Ipadé: o ritual do encontro, em que esta a histéria narrada dos
nossos ancestrais; Motunba iya mi e baba mi: a bengdo por me ensinar!, oro que
descreve a importancia da Tradicdo Oral ndo somente para os Povos de Terreiro,
mas como uma das epistemologias do saber; e o Korin Ewé: O canto das folhas,

que contém a concluséo ou consideragodes finais da pesquisa.

Por fim, a pesquisa traz a relagédo estabelecida entre a vivéncia religiosa
no Terreiro aliada a minha formagao académica como pesquisadora em um
espaco ainda dominado por pesquisadores(as) que nao participam desse outro
regime de conhecimento: o dos Terreiros. Trata-se do olhar visto de quem é de
dentro, no qual procurei abarcar no contexto da pesquisa a busca pela origem
ancestral do Terreiro do qual pertengco por meio da tradicdo oral, meio que
possibilitou demonstrar como as nossas cosmologias estao constituidas, nossas
sensibilidades sao em relacdo ao mundo e nossos habitos estabelecem o dialogo

com os saberes ancestrais.

72 Ancestralidade da familia de santo.
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“©Omo énia rin wa odu, pe lu gbawa ésa’®”

Diferentemente do padé, o ipadé é um ritual liturgico a ser realizado em
momentos solenes tais como iniciagdes, obrigacdes anuais dos Orisas e no ritual
de asésé’, no qual sdo invocados Esu, os ancestrais masculinos, as lyami
0soronga’®, as ancestrais femininas e os orixas que pertencem ao contexto do

Terreiro ou da obrigagédo em que se realizou.

Trata-se de um ritual predominantemente feminino, realizado pelos postos
do Terreiro, como a iyaméré’®, a iyadagan’’, ajimuada’s, sidagan’ o 0ga® e
juntamente com o acompanhamento da iyalérisa®l ou Babalérisad2 e demais

postos, cargos presentes na casa e filhos(as) que compde o egbess.

No ipadé, o tempo gira no formato espiralar, se vive o passado, o presente
e o futuro, por meio daqueles que estao presentes, daqueles que ndo estao neste
mundo e daqueles que estdo por vir. E onde ser vivo ndo representa estar vivo.

O vivo é o que ¢é lembrado e que esta na palavra falada seja na entonacao do

73 Provérbio africano que significa: O Homem pisa no seu destino, com a heranga dos seus
ancestrais (JAGUN. 2017, p. 11).

74 Ritual funebre realizado em toda pessoa que € iniciada no Terreiro.

75 As grandes maes ancestrais, simbolizam o poder ancestral feminino.

76 Cargo feminino conferido no Candomblé cujas atribuicbes sdo ligadas ao ritual de ipadé, o
qual realiza juntamente com a iyadagan (JAGUN. 2017, p. 190).

77 Cargo feminino conferido no Candomblé, cujas atribuigbes sao ligadas ao ritual do ipadé, o
qual realiza juntamente com a iyamoéré (Idem, p. 756).

78 Cargo conferido no Candomblé relativo ao culto a Oya. Durante a cerimobnia do ipadé, compete
a ajimuda dangar acompanhando a iyaméro para proteger a cuia (/bidem. 2017, p. 1265).

79 Cargo feminino no Candomblé ocupado pela que possui menos tempo de iniciagdo, dentre
aquelas que auxiliam nos rituais de ipadé (/bidem, p. 775).

80 Tocador dos atabaques rituais no Candomblé. Cargo masculino confiado nos Candomblés a
homens que n&o entram em transe mediunico (/bidem, p. 918).

81 Sacerdote de Candomblé, autoridade maxima na hierarquia do Terreiro (lbidem, p. 10)

82 Sacerdote de Candomblé, autoridade maxima na hierarquia do Terreiro (lbidem, p. 10)

83 Comunidade; sociedade; associagdo. Forma de se referir a comunidade religiosa que pertence
a um Terreiro (Ibidem, p. 937).
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korin®4, em cada adura® ou no itan®, entonados pelos(as) mais velhos(as). E
onde todos se encontram um sé compasso, inseridos em um continuo processo
de transformacgao e conhecimento, pois € na “Orbita da temporalidade ancestral,
a primazia do movimento matiza os eventos, em um processo de perene
transformacao” (MARTINS, 2022, p. 204).

Imo
Nb6s temos os nossos mais velhos. Dai a necessidade de cultuar a
ancestralidade no culto aos orixas. A necessidade de inserir, crendo
ainda que 0s nossos orixas sS40 nossos ancestrais divinizados, é a
necessidade de seguir com esse caminho até os dias de hoje e esse
legado deixado para nés. S&o receitas, sdo ensinamentos, sao
costumes que a gente traz, que para chegar até hoje, pra chegar até nés
no dia de hoje, veio de baixo, de muita dor, muito sofrimento, muita luta em
condigbes sub-humanas e tudo isso tem que ser valorizado por nés.E a luta dos
nossos ancestrais, a luta dos nossos mais velhos, tudo o que eles passaram para
chegar até aqui, todos os percalgos, o navio negreiro que trouxe tudo isso que a
gente pode praticar aqui hoje, a gente sabe como ebo®’, se a gente sabe um bori®®
0 e a gente sabe a iniciagdo para melhorar, para cuidar, para caminhar, para dar
vida, isso vem deles. E a luta dos nossos ancestrais, a luta dos nossos mais velhos,
tudo o que eles passaram para chegar até aqui, todos os percalgos, o navio negreiro
que trouxe tudo isso que a gente pode praticar aqui hoje, a gente sabe como é bom,
a gente sabe o e a gente sabe a iniciagdo para melhorar, para cuidar, para caminhatr,
para dar vida.lsso vem deles. Entdo a nossa religido é sim dos mais velhos para
dos mais novos. O candomblé se baseia e resiste nesse ideal de culto aos mais
velhos. O culto aos nossos ancestrais diz muito que ndo se cultua o ser humano,
cultuamos o Orixa, mas esse culto ao Orixa, felizmente ou infelizmente, ele traz sim
uma reveréncia aqueles que ja se foi, 0 que como os que estao também.

Babaldrisa Lucas de Ayra em narrativa concedida em 25 de novembro de 2023

O ancestre é a continuidade do que foi iniciado, do fim da vida terrestre
para o inicio na vida ancestral (LEITE, 2008), seguindo a espiralidade da vida,
que esta em constante movimento e que envolve transformacdes. Os rituais
realizados no Terreiro se concretizam como a continuidade e a gratiddao das
realizacdoes feitas e ensinamentos repassados pela pessoa enquanto pré-

ancestre, garantindo ndo somente a continuidade do seu legado como também

84 Cantar.

85 Reza.

86 Contos, histérias que contam a vida dos orixas.

87 De acordo com o Dicionario Tematico do Candomblé, significa: oferenda ritual; trabalho ritual.
Conforme a filosofia yoruba, ebo (a oferenda), consiste em um sacrificio, em um empenho, em
um esforgo daquele que oferenda (JAGUM. 2017, p. 493).

88 De acordo com o Dicionario Tematico do Candomblé, significa: oferenda a cabega; ritual de
Candomblé dedicado a divindade Ori. Lit.: ebo (s. oferenda) + ori (s. cabega). O ritual do bori
pode ser feito com qualquer pessoa, com qualquer idade, seja ela iniciada ou nao (/dem, p. 480).
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reverenciando-os(as), a fim de que se mantenham como protetores e

orientadores no egbe®°.

Diante disso, observa-se a importancia do ritual do ipadé durante o asése,
pois a morte terrena nao significa o fim de algo, ao contrario, ela significa uma
continuidade de uma pessoa que estava totalmente integrada ao seu meio social,
que carregava valores e conhecimentos que permitiram nao somente a

construgao de algo novo como também a continuidade do que veio antes dele(a).

Para Leite (2008):

A propria morte permite a transfiguragéo vital do homem natural-social
(o pré-ancestral) no ancestral elaborado e configurado pela sociedade,
com a qual mantera relagdes privilegiadas. Nesse sentido, as
cerimdnias funerarias — além da profunda revelagdo do humanismo
negro-africano por elas expressado — podem ser consideradas como o
derradeiro elemento vital constitutivo do homem, o qual é, através
delas, novamente transfigurado, justamente em sua dimens&do mais
histérica, como o fora ao longo dos processos iniciaticos, porém desta
feita em relacdo ao fim da existéncia terrestre. Ndo obstante a
concretude da morte, a sociedade propde, através do ancestral, a
manifestacao mais abrangente da vida (LEITE, 2008, p. 117).

E no ipadé que o ésa%, formado por nossos ancestrais responsaveis por
fundarem o culto ao orixa no Brasil, pelos(as) sacerdotes e sacerdotisas que se
encantaram, e demais referéncias ao culto do orixa, € reverenciado e cultuado,

pedindo que sejamos protegidos e conduzidos em caminho de aprendizado.

8 Comunidade do Terreiro.
% De acordo com o Dicionario Tematico do Candomblé, significa: espirito ancestral cultuado por
um cla, familia, ou grupo de pessoas (JAGUN. 2017, p. 27).
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Ina: o inicio antes do inicio

ikose

Ina®, tu que és o fogo, que és o primeiro!

A ti me reverencio.
) Ao fogo, quem dé sentido & vida e ao mundo, trazendo o calor necessério
para se mover.

Sl Ao fogo, que ardeu no corpo daqueles que vieram antes de nés e resistiu
deixando-nos um legado.
Ao fogo, que deu a forga para que nossos ancestrais enfrentassem a maldade do mundo.
Ao fogo que mantém a chama acesa daqueles que ja ndo se encontram mais neste mundo,
mas que permanece Vivo entre nés.
Ina, a ti me curvo em sinal de respeito e agradecimento por tudo em que representa em
nossas vidas.
E ina mojuba ina - ina eu Ihe apresento meus humildes respeitos
Ina mojubé aiyé - ina eu Ihe apresento os respeitos do mundo
E ina kordéka ina - ina ndo venha com pensamentos cruéis
ina kordoka aiyé - ina ndo venha com pensamentos cruéis para o0 mundo
E ina ko wa ba ina - ina venha e proteja
ina ko wa ba aiyé - ina venha e proteja 0 mundo

Dissertar sobre o Candomblé no Rio de Janeiro é tratar de uma formacgao
de um espacgo institucionalizado pelos diversos povos negros africanos
escravizados inseridos em um passado colonial brasileiro, iniciado na Africa.
Membros desses povos chegam ao Brasil pela Baia de Todos os Santos e, com
a forca de lya mesan orun®?, percorreram varios caminhos. Os Terreiros, Casas
de Santos ou Rogas®3, termos estes utilizados pelos praticantes da Tradigdo de
Raiz Africana, serviram tanto de refugio quanto de garantia de permanéncia das
praticas sociais, tradicionais, politicas e ritualisticas, ceifadas pelo trafico

escravagista no Brasil. Abdias Nascimento (2012, p. 122) descreve que “foi em

°1 Fogo, luz. Fésforo: iséna; Uma das qualidades do Orisa Esu no Candomblé: representa a
energia do fogo. V. esu; Uma espécie de planta cujas folhas sao avermelhadas. Elemento da
natureza: o fogo € um dos quatro elementos da natureza. Os demais sao: omi (agua), afé é fé
(ar) e ilé , ou igho (terra). E associado ao poder realizador, & chama das ideias, ao fulgor do sexo
(JAGUN, 2017, p. 286).

92 Titulo concedido a Yansa, que significa “A mulher dos nove céus”.

% Para fins deste projeto de pesquisa, o termo utilizado sera Terreiro, pois é assim que o
chamamos em nossa comunidade.
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suas religides ancestrais que o africano encontrou um espago onde se apoiar e

defender o que Ihe restava de identidade humana”.

Esse recomeco tragcado em um tempo espiralar (MARTINS, 2020) e
pela encruzilhada imposta aos povos africanos em decorréncia da escravidao
resultou que novos habitos fossem criados, servindo como forma de
sobrevivéncia, de resisténcia e principalmente de uma luta contracolonial para
manter um pouco das formas do viver social e familiar as quais lhes foram

arrancadas.

Simas e Rufino (2018) descrevem que:

O Atlantico é uma gigantesca encruzilhada. Por ela atravessaram
sabedorias de outras terras que vieram imantadas nos corpos,
suportes de memorias e de experiéncia multiplas que langadas na via
do néo retorno, da desterritorializagao e do despedagamento cognitivo
e identitario, reconstruiram-se no préprio curso, no transe,
reinventando a si e ao mundo. [..] (SIMAS e RUFINO, 2018, p. 11).

Durante trés séculos, desembarcaram no Brasil povos dos mais diferentes
locais do continente africano. Katia Mattoso (2016) descreve que a exportagcao
de negros africanos escravizados para a col6nia de Portugal ocorreu em 4 ciclos,
sendo o primeiro ocorrido no século XVI, estes oriundos da Guiné, aportando na
colénia povos Wolofs, Mandingos, Songhais, Mossis, Haussas, Fulas e Kamites,
que inicialmente atuaram nos engenhos de cana-de agucar nas Provincias do
Maranhao, Pernambuco e Rio de Janeiro e depois se estenderam para Alagoas,
Para, Minas Gerais e Maranhao. O segundo ciclo ocorreu durante o século XVII,
com a vinda de povos oriundos do Congo e Angola, com destaque para os
Bantos, localizados na Africa Equatorial e Central, considerados excelentes
agricultores e, nesse sentido, uteis a colbnia investida na produg¢ao da cana-de-
agucar, tabaco e algodao. O terceiro ciclo, no século XVIII, foi marcado pela
chegada de negros sudaneses do litoral da Mina e, por fim, o quarto ciclo ja em
meados do século XVIII — ciclo da Baia de Benin, sendo este considerado um
ciclo de chegada de negros africanos dos mais diversos lugares do continente
africano, saindo de Angola e Mogambique, pois ainda eram territérios de dominio
portugués, sendo um meio mais facil para o envio de escravizados para o Brasil,

e alocados na Bahia.
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E importante destacar que os trés séculos de uma economia baseada na

escravizagao, em que o fluxo constante do trafico de pessoas do continente

africano para o Brasil, resultou em uma mistura entre as etnias, tribos e clas

(MATTOSO, 2016).

Para a referida autora:

Nas cidades, até o inicio do século XIX, eles criariam para os escravos
algumas confrarias religiosas nas quais as etnias eram separadas. A
Africa negra era um mundo infinitamente variado. Um exemplo entre
muitos: os negros sudaneses viveram, no seu lugar de origem, um
desenvolvimento politico e social que ndo encontrava comparagao com
o dos bantos que possuiam ainda uma organizagdo comunitaria
rudimentar. A essas diferengas, acrescentava-se a diferenga religiosa
que nas sociedades africanas representava um papel muito
importante: as religides dos bantos eram muito diferentes daquelas dos
iorubas e o islamizado nao podia confraterniza-se facilmente com seus
camaradas “pagaos”. Esses ultimos criariam, por outro lado, todo um
sistema religioso: reminiscéncias das religides africanas adaptadas ao
Brasil. (MATTOSO. 2016, p. 131).

Este é um fator caracteristico da diversidade presente no Brasil no que se

refere aos rituais de origens africanas que foram oriundos desse afluxo de

individuos

chegados do continente africano e que foi anterior a

institucionalizagdo do Candomblé Ketu ja praticado na colénia, como descrito por
Loss e Correia (2022):

que:

Antes de se institucionalizar como Candomblé as varias manifestagdes
religiosas de origem africana se consolidaram no periodo colonial
como, calundu e batuque e de forma muito diversa, a religiosidade
africana se manifestava em cantos, dangas, instrumentos percussivos,
curas, magias e adivinhacdes (LOSS e CORREIA, 2022, p,87).

No que se refere ao culto de origem africana, Mattoso (2016) traz ainda

[...] Nos primeiros tempos e com certeza até o século XVIII, nas
comunidades africanas no Brasil verificou-se a proliferagao
desordenada de cultos, sem organizagao, descrito como sendo “jogos”
ou “passatempos”. Mas rapidamente trés “solugdes” iriam triunfar sobre
as outras: a banta, a fon e ioruba e, nas cidades somente, a islamica.
(MATTOSO. 2016. p. 170).

Diante disso, no que diz respeito ao povo loruba ou Nagd, os quais estao

relacionados a esta pesquisa, estes chegaram em terras brasileiras em meados
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do século XVIIIl. Neste periodo, observa-se a culminancia do declinio de Oyd, o
que diante das lutas ocorridas em seu territorio, resultou no enfraquecimento do
reino e na escravizagao do seu povo. Silveira (2006) destaca que a Cidade de
Oyo6 era um importante centro comercial, e a pratica do culto aos orixas tinham

forte cunho social e politico.

Os diversos ataques sofridos ocorreram em parte por escravos islamicos
que contestavam a realizagdo desses cultos, alegando que se tratavam de
supersticdes exercidas por povos primitivos. Os consequentes ataques fizeram
com que o povo, que antes era de comerciantes de escravos, passasse a se
tornar prisioneiro de guerra e fosse comercializado ou trocado por produtos
produzidos pela colbénia de Portugal. Ha ainda os ataques dos daomeanos, o que

enfraquece ainda mais o reino de Oyo.

Ainda de acordo com o autor:

Com o inicio da desintegracao do Império de Oy0, a partir da década
de 1820, a guerra civil alastrou-se por todo o territério ioruba. Os
grandes exércitos imperiais, que outrora saiam em campanha a cata
de escravos, agora eram cagados ou, concentrados em ljayé e Ibadan,
faziam a guerra entre si. Bandos de soldados desgarrados saqueavam
as aldeias, a inseguranca reinava em toda parte. Traficantes ijebus,
tradicionais fornecedores de escravos ao mercado de Porto Novo,
passaram a receber nao mais escravos haussas e tapas dos traficantes
de Oyd, mas escravos iorubds dos traficantes fulanis de ll6rin: a tal da
“‘roda da fortuna” entéo girava contra os iorubas. [...] Como decorréncia,
escravos de praticamente todos os subgrupos iorubas vieram parar na
Bahia, com preponderancia numérica dos oyds, ijexas e egbas, mas
diretamente envolvidos no conflito (SILVEIRA, 2006, p. 519).

Antes do fim do trafico clandestino de escravos findado por volta de 1850,
o Brasil teria recebido também povos da lorubalandia oriundos de Lagos, Ketu e

Ibadan, que tiveram forte contribuicdo para a formagao do Candomblé.
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Ojisé' O mensageiro e a interlocugao

= N

No girar do mundo, percorrendo as encruzilhas, é que Qjisé® fez a
% comunicagdo, e da interlocugdo entre dois mundos separados por

além-mar, que Pindorama, também se tornou as terras de Exu, de Ode,

de Xango e de um vasto pantedo africano.

Ojisé pale fun wao - Ojisé tome conta da casa para nés
Odara pale sébé - Odara seja o guia seja nosso rei
Ojisé pale fun wao - Ojisé tome conta da casa para nés
Odara pale sébé - Odara seja o guia seja nosso rei

\ (LIMA, Rodolpho Kozlowsky. s.d, s.p)/

Na encruzilhada de conhecimentos, vivéncias e modo de vida (SIMAS e
RUFINO, 2018) dada a partir do cruzamento e das encruzas presentes no além-
mar dos povos africanos escravizados, € que esteve a transformacao do culto
ao ancestral, adequado a realidade do seu novo espaco de convivio. Se no
continente africano o culto aos orixas estava centrado na regidao a qual
pertenciam, ao chegar no Brasil esse contexto € modificado, e todo o continente
africano passa a ser representado nos terreiros de Candomblé®.

Por meio do sagrado, os negros refaziam em terra brasileira uma
realidade fragmentada. O terreiro implicava a autofundagdo de um

grupo em diaspora. Era um grupo construido, reelaborado com novos
ancestrais: as maes (lya) fundadoras do terreiro (SODRE, 2019, p.72).

Esses espacos de reencontro sdo nao somente de ancestralidade, mas
de formac&o social, politica e de parentesco. A Africa (re)desenhada no Brasil

tem forma prépria, permitindo que os diferentes entre si se tornem iguais diante

94 Titulo dado a ExU, como 0 mensageiro dos orixas.

9 Muniz Sodré em 23 de novembro de 2017 realiza uma entrevista no Canal Filosofia Pop =
#053 — Pensamento Nagd, no qual ele relata que o Terreiro € a representagdo de todo um
continente africano, que em cada espago no qual um Terreiro é organizado, € possivel ver um
pedaco de Africa.

Disponivel em:
https://open.spotify.com/episode/1vjuTaN993gJIpL96ZHWTm?si=k_0n_ncQT46p UBgAFP2DQ
Acesso: 08 Jan 2024.



https://open.spotify.com/episode/1vjuTaN993gJ9pL96ZHWTm?si=k_0n_ncQT46p_U8gAFP2DQ
https://open.spotify.com/episode/1vjuTaN993gJ9pL96ZHWTm?si=k_0n_ncQT46p_U8gAFP2DQ
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da condicao que Ihe foi imposta e diante da qual passam a compartilhar o mesmo
espaco a partir de um culto adequado a realidade vivenciada®®.
Os africanos escravizados aportaram em terras brasileiras uma
cosmologia propria na qual suas experiéncias comunitarias nas
senzalas delinearam os contornos de um terreiro de candomblé que
agregou em seu contexto um espago de resisténcia de uma cultura
negra e sua religiosidade proporcionando uma identidade cultural e

religiosa multicultural no transito do Atlantico. (LOSS e CORREIA,
2022, p. 93).

A conjuntura politica e social tecida no Brasil durante o periodo de
chegada dos povos iorubas/nagds os levaram a residir em um contexto urbano,
principalmente na Bahia e em Pernambuco, diferentemente dos povos
anteriores. Beniste (2020) afirma que eles eram considerados um povo de
grande envergadura intelectual, conscientes de sua cultura e de suas praticas
religiosas. Socialmente observa-se que este € um fator de relevancia para a
formagao do Candomblé e como esta € uma pratica que ganhou grande difusédo
em varias regides brasileiras, como enfatizado por Loss e Correia em seu

artigo%’. Os autores descrevem que:

Pierre Verger, em seus estudos, acrescenta o ciclo da Baia de Benin,
os iorubas/nagods (dentre eles os povos de Ketu), entre 1770 e 1850,
incluindo o periodo do trafico clandestino. Junto a Pierre Verger, a
antropdloga Juana Elbein dos Santos ressalta que os iorubas/nagés
trazidos durante o ultimo periodo da escraviddo foram concentrados
em zonas urbanas, na Bahia e em Pernambuco, particularmente nas
capitais desses estados, o que historicamente é significativo, visto que
contextualiza o fato de a maioria dos terreiros de Candomblé no Brasil
serem de tradigdo Nagé. (/dem, p -84)

A criacdo de irmandades para prestar apoio aos(as) negros(as)
escravizados(as), iniciada provavelmente com os africanos angolas em meados
do século XVII, com a devocéo a Nossa Senhora do Rosario (REIS, 1997), trouxe
a possibilidade de uma outra forma de organizagao, que além de ser um espago
de apoio aos(as) escravizados(as) e forros(as), serviu para que, em parte,

realizassem sob alguma protecdo as expressdes culturais e religiosas de sua

9% Loss e Correia (2022) destacam que ndo somente o culto aos orixas, inquissis e Voduns eram
realizados no Brasil quando se trata do povo negro escravizado, havendo também o islamismo
proveniente do processo de escravizagao realizado pelos arabes no continente africano.

97 Candomblé origem e saberes ancestral: reconfigurando uma Africa Mitica em Terras
Brasileiras. Disponivel: < https://mpt.mp.br/pgt/noticias/livro-awure-interativo-3.pdf>



https://mpt.mp.br/pgt/noticias/livro-awure-interativo-3.pdf
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raiz africana, que forjados pelos altares de santos catdlicos, festas, dangas e

rezas, eram entoados aos sons dos atabaques.
Segundo Reis:

Airmandade representava um espaco de relativa autonomia negra, no
qual seus membros __ em torno das festas, assembléias, eleigbes,
funerais, missas e da assisténcia mutua __ construiam identidades
sociais significativas, no interior de um mundo as vezes sufocante e
sempre incerto. A irmandade era uma espécie de familia ritual, em que
africanos desenraizados de suas terras viviam e morriam
solidariamente. Idealizadas pelos brancos como um mecanismo de
domesticagao do espirito africano, através da africanizacao da religidao
dos senhores, elas vieram a constituir um instrumento de identidade e
solidariedade coletivas (REIS, 1997, p. 04).

A organizagdo administrativa desses espacgos, possibilitou que se
tornassem importantes locais de estratégia para a constru¢do de aliangas
politicas e de manutenc¢ao do legado africano no Brasil, isso porque era possivel
que brancos, por exemplo, fizessem parte da organizacdo. As cadeiras da
direcdo, contudo, eram vetadas aos brancos. Em determinadas irmandades,
também a crioulos, sendo ocupada por homens e mulheres pretos(as)® nao

nascidos na coldnia.

98 Reis (1997) destaca essa afirmagéo em seu artigo intitulado Identidade e diversidade étnicas
nas irmandades negras no tempo da escravidao: Da Irmandade do Rosario dos Pretos da Igreja
da Conceig¢do da Praia, no distrito comercial de Salvador, participavam irméos e irmas angolanos
e crioulos na época de seu primeiro compromisso, em 1686. Embora sem explicitar, previa-se a
entrada de gente de outras origens, inclusive brancos e mulatos, mas so crioulos e angolas eram
elegiveis, em numeros iguais, a cargos de dire¢do. Da mesma forma, a Irmandade de Santo
Antonio de Categero, fundada em 1699 na igreja matriz da frequesia de S&do Pedro, também em
Salvador, aceitava pessoas de qualquer condigdo, embora sé angolas e crioulos, homens ou
mulheres, pudessem ocupar a mesa diretora. Assim, rezava seu compromisso (REIS, 1997, p.
6).
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Alé Masa: O ancestral mais velho

ikose
%
Ale massa, pai dos guardibes, nosso ancestral mais velho.

- Ao senhor da imutabilidade, que é constante em toda a sua existéncia

A ti, saudo em agradecimento por fortalecer os que vieram antes de nds e ndo os deixaram
enfraquecer e cansar para que pudéssemos estar aqui hoje.

A ti saudo em respeito, para que sejamos dignos de compreender sua imutabilidade como

o aprendizado que néo envelhece, ndo enfraquece e ndo se cansa, para que sejamos

dignos de repassar aos proximos.

E baissa baissa - Baba orisa baba orisa

Ale massa - O imutavel

Baissa baissa - Baba orisa baba orisa

E 6lépa ogun - Senhor do poderoso cetro

Baissa - Baba orisa - Senhor do poderoso cetro senhor do poderoso cetro

Olépa ogun 6lépa ogun

Baissa - Baba orisa

E egungum roko - Ancestre da floresta

Baissa - Baba orisa

Egungum roko egungum roko - Ancestre da floresta ancestre da floresta

Baissa - Baba orisa

(LIMA, Rodolpho Kozlowsky. s.d, s.p)

Na segunda metade do século XVIII, um grupo formado por pessoas
negras africanas escravizadas e alforriadas oriundas da Costa da Mina,
pertencentes a Irmandade do Senhor Bom Jesus dos Martirios, sairam da
|Capela de Nossa Senhora do Rosério das Portas do Carmo e instalaram seu
culto na Barroquinha (SILVEIRA, 2006).

No que se refere as irmandades, € importante destacar sua atuagao
durante o Periodo Colonial. Procuravam trazer um pouco de dignidade a
negros(as) e pardos(as), inserindo-os(as) na sociedade, em que também se era

possivel manter as tradicoes africanas, adaptadas ao catolicismo.

As irmandades funcionavam como sociedade de ajuda mutua. Seus
associados contribuiam com joias de entrada e taxas anuais,
recebendo em troca assisténcia quando doentes, presos, famintos ou
quando mortos. Neste aspecto, uma das principais funcbes das
irmandades era proporcionar aos associados funerais solenes, com
acompanhamento dos irm&os vivos, sepultamento dentro das capelas
e missas funebres (CRUZ, 2007, p. 06).
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Apos a instalagcdo, fundaram nos arredores da-igreja da Barroquinha

Nossa Senhora da Piedade um pequeno cuI.’,t.o"'a'""(")dé99 por iniciativa de uma

L‘.‘ “

Figura 55 - Igreja Nossa Senhora da Barroquinht;. (Fonte: Fundagdo Gregdrio de Mattos)

for : ki = e 5

(P05

[...] Nos ultimissimos anos do século XVIII, com a confianga propiciada
pela alforria de pessoas da linhagem Ard de Ketu, os africanos da
Barroquinha, que até entdo frequentavam calundus grunces da Cidade
Baixa, fundaram um pequeno culto a Odé na residéncia de uma mae-
de-santo que morava no bairro, chamada lya Adeta. Esse culto
doméstico implantou na Bahia a tradicdo de Ketu em um terreno
situado nas cercanias da igrejinha (SILVEIRA, 2006, p. 523).

O culto iniciado para Odé passou a ser compartilhado com Xango,
liderado por lya Nassd, que introduziu o culto a Xangd, e lya Luss6'%!, que
organizou o culto a Odé, conforme realizado em Ketu. Desta forma, sendo
Oxossi o onile - o senhor das terras e Xango o onilé - o dono da casa. (SILVEIRA,

2006). A constituicdo do Candomblé da Barroquinha, contou com a participagao

% No Brasil, também chamado de Oxossi.

100 Sijlveira (2006) descreve que Adeta era da linhagem direta da familia real de Ar6 de Ketu.

101 Sijlveira (2006) a cita nesse processo, mas descreve que ha algumas duvidas sobre sua
atuacdo. Mas, por escolha tedrica e reconhecimento a nossa ancestralidade, esta pesquisa
afirma a presenca e participagéo da lya.
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de varias maos, como Baba Assika, nos fundamentos que deveriam estar
presentes no Terreiro, assim como parte da organizagéo social de Ketu, Oyo e
de outras regides da lorubalandia. [...]
Criou-se assim na Bahia na semiclandestinidade, uma complexa rede
institucional de poderes e contrapoderes, uma ordem paralela com
suas liderangas legitimamente constituidas. O Candomblé da
Barroquinha deixou, portanto, de ser apenar um conjunto de pequenos

cultos para torna-se uma organizagdo politico-social-religiosa
complexa (SILVEIRA, 2006, p. 527).

Destaca-se também Bamgbdsé Obitiké, que vem para o Brasil no retorno
de Oba Tosi Marcelina Silyg;""'é:ontribuindo tanto para o culto liturgico quanto a
organizagao social do Qgﬁaomblé da Barroquinha, com a realizagdo da primeira
roda de xiré ampliaq,a’;"“é presenca de todos os orixas e a distribuicdo de varios
cargos para a cquagéo do Terreiro, de acordo com o oraculo do ifa (SILVEIRA,
2006, p 526)},.---~

i Seu nome significa “Aquele :
: que carrega o Oxé”. Oriundo
i do Reino de Oyd, nasceu por
i volta de 1820. Ao chegar ao
i Brasil, em 1850, foi batizado :
i na fazenda do seu senhor, :
: recebendo o nome de
: Rodolfo Manoel Martins de :
i Andrade. Ele foi sacerdote :
i de Xangb, considerado o
i nosso primeiro ancestral e :
i de descendéncia direta de
© Xangd. (CASTILLO, 2016)

Figura 56 - Bamgbdsé Obitiko.
(Fonte: Dissertagao de Elaine Cristina Marcelina Gomes)
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Baba Alé: O guardido

ikose
/ Ao guardido do nosso povo, agradego pelo caminho dado, pelo\
% caminho guardado e vigiado.
Que diante de sua guarda, ndo conhegamos a guerra.
e Que o senhor ndo nos deixe faltar a forga para encarar a luta contra as

inverdades, contra as infrigas e maldades estabelecidas pelo homem.
Que sejamos dignos da presenga de Baba Alé em nossas casas.
E walé baba o oni baba ija - venha para nossa casa, nosso pai, pai da luta
Walé o inija - venha para nossa casa, pai da luta
Walé baba o ae - venha para nossa casa, nosso pai
Walé o onija - venha para nossa casa, pai da luta

K (LIMA, Rodolpho Kozlowsky. s.d, s.y

Com as obras urbanisticas da rua da Vala em meados do século XIX, o

Candomblé da Barroquinha passa por uma série de transferéncias territoriais, como o
Calabar, que também era conhecido por Baixa de Sao Lazaro, sendo o ultimo local no
Engenho Velho, na Federacgao, onde continua até os dias atuais (SILVEIRA, 2006), com

0 nome de sua primeira lyalorixa llé lya Nass6, ou como conhecida popularmente por

O Terreiro da Casa Branca, foi : :
: tombado como Patriménio Histérico : :
i do Brasil, em 1984, por meio do : :
. Processo nimero 1.067-T-82, : :
. Inscrigho  numero 93,  Livro | :

: Arqueoldgico, Etnografico e i

: Paisagistico, fls. 43, e Inscricdo : :
: namero 504, Livro Historico, fls. 92. : :
i Data: 14. VIII. 1986

Figura 57 - Pilar Central da Casa Branca e
Detalhe do teto da Casa Branca. (Fonte: Journals Openedition) :
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Alguns pontos que sao relevantes para o entendimento da formagao e
estrutura do Candomblé Ketu sao: (i) a conjuntura politica do reino de Oyo6 que
se viu em crise militar e religiosa decorrente dos sucessivos ataques sofridos.
Entretanto, sua organizagao politica permitiu que fossem criados pactos que nado
somente reestabeleceram, como implantaram o culto dos orixas em outro
continente; (ii) o culto ancestral/orixa representava para o povo uma estrutura de
poder em seu continente, mas que havia sido fortemente atacado por islamicos,
que tinham como objetivo acabar com o culto sob o pretexto de que se tratava

de um culto ilegitimo que nao deveria ocorrer por se adorar varios deuses.

Silva destaca que:

Além do mais, o culto aos orixas no candomblé conseguiu criar uma
verdade comunidade popular, liderada pelos negros vindos da Bahia,
que se estruturou em torno dos centros religiosos e das festas com a
intencdo de garantir a permanéncia de suas raizes, tao discriminadas
na época. Os terreiros funcionavam como espago capaz de garantir,
através dos rituais, a sobrevivéncia da nossa cultura (SILVA, 2009, p.
32).

No Brasil, podemos destacar que a jungdo dos povos africanos
escravizados conseguiu se proteger por meio de uma organizagao
administrativa-politica, uma vez que envolveu também (i) a organizagao de locais
para protegcao do povo preto, como as confrarias; (ii) as mulheres negras que
juntavam dinheiro para comprar alforria de outras mulheres mais novas em uma
analise de que estas ainda poderiam procriar, ndo sendo mais escravizadas e,
desse modo, n&o “colaborariam” com o regime escravagista no Brasil e (iii) 0
transito entre o Brasil e a Africa de homens e mulheres que tiveram sua alforria,
mas que se encontravam nesse contexto para aperfeicoamento do culto ioruba

a ser instalado no Brasil.
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Baba Esa: O Ancestral

A Exu, o mensageiro e comunicador, o inicio de tudo.

Saudamos em respeito a ti Exu, a sua potencialidade, a sua forga
e ao seu poder de movimento, que foi o elo comunicador entre o
orun- aiyélo2,

Agradego a ti Exu, por permitir evocar a memodria dos nossos
ancestrais, para que possamos lembrar dos que vieram antes de nés e que
estamos aqui por eles.

A Ext peco ago, awa bebe iygoda lati soro1o3

Aos Esas, fundadores e fundadoras do axé, que deram inicio ao culto ancestral
nesta terra: lya Adeta, lya Nassé, lya Lussé, Baba Assika, Obatossi, Bamboxé
Obitiké, os saudo, em respeito a violéncia sofrida e aos lacos desfeitos para que
pudéssemos estar neste momento.

Aos Esas que constituiram nossa casa, eu os saudo com a gratidao de honrar as
suas memorias e ensinamentos, para que sejamos dignos de continuarmos a
jornada.

E oni esa arole - oh fundadores e herdeiros do asé

Ina mi simi ba oni é - ina, acompanhe-me para aceitar

Baba esa ku eran - baba esa aceite essa oferenda

Olomo mi sini ba bo dele - progenitor acompanhe-me e aceite ao chegar em
casa

(LIMA, Rodolpho Kozlowsky. s.d, s.p)

Os cultos de origem africana ja eram presentes no Rio de Janeiro, sendo
conhecido pelo nome de Macumba. A fusao da fé africana a elementos cristaos,
ja demonstrava as formas de resisténcia africana diante das estradas forgcadas
do comércio escravagista. A encruzilhada estava em alimentar a economia da
coldnia, que se deu tanto por meio do transito interno do comércio escravagista
quanto pela chegada de barcos ao territério com africanos escravizados. Esses
barcos ndo somente tinham como ponto de desembarque Salvador, mas
também o Rio Janeiro, sendo este considerado um dos mais importantes portos

negreiros da coldnia, conforme descrito por Gomes:

Entre o final do século XVIII e a primeira metade do século XIX, o Rio
de Janeiro foi considerado uma das maiores cidades atlanticas
africanas. A cidade passa a ser um dos principais portos de escravos,
no final dos seiscentos, baseado nas areas coloniais da América
portuguesa. No século XIX, os africanos chegados ao porto do Rio de

102 Céu e terra, respectivamente.
103 De acordo com o Dicionario Yoruba-Portugués de José Beniste, significa: Nos pedimos
permissao para falar.
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Janeiro tinham seu destino voltado para Minas Gerais, rumo as regites
mineradoras, embora no interior do Rio de Janeiro houvesse grande
area de interesse de “pegas da Guiné”, como nas areas do complexo
agucareiro, destinado ao mercado interno, na regiao norte de Campos
do Goitacases e Parati, com a producdo de aguardente. De 1800 a
1843, ultrapassaria seiscentos mil. [...] (GOMES, 2012, p. 36).

Essa discussdo também reverbera nos estudos de Beniste (2020):

[...] Depois do desembarque, eram alojados acorrentados nos
armazéns da rua Direitos, atual Primeiro de Margo, e da rua do Cano,
atual Sete de Setembro, no centro do Rio, e depois mudados para a
rua do Valongo, atual Camerino, aguardando, entido, a venda. O Rio
constituiu o maior mercado de escravos das Américas. A estimativa de
escravos que chegaram ao Rio de janeiro entre 1500 e 1856 é de dois
milhdes, sendo que havia mais congos e angolas. Mais de trezentos
mil morriam durante a viagem. (BENISTE, 2020, p. 65).

Ja no século XIX, a decadéncia da produgdo agucareira no Nordeste
brasileiro frente a concorréncia com o comércio internacional juntamente com o
crescimento do café, principalmente nas Provincias do Rio de Janeiro, de Minas
Gerais e de Sao Paulo, resultou no deslocamento forgcado de corpos pretos de
forma mais intensa, propiciando aos fazendeiros e mercadores de escravizados
uma oportunidade de aumentar o valor de venda das pessoas submetidas a
condicao de escravidao a precos exorbitantes. Afinal, o fim do trafico inglés e as
diversas imposigbes politicas e diplomaticas impuseram varias medidas
restritivas ao comércio de negros escravizados oriundos do continente africano,
pelo menos de forma legal. Isso porque se sabe que o trafico nao foi encerrado

no Brasil com tais imposi¢des, fossem elas politicas ou diplomaticas.

A chegada do negro escravizado para a regiao do café em terras
fluminenses, principalmente no Vale do Paraiba, ocorreu tanto pelas estradas de
ferros oriundas dos engenhos ingleses, quanto de embarcagdes chegadas do

continente africano.

De acordo com Moura em seu livro Tia Ciata e a Pequena Africa no Rio
de Janeiro:

A provincia do Rio de Janeiro, de 119.141 escravos em 1844, no inicio
da década de 1870 passa a contar com mais de trezentos mil, dos
quais grande parte havia chegado da Africa através dos portos do
Nordeste, muitos vindo de Salvador, podendo se imaginar que também
sudaneses da Costa da Mina e do golfo de Benin e foram vendidos
para essas bandas.
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[...] somente entre os anos de 1872 e 1876 chegam ao Rio de Janeiro
25.711 escravos vindos do Norte e Nordeste (MOURA, 1995, p. 35).

O aumento da populagédo negra no Rio de Janeiro vem com a alforria,
principalmente com a ida de negros baianos de origem sudanesa para o Rio de

Janeiro a procura de melhores condi¢des de vida.

O Cais do Valongo, um dos principais locais de rota do comércio
escravagista, torna-se o local de reduto do povo negro, tanto os que chegam do
continente africano quanto os que vem na rota interna do pais. Na Zona Portuaria
carioca, e nos bairros da Saude, Gamboa, Santo Cristo, Caju e ruas como
Visconde de Itauna, Bardo de Sao Félix, Alfandega, Senador Pompeu, dentre
outros, encontrava-se o territério da Pequena Africa, um ponto da Diaspora

Africana no Brasil e tinha como local central a Praga Onze.

Ali homens e mulheres recém-alforriados(as), oriundos(as) das mais
diferentes localidades, reconheciam como um lugar dos seus iguais, onde a
procura de moradia e trabalho, homens e mulheres realizaram atividades

diversas, em troca do sustento diario:

[...] O Cais do Porto era a porta de entrada dos descendentes dos ex-
escravos, como tinha sido dos escravos que aqui chegaram oriundos
dos reinos africanos. E iam ficando ali pelas redondezas, vendendo
seus doces, suas comidas, os homens exercendo atividades na estiva,
reverenciando seus orixas, cantando suas musicas nas rodas de
samba. Fazendo a vida, como diziam os antigos (SILVA, 2009, p. 27).

Estes espacos desempenharam papel de destaque na reorganizagao
social, econdmica e cultural no Rio de Janeiro no periodo pds-aboli¢ao, conforme

a descrigao abaixo:

Tinha na Pedra do Sal, la na Saude, ali que era uma casa de baianos
e africanos, quando chegavam da Africa ou da Bahia. Da casa deles
se via 0 navio, ai ja tinha o sinal de que vinha chegando gente de la.
(...) Era uma bandeira branca, sinal de Oxala, avisando que vinha
chegando gente. A casa era no morro, era de um africano, ela chamava
Tia Dada e ele Tio Ossum, eles davam agasalho, davam tudo até a
pessoa se aprumar. (...) Tinha primeira classe, era gente grauda, a
baianada veio de qualquer maneira, a gente veio com a nossa roupa
de pobre, e cada um juntou sua trouxa: “vamos embora para o Rio
porque la no Rio a gente vai ganhar dinheiro, la vai ser um lugar muito
bom”. (...) Era barato a passagem, minha filha, quando ndo tinha, as
irmas inteiravam pra ajudar a passagem. Eu queria achar um livro que
a enchente extraviou, aquele livro sim é que tinha as baianas todas,
subindo em cima do navio, tocando prato. Tinha nas minhas coisas,
mas a enchente extraviou. (...) Dois, trés dias de viagem, a comida a
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gente fazia antes de vir, depois era ali mesmo, tomava camaradagem
com aqueles homens de la de dentro do navio, sabe como € baiana,
mais uma graga, mais outra (Depoimento de Carmem Teixeira da
Conceigéo, arquivo Corisco Filmes, apud MOURA.1995, p. 42).

Nessa (re)composicéo do negro a nova realidade, na qual a liberdade n&o
significou de fato uma liberdade, é que essa parcela da sociedade vai se
remodelando, trazendo uma organizagao de grupos que se estruturam em torno
de espacgos que serviam de moradia, de comemoragdes e de religiosidade.
Rocha (2020, p. 24) descreve que: “[...] Os antigos casardes transformaram-se
em corticos e as chacaras foram sendo loteadas, fazendo surgir um emaranhado

de ruelas, becos e casas’.

Nesses espacos da coletividade, as ruas do Bardo de Sao Félix, Joao
Caetano, e a Marqués de Sapucai e o Rio de Janeiro dos pretos teve o contato
com os orixas iorubas e com a organizagao do culto do Candomblé iniciado na
Barroquinha, fundando assim os primeiros terreiros da nagao Ketu fora da Bahia

de Todos os Santos.

Na Rua Bardo de Sao Félix n® 174, localizava-se o Candomblé de Jo&o
Alagba, citado por Jodo do Rio (1906, p. 37) como negro rico e sabichdo da Rua
Barao de Séo Félix. Joao Martins Alagba, oriundo da cidade de Abeokuta, era
iniciado para Omolu. Foi casado com Dona Deolinda Martins. N&o foi possivel
saber se tiveram filhos bioldgicos. Jodo Alagba esteve presente nos estados da
Bahia, provavelmente em Recife, e se instalou no Rio de Janeiro, ainda em

meados do século XIX.
imo

Seu Jodo Alagba, que tinha o nome privado de Jigbarewa, era o nome dele,
conhecido. Ele também era conhecido como Seu Jodo do Omolu. Entéo a
casa que comegou ali pelo ano de 1882 no Rio de Janeiro, mas ele veio da
Africa bem antes, um pouco antes, porque ele teve passagem por Salvador,
nao sei se teve no Recife. Ha relatos de que ele também esteve no Recife,
mas tem relatos histéricos, inclusive livros, de que ele esteve em Salvador
por mais de dez anos. Entdo tem um livio de um grande escritor chamado Edson
Carneiro, e ele fala de uma nota e fala o seu Jodo Alagha em 1875, como um dos
feiticeiros célebres da Bahia e nesse periodo, seu Jodo Alagba. Ela teve muito contato
com um outro sacerdote, que foi muito importante para a histéria do candomblé no Brasil,
que é o senhor Rodolfo Martins de Andrade, o Bamgbdésé. Os dois seguem para o Rio
de Janeiro e fundam uma casa em 1882. Ndo existe uma data precisa da fundagao da
Casa. Eu sei que o ano foi esse. E o primeiro candomblé de tradicdo ioruba do Rio de
Janeiro, né? Do estado do Rio e do Rio de Janeiro. Entdo, como uma casa fundada
nessa data e as outras casas posterior a essa. Todos os sacerdotes que foram aquela



época para ir para o Rio de Janeiro com aquele fluxo de quando a capital sai da Babhia,
vai para o Rio.

[-]

Edson Carneiro escreve esse livro ali pela década de 40, 1940, se ndo me engano 42.
Mas ele fala dessa nota que estava em que estava no poder dele em 1875, Fala de Jodo
Alagba la por essa data, né? Entéo ele inclui. Entdo dai é onde a gente tem uma partida
de Jodo Alagba, a passagem dele por Salvador, né. Dai ele em 1800, eu ndo sei se ele
teria ido ao Rio antes de ficar la definitivamente, ou se ele s6 foi uma vez e ja ficou.

[-]

Eu acho. Se eu ndo me engano, pra sair de Salvador para chegar no Rio de Janeiro, eu
néo sei a quantidade de tempo que levava, mas eu acho que levava semanas, nao me
lembro agora. Entdo eu acredito que ele tenha percorrido varios lugares. Eu ja ouvi falar
que ele teve no Recife.

Ogén Elton em narrativa concedida em 24 de novembro de 2023
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De acordo com a narrativa compartilhada pelo Qgéan Elton e as leituras

realizadas, a casa de Jodo Alagba foi fundada por Bamgbodsé Obitiké durante

sua visita no Rio de Janeiro. Narra-se que ele, Bamgbdseé, organizou a casa € a

entregou a Joao Alagba, para que desse se mantivesse a frente.

Imo

[.]

O Bamgbdsé funda a casa, mas o Bamgboésé nao fica no Rio de Janeiro. Ele
retorna a Bahia e a casa fica aos cuidados de seu Jodo Alagba, que ficou com
ele até o ano de 1926. Ele iniciou muitas pessoas daquela época e pessoas
de nome que fizeram nome na cultura brasileira, uma delas muito importante,
chama-se Hilaria Batista de Almeida, mais conhecida como Tia Ciata de Oxum,
que vai para o Rio de Janeiro. Ela era iniciada pelo Bamgbosé, na Bahia e ela

vai para o Rio de Janeiro e se torna € iya kékeré da casa de Jodo Alagba, mée pequena
do terreiro. Seu Jodo Alagba tinha um exército de maes pequenas na casa dele, e ela foi
uma das mées pequenas da casa dele de grande prestigio.

Qgén Elton em narrativa concedida em 24 de novembro de 2023

Silva (2009), em sua Obra Tia Carmem: Negra Tradigdo da Praca Onze,

cita versos de Aniceto do Império, compartilha a citacdo sobre Jodo Alaba:

Assumano, alaba, Abaca, Tio Sani [...] e explica quem era Alaba:

Jodo Alaba: foi um famoso babalorixa, certamente baiano radicado no
Rio de janeiro, que faleceu em 1926. O nome marca sua origem nagd
(alagba significa chefe do culto de Egungun: pessoa veneravel, de
respeito. Era pai de santo da maioria das tias baianas, entre elas Tia
Ciata e Vové Carmem, sendo que a primeira era mae-pequena de sua
comunidade religiosa (SILVA, 2009, p. 40).
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A presenca de Alagba esta nas ruas da Centro do Rio de Janeiro e em jornais
da época, como pode ser verificado na figura abaixo:

0 guarda-freio da Estrada de Ferro
Central do Drazil José dos Santos foi
hontem & noite ferido com 7 navalhadas
na estacio do Encantado, proximo a rua
D. Pedro, por um grupo de individuos
que se evadiu,

.Entre os aggressores achava-sc um
tal Jodo Alabd, que se linha conlas ve-
has a ajustar com o aggredido apu-
ron-as. 7 o

0 delegado da Is circumscripciio sub-
urbana abriu inquerito ¢ enviou Jos¢
dos Santos para o0 hospital de Miseri-
cordia,

—_—a -
Figura 58 - Jornal O Paiz - Sexta-feira, 22 de abril de 1898.

Nao foram identificadas informagdes sobre a condicdo na qual Joao
Alagba chegou no Brasil. A auséncia de conhecimento sobre essa situagcéo pode

ser vista na narrativa abaixo:

Imo

E entédo, assim, Jodo nao tem noticia do Jodo Alagba foi escravo e nem Joao Vicente
Gouveia Bankolé e o proprio Bamboxé, também. Eu néo acredito que ele
teria sido escravo. Eu ndo conheco relatos da histéria que fala que ele foi
escravo. Eu sei que ele chegou no periodo da escravidao, porque ali, pelo
ano de 1850-1860, ja tava enfraquecendo toda essa coisa da escravidao.
[...] Jodo Alagba néo foi escravo, ele ja veio para ca com carta onde dizia
assim: Ah, ele tem carta [alforria].

Ogén Elton em narrativa concedida em 24 de novembro de 2023

Durante o campo, ao dialogar com os(as) mais velhos(as) se conheciam
gquem seriam nossos ancestrais, Jodo Alagba esteve presente na narrativa
também do Babalérisa Lucas de Ayra:



67

/" imo )

E vocé ja ouvir falar de Jodo Alagba uma histéria que se fez muito, muit,o
muito como um zelador de culto a égun®*, antes do culto ao orixa? [...] Por
isso que é Jodo Alagba. Alagba é um titulo do babalorixa do rito. [...] Isso é
uma coisa que é muito bom pesquisar, saber em que momento ele migrou
do lesse égun para o lesse orixa, porque o nome diz Alagba, entendeu?

Babaldrisa Lucas de Ayra em narrativa concedida em 25 de novembro de 2023

o

O questionamento do Babalorisa Lucas de Ayra esteve presente na narrativa
do ¢gan Elton. Entretanto, ele afirma que Joao Alagba foi sacerdote do culto,
mas no sentido de afirmar essa questdo, conforme pode ser visto no Alayé

abaixo:

fim N

[...] Mas voltando questdo do negro Jodo Alagba, o africano legitimo,
oriundo da cidade de Abeokutal®®, na Nigéria, ta, da onde ele trouxe algumas
préticas religiosas-da qual ele vivenciou na Aftica. E ele tinha esse nome de
Alagba, porque ele tinha-‘esse nome Alagba? Porque além de ser sacerdote de Orixa,

ele era sacerdote do-culto a égun.

\ Qgan Elton em narrativa concedida em 24 de novembro de 2023. /

Abeokuta, foi a moradia do
Povo Egba, este nome
significa sob a Rocha, sendo
também é conhecido como
Abe Olumo.

Sitio The Historyville)

104 De acordo com o Dicionario Tematico do Candomblé, significa: espirito. Uma das formas de
designar os espiritos familiares cultuados no culto Egungun. (JAGUM, 2017, p. 239)

105 AKINBODE, Ayomide. Histéria da Nigéria: Uma breve histéria de Abeokuta. Blog. 2021.
Disponivel: < https://www.thehistoryville.com/abeokuta-history/> Acesso: 17 jul. 2024.
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Sua casa teve como filhos(as) Tia Bibiana, Ménica, Tia Carmen Ximbuca,
Perciliana, Amélia e pessoas de forte influéncia no mundo do éamba como Joao
da Bahiana, filho de Tia Perciliana, Hilaria Batista - Tia Clata e H|Iar|o Jovino

Ferrelra Lalau de Ouro, que era o Oga da Casa.

Figura 60 - Alguns dos filhos do Terreiro de Jodo Alagba. (Fontes: Ranchos carnavalescos e Negrxs50+)

Imo
[...] E entéo pessoas de nome, como também um outro personagem muito
importante que deu origem a todo esse carnaval que a gente conhece hoje.
Era um ogé que era pernambucano, saiu de Pernambuco, foi para Salvador
com 11 anos de idade de Salvador. Ele fica até os 30 anos de idade em
Salvador e vai para o Rio de Janeiro e se une também ao a familia de S&o
Jodo Alagba. Ele se chamava Hilario Jovino Ferreira, era mais conhecido
como o Tio Lalau e ele se une a Tia Ciata de Oxum, que também se chamava Hilaria.
E ele é Hilario e ela é Hilaria. Ndo tinham parentesco, mas eles se unem e faz isso para
poder fazer marchinhas de carnaval, criar.. € como fala? musicas, faz os livros de
carnaval. E tudo isso era feito no quintal da casa. Hoje, quando vé que tudo aquela coisa
na Sapucai é aquele, é aquela festa como uma cantora muito famosa Madonna fala: é o
maior espetaculo da terra!
E é verdade, o carnaval é o maior espetaculo da terra. E ai imaginar que tudo isso
comegou num quintal de uma casa E esses dois personagens? Obviamente que houve
outros personagens que fizeram com que isso ficasse grandioso, mas eles foram os
principais e fizeram tudo isso no quintal de uma casa e dentro do terreiro de candomblé
de Joao Alagba.

Qgan Elton em narrativa concedida em 24 de novembro de 2023
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No que diz respeito a pesquisa documental realizada, observou-se que Jodo

Alagba é tido como o precursor do Candomblé da Nagéao Ketu no estado do Rio

de Janeiro. A exemplo disso, esta na obra de Agenor Miranda, As Nagdes Kétu:

origens, ritos e crengas. Os candomblés antigos do Rio de Janeiro.

[...] Os antigos casardes transformaram-se em corticos e as chacaras
foram sendo loteadas, fazendo surgir um emaranhado de ruelas, becos
e casas. Nessas casas e corticos residiam muitas das pessoas que se
reuniram para fundar as primeiras casas de Candomblé da Cidade.
Jodo Alaba, talvez o mais famoso, morava na rua Barado de Sao Félix,
no centro da cidade.

[...]

Na rua Bardo de Sao Félix, no bairro da Saude, Jodo Alaba de Omolu,
abriu uma das primeiras casas de santo da cidade (ROCHA, 2000, p.
24-25).

Cabe destacar que essas mesmas mulheres que fortaleceram a Casa de

Joao Alagba nao somente no ritual ancestral e no samba, também foram as que

eram conhecidas como as quituteiras nas festas da Praga Onze. Silva, na obra

biografica sobre Tia Carmem, descreve que:

Imo

Os grupos de festeiros da Praga Onze, encabegados pro Tia Ciata,
vové e outras “tias” baianas, montavam suas barracas nos fins de
semana de outubro. Era uma farra. As familias saiam de casa ainda de
madrugada, levando seus balaios com comidas e utensilios, e iam
tomar o trem na Central do Brasil. Chegavam a tempo de assistir a
primeira missa junto com os penitentes, a maioria de origem
portuguesa, da classe média, mas ficavam & margem esperando o
momento de comecar a festa. Depois da missa, no lugar onde ser
erguiam as barracas, faziam uma pequena ceriménia religiosa de
assentamento e reveréncia aos orixas, para que tudo corresse bem,
tanto nas vendas como na convivéncia pacifica entre todos (SILVA,
2009, p. 63).

Sobre as quituteiras, ogan Elton compartilhou em sua narrativa:

Quem é as quituteiras? Tia Ciata de Oxum, se eu ndo me engano, Tia
Pequena também vendia quitute é... doce, cocada, essas coisas. Tinha uma
banquinha que vendia isso ai. E um personagem, uma pessoa que eu acho
que essa foi a maior que acumulou histéria, porque ela vivenciou tudo do
inicio. E ela faleceu no ano de 1989, ndo, em 1988, com 109 anos, chamava-
se Tia Carmo da Xibuca, porque ela tinha esse nome Xibuca?

O marido dela, que tinha esse nome, ele era policial. Entdo ela ficou conhecida: ah, é
a tia Carmen, do Xibuca. Xibuca era o nome do marido, né? Ela ficou conhecida por
esse nome. E ai vocé imagina uma pessoa viver 109 anos lucida, porque ela morreu
lucida, em 1988. A bagagem que essa mulher tinha (...).

Qgén Elton em narrativa concedida em 24 de novembro de 2023.
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Sua casa foi um ponto de apoio para varias pessoas que chegavam na

nova capital, como Silva (2009) descreve na obra dedicada a biografia de Tia

Carmem:

Lembro que vové sempre contava que a casa de Joao Alaba, seu pai
de santo, era forte e vivia cheia de gente. Todo mundo o procurava para
resolver seus problemas; como ela dizia, “a baianada toda se agoitava
[a” (SILVA, 2009, p. 44).

O Terreiro de Joao Alagba, foi também, um espago frequentado por

pessoas de diferentes classes sociais, incluindo o meio politico e de seguranga

publica do estado. Isso pode ser visto nos relatos presentes da pesquisa

realizada por Beniste e publicados na obra Histéria dos Candomblés do Rio de

Janeiro:

Meu nome é Antonio da Costa Jumbeba. Nasci em 1915, na rua Jo&o
Caetano, 179. Eu era garoto e vendia doces que minha mae fazia.
Diziam que Alagba veio da Africa, passou pela Bahia e depois veio para
o Rio. O pessoal da Bahia vinha para o Candomblé de Alagba, um més
antes para dar tempo de chegar, porque eles vinham de navio. Minha
mae me levava para ver o Candomblé e os terreiros daquele tempo
que eram de Umbanda. O terreiro de Alagba ndo tinha nome, era
conhecido como a Casa de Jodo Alagba. A policia ndo invadia porque
eles tinham que ir antes a Policia Central para dar a licenga para tocar.
O horario era de 15 horas até antes das 22 horas por causa dos
vizinhos. Tinha delegado de policia que era cliente dele. As pessoas
que iam eram brancas e negras, ficava tudo cheio. Alagba deve ter
morrido em 1926 mais ou menos, ele morreu antes de Abedé. [...] (tio
“Santana” Jumbeba, 2003)

[.]

Candomblé mesmo era o da rua Bardo de Sao Félix, de Jodo Alagba,
ele era africano, o candomblé de Abedé, na Jodo Caetano, e o da
falecida Rozena (lyalorixa Dila de Obauiaié, 1977) (BENISTE, 2020, p.
202).

Joao Paulo Alberto Coelho Barreto, que tinha como pseudénimo Jodo do

Rio, um dos primeiros escritores a ter obras publicadas sobre Candomblé,

publicou no dia 14 de dezembro de 1904, no Jornal em Porto Alegre, intitulado A

Federagdo Orgam do Partido Republicano, o artigo As Religibes do Rio: no

mundo dos feiticos, fazendo mengao a Joao Alaba, conforme figuras abaixo:



E como sabe tudo da-me receias.
Fico sabando, sem pasmo, sentado
numa cadeira, que giba de camello
com corpo de macaco e um cabrito
emn hervas matam a gente eque esta
descoberta 6 o celebrado Jofio Alab4,
negro ricp e sabichfio da rua Barfio
de S. Felix 76. Nfio é tudo.Sanin faz-
me vagarosamente dar a volta aso
armazem do feitico. Eu tomo notas
curiosas dessa medicina moral e
phlyaloa.

ara matar aicda ha outros pro-
cessos. O malandriio Bonifacio da
Piedade acaba um cidadfo pacato
apenas com cuspo, sobejos e tresco-
racoes ; Jofio Alabfl conseguird matar
a cidnde com um porco, um carnei-
neiro, um bode, um gallo preto, um
jaboty e a roupa das creaturas, au-
xiliado apenas por dois negros nus I
com o fessubd, rosario, na m#fo, £ |
hora da mela noite ; p'lpocas, ‘brago
de menino, pimenta malagueta e pés
de anjo arrapcados ao cemiterio ma-
tam em tres dias ; dois jabotys e
dois zaramujos, dois obis, dois oro-
b6s e terra de defunto soi) sete ora-
¢oes que demorem sete minutos cha-
mando sete vezes a pessoa, 6 & re-
ceita do Emygdio para expedir des-
ta vida os inimigos...

-ne.um.homem judeu errante o pre-

quando pretende prender para sem-

essencias que o apaixonado saco-
de ao avistal-a...
mau — mas de maneira interessante,
Sem a milandragem estupida de Joio
Alabf, e para as malQadag tem feiti-
¢os imprevistos.

Quando lhe pagam para que tor-

to prepard cabegas de coelho, a pres-
tesa assustada; pombos pretos, a
dor; hervas do campo e zuterra em
frente fi porta’ do novo Ashavérus;
pre uma mulher, faz um breve de

Sanin é tambem

71

Figura 61 - Jornal a Federaé,‘a"o: 6rg_arr; do I5an‘ido Republicano - Porto Alegre: quinta-feira, 14 de abril de

1904. (Fonte: Hemeroteca-BN)

Sua fama também era notavel em jornais, como o Diario Carioca'®®, do

dia 12 de janeiro de 1933, onde ha o relato de pessoas que procuraram Joao

Alagba para solicitar um “milagre”, conforme recorte do jornal abaixo:

Fo! um dos seus propulsiona-
dores, o famoso “Jodao Alaba”,
que tendo g sua officina de
“milagres’” na rua Jodo Caeta-
no, recebia no seu convivio,
desde o operario, que o procu-
rava parg pedir melhoria de vi-
da; ou a dama elegante, que lhe
ia solicitar fizesse o amante ou
esposo adoral-a e abandonar
outra mulher, que por ventura
tivesse, até os profissianaes da
politica, que nas vesperas dos
pleitos lhe iam indagar se sai-
riam victoriosos nas urnas e
imploral-o, £ troco de boas re-
compensas, que trabalhasse pa-
ra & victoria na luta que ia
travar.

/Os digcipulos do conhecido
feiticeiro, j& fallecido, contam
que o sr. Irineu Machado ja-
mais disputou uma eleicdao, sem
que ouvisse “Jodo Alaba”, com
os seus afamados buzce e néo
o ordenasse que puzesse em pra-
tica. toda g sua habilidade em
trabalhos de fetichismo, para
a Victoria de sua eleicao.

Joao Alabd morreu, deixando
um grupo de continuadores de
sua obra, grupo este que fez
escola e enxameou g metropole.

Os entendidos classificam a
“magia negra”, como sendo a
doutrina de Alan Kardec, pro-
fessada com espiritos atrasados.

Defendendo essa these, pro-

Figura 62 - Diario Carioca - Rio de Janeiro, Quinta-feira, 12 de janeiro de 1933. (Fonte: Hemeroteca.

Biblioteca Nacional)

106 Djario Carioca. Nos dominios da Magia negra: os “Trabalho” no “Throno” e os Milagres nos
Disponivel:

“Terreiros”.

https://memoria.bn.gov.br/DocReader/DocReader.aspx?bib=093092 02&hf=memoria.bn.gov.br

&paqgfis=9357 Acesso: 12 mai. 2024.


https://memoria.bn.gov.br/DocReader/DocReader.aspx?bib=093092_02&hf=memoria.bn.gov.br&pagfis=9357
https://memoria.bn.gov.br/DocReader/DocReader.aspx?bib=093092_02&hf=memoria.bn.gov.br&pagfis=9357
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Nesta outra nota, do Jornal do Brasill’, de 16 de junho de 1927, Jodo
Alagba, tem seu nome citado na reportagem sobre o feiticeiro José Hyginio:

O feiticeiro José Hyginio

el ! com-
1-=ado da poiicla, que em
zn?.sséo. ga o* Delegacia Auxiliar,
esta Incumbido de atrazac a vida
108 OuLros,
: Quando lhg disseram © gque ora
a caza do Hygiuo, © Dr. Mendes
szntin logo desejos de 8¢ conver-
ter &m um crente dos p:od!xlo's.
de “Oxeald™, “Changd”, “Oxun
& outros familares: do eaudoso
Alabd. _

e mteblmdAn 14 fol o,

Figura 63 -Jornal do Brasil,-auinta-feira, 16 de junho de 1927. (Fonte: Hemeroteca. Arquivo Nacional)

A casa de Joao Alagba também foi o espago destinado a sediar o Clube

da Liga Africana — clube carnavalesco no qual ele foi presidente, tendo o

licenciamento para o seu funcionamento pelo Chefe de Policia, garantindo que

0 espaco estivesse liberado para a realizacdo de encontros noturnos que

envolvessem a utilizacdo de instrumentos e cantos, sem que a policia

interviesse.

De acordo com Brasil (2016), essa licenga exercia mais que o direito de

realizacao de festas e comemoragdes carnavalescas em sua casa, representava

também a garantia de liberdade e seguranga para a realizagdo de seus cultos,

uma vez que o batuque do samba e dos atabaques eram parecidos, e somente

gquem conhecesse conseguiria distinguir um som do outro:

De posse do documento, a casa de numero 174, da rua Bardo de Sao
Félix, tornava-se sede de um clube carnavalesco legitimo, podendo
realizar encontros noturnos, com musica e canto sem despertar a ira
da policia. Os cultos religiosos liderados por Alaba, dessa forma
poderiam ter um minimo de seguranga e paz para acontecer nas
brechas da lei. Os carnavalescos e religiosos negros conseguiram
utilizar a legislagcédo e a cultura escrita para garantir o direito de
associagdo e de liberdade religiosa garantido na constituigdo, mas
negado na pratica através da perseguicdo as religides de matriz

107

Jornal

do

Brasil. O “Feiticeiro” Hygino deixou-se apanhar.

Disponivel:

https://memoria.bn.gov.br/DocReader/DocReader.aspx?bib=030015 04&pesg=J0%C3%A30%

20Alaba&hf=memoria.bn.gov.br&pagfis=56411 Acesso: 12 mai. 2024.



https://memoria.bn.gov.br/DocReader/DocReader.aspx?bib=030015_04&pesq=Jo%C3%A3o%20Alaba&hf=memoria.bn.gov.br&pagfis=56411
https://memoria.bn.gov.br/DocReader/DocReader.aspx?bib=030015_04&pesq=Jo%C3%A3o%20Alaba&hf=memoria.bn.gov.br&pagfis=56411
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africana, entendidas como charlatanice'®®. Nas brechas do sistema,
utilizando a documentagdo produzida pela propria policia, esses
homens e mulheres negras ampliaram sua cidadania através da

mobilizacao carnavalesca (BRASIL, 2016, p. 305).

Destaca-se também sua atuagdo na Irmandade Religiosa de homens
pretos e pardos, ligada a Igreja Nossa Senhora do Rosario. Todavia, ndo houve
como realizar a pesquisa in loco, visto que em 1967 ocorreu o segundo incéndio

na igreja, destruindo o pouco que restou do incéndio anterior.

Jodo Alagba se encantou em 1926 e sua esposa, pouco tempo depois.
Nao ha informagbes sobre o que ocasionou seu encantamento. A pesquisa

identificou uma nota no jornal:

LR AR Sl e L U . S
o LM S LIGA AFRICANA
Jodo Martins Al : 3
R Joao Martins (Alaba)
Deolinda AMartins ¢ Edu- O Clud Liga Africana,
ardo Lindolpho deo Fl- fundamente dosolado com
guelredo, gratos 4s multl- o Infausto passamento ds
plas manifestacies de pe« seu Inolvidavel fundador,
e d“" tributadas peloa ami- prealdenta o  benemerito
Budrece. amionado’ esposo,  com- JOAO MAIRTING (ALABAY) fara
(Alabd)" de JOAO MARTINS coelebrar dopols de amanhid, e fel.
asSIStit o :m:l'o:o dconvlda-o- ¥ Fa, 18 do corrente,30*dla do wseu
e setimo dia passamento, no altar-mor da Egra.

u
Jie pelo eterno repouso de sua Ja de Nossa Senhora do losario e

alma,, fazem A

feira,’ 23 do cosrents. B eitarco. §. Henedicto, s 0 3% horas, Uma
nn Egrefa de N, S. da Conclecho: missa pelo eterno repouse de
antecipando seus agradec!mentos fup alma, convidando, por este
de cterno reconheclmento po. melo a famllla, pessoas de am!-
mals este acto do rellgldo e eca. tade o conhecldos a assistirem =
ridade, (P 15823 n;ﬂr uc!addo rellziio o carldade,
! : ronfesando-se antecipada

. SESEETICISERSITIN LA Eratos, (pn.d ‘.?.};e;;

Figura 64 - Nota do Jornal do Brasil de 23 de
novembro de 1926. (Fonte: Hemeroteca. T AT O T W L T
Biblioteca Nacional) Figura 65 - Nota do Jornal do Brasil de 14 de dezembro

de 1926. (Fonte: Hemeroteca. Biblioteca Nacional

108 O autor utiliza esse termo, fazendo referéncia a: MAGGIE, Yvonne, Medo do feitigo: relagbes
entre magia e poder no Brasil, Rio de Janeiro: Arquivo Nacional, Orgéo do Ministério da Justica,
1992; POSSIDONIO, op.cit. Entre ngangas e manipansos...



74

Acao de gracas

Noemia Le Motte convida os
amigos do casal JOAO ¢ DEOLIN-
DA MARTINS ALADA', para ass!s-
tirem A missa que emseu benefl-
clo manda rezar, hoje,-Quarta-fel.
ra, 20 do corrents, As 9 horas, na
Igroja de 8. Gongalo.

—— — e —
Figura 66 - Nota de agdo de Gragas. Jornal do Brasil —
Quarta-feira, 22 de novembro de 1940. (Fonte: Hemeroteca - Biblioteca Nacional)

Pouco tempo depois de Jodo Alagba se ancestralizar, a casa foi fechada,
€ o primeiro terreiro do estado do Rio de Janeiro, tido como um dos locais de
referéncia social, cultural e religiosa do povo preto, foi declarado como utilidade
publica para fins de desapropriagao, por meio do Decreto n° 692, de 30 de abril
de 19761%°: [..] Quando morreu [Jodo Alagba], a casa acabou, depois virou
carvoatria, e, depois, foi demolida a casa para construirem a atual Rodoviaria (tio
“Santana” Jumbeba, 2003) (BENISTE, 2020 p. 202).

A trajetéria do primeiro terreiro pode ser vista na imagem abaixo, onde a
primeira figura faz referéncia a Rua Bardo de Sao Félix em 1866. A figura 2 &
uma aproximagao das residéncias para que se tenha uma ideia do primeiro
terreiro, visto que nao foi identificado, nas pesquisas realizadas, suporte
fotografico que retrate o Terreiro quando na época de sua existéncia. A figura 3
€ o Decreto que autoriza a desapropriacdo da casa como utilidade publica. Por
fim, a figura 4 retrata o que € atualmente a casa onde ja foi o Terreiro de Jodo
Alagba.

109 Decreto n° 692, de 30 de abril de 1976. Disponivel: < https://leisestaduais.com.br/ri/decreto-
n-692-1976-rio-de-janeiro-este-ato-ainda-nao-esta-disponivel-no-sistema> Acesso: 27 abr. 2024.



https://leisestaduais.com.br/rj/decreto-n-692-1976-rio-de-janeiro-este-ato-ainda-nao-esta-disponivel-no-sistema
https://leisestaduais.com.br/rj/decreto-n-692-1976-rio-de-janeiro-este-ato-ainda-nao-esta-disponivel-no-sistema
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L

Figura 67 - Campo de Santana e arredores; a partir do Morro da Previdéncia. 1866. circa (acervo: Geroges
Leuzinger/Acervo Instituto Moreira Salles ); Figure 2 - Imagem aproximada das residéncias na Rua Baréo
de S&o Félix em 1866; Figure 3- Imagem do decreto de de desapropriagdo (fonte: sitio lei estaduais1®);
Figure 4 - Imagem do Terminal Rodoviario Américo Fontenelle (fonte: google maps)

110 Disponivel: <https://leisestaduais.com.br/ri/decreto-n-692-1976-rio-de-janeiro-este-ato-ainda-
nao-esta-disponivel-no-sistema>



https://leisestaduais.com.br/rj/decreto-n-692-1976-rio-de-janeiro-este-ato-ainda-nao-esta-disponivel-no-sistema
https://leisestaduais.com.br/rj/decreto-n-692-1976-rio-de-janeiro-este-ato-ainda-nao-esta-disponivel-no-sistema
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O fechamento da estrutura fisica do Terreiro de Joao Alagba n&o significou
o fim da continuidade do ritual iniciado por ele, uma vez que 0s seus
assentamentos foram repassados para Tia Pequena de Oxala e Vicente Gouveia
Bankole de Xangd, casados na época. Conduru (2013) descreve esse processo
como sendo um dos tipos de continuidade!!! do axé. Nesse caso, a de sucessao,
que ocorre quando a pessoa mesmo nao sendo iniciada pelo Babaldrisa ou
iyalorisa, herda os elementos sagrados destes e passa a ter a incumbéncia de
cuidar e dar continuidade ao seu legado, como € o caso que se aplicou a Tia
Pequena de Oxala.

Imo
Mas teve outra mulher que foi bem mais que é pouco citado o nome, chamada
de Tia Pequena, que também foi iniciada na Bahia e numa tradicdo bem antiga
do Efan. E ela vai para la também se une ao cla de Jodo Alagba, e ela era a
principal mae pequena da casa, né. [...] A Tia Pequena que eu citei antes, que
era a principal Mae Pequena da casa e a mais velha, creio eu, do que todos
eles, se casou-se com um personagem, também muito importante na histéria
do candomblé no Rio de Janeiro. Era um africano também, chamado que recebeu o nome
aqui de Jodo Vicente Gouvéa, o Bankolé mais conhecido como Tio Bankole, e tinha um
nome de santo de Obatola. Vicente Gouveia Bankole, foi um personagem muito
importante, por ser um pouco mais novo do que seu Jodo Alagba. Casou-se com Tia
Pequena.

Qgan Elton em narrativa concedida em 24 de novembro de 2023

O terreiro teve sua continuidade primeiro na rua Marina, localizado em Bento
Ribeiro em 1932. Cinco anos depois, em 1937, muda-se para a Rua Engenheiro
Henrique Lussak 638, em Mesquita, o primeiro terreiro a ser constituido na
Baixada Fluminense, tendo por nome Sociedade Cruz Santa Sao Jerénimo e

Senhor do Bonfim ou Casa Grande de Mesquita.
Alayé

Acabou a casa, mas o axé da casa ficou na mao desse casal. Entao eles vao

para Bento Ribeiro nessa data e fica em Bento Ribeiro até 1937, que também

muda o axé, muda de enderego mais uma vez e vai definitivamente para o

bairro de Mesquita, aonde a casa tinha o nome de A Casa Grande de Mesquita,

isso em 1937 muda para la e que sobreviveu a casa até o ano, até a década de
1960. Também houve uma, uma briga apos a morte de Tia Pequena. O Bankole falece na
década de 40, com mais de 80 anos. Ela ainda viveu um pouco mais e quando ela falece,
outra pessoa assumiu a casa.

Ogan Elton em narrativa concedida em 24 de novembro de 2023

111 Conduru (2013) descreve como outros tipos de continuidade, sendo o primeiro quando os
objetos sagrados sédo herdados pelo iniciado da casa e o segundo quando a continuidade da-se
por ligagcao consanguinea.
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Na coleta de dados bibliograficos, ndo foram localizadas informagdes
sobre a Sociedade Cruz Santa Sao Jerénimo e Senhor do Bonfim ou a Casa

Grande de Mesquita.

2 < 1{ . 2R
Figura 68 - Mae Meninazinha (na janela), maria de Lourdes, Ekedi Neide e

Ekedi Dininha. lya Davina (ao centro) - Casa-Grande Mesquita (1951).
(Fonte: Memorial lya Davina)

Figura 69 - Joselita de Omolu, Lourdes de lansa e
mae meninazinha (em pé). lya Davina de Omolu
(sentada). Casa-Grande - Mesquita (1962). (Fonte:
Memorial lya Davina)
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O casal foi acompanhado por lya Davina de Omolu, confirmada como Mae
Pequena da casa na inauguragéo do Terreiro. O primeiro barco de iniciagdo do
axé foi composto por Menininha de Ogun, Selma de Oxossi Jojo de lansa,
Regina de Xangb e Esmeralda de Oxum (BENISTE, 2020).

[...] O Terreiro era o mais frequentado na época, constituindo um ponto
de encontro obrigatério entre os baianos que vinham ao Rio, entre eles
Menininha do Gantois. Os baianos aqui radicados e os recém-
chegados foram fundamentais para a expanséo do candomblé no Rio.
Essa era a particularidade importante e que motivava a unido dos
grupos, justificando a existéncia dessas casas. (BENISTE, 2020, p
227)

Tia Pequena ancestralizou em 1956. Pouco tempo depois, Bankolé, a
casa, seria herdada por Florzinha, sobrinha de lya Davina, o que ndo ocorreu. A
sucessora foi lya Davina, oriunda do estado da Bahia e iniciada por Pai Procopio
de Ogum - Ogun Jobil12-113 em 1910. Em 1920, ela mudou-se para o Rio de
Janeiro, onde passou a .’fre'd'ﬁentar o Terreiro de Jodo Alagba. Residiu
inicialmente no Bairrg‘,.-d'éy Saude com seu companheiro e ogé Thedphilo
Marcelino Pereire.l“.,.Sﬁé casa era conhecida como Consulado Baiano, por servir

de hospeda_ger”ﬁ‘ para os baianos que se dirigiam para o Rio de Janeiro e

Ela se ligou ao terreiro do Babalorixa Jodo
Alaba, localizado a Rua Barao de Sao Félix,
ja famoso naquele te tempo e frequentado
por figuras importantes da cultura carioca.
(lle Omolu e Oxum)

Figura 70 - lya Davina de Omolu. Casa-Grande-
Mesquita(s\data). (Fonte: memorial lya Davina)

112 De acordo com o sitio ile Omolu e Oxum, significa: Aquele que Ogun ajudou a gerar.

113 Pai Procépio foi iniciado por Marcolina de Oxum, também em Salvador, sendo a primeira
sacerdotisa a iniciar um homem

114 Informacgao presente no Sitio: < https://ileomolueoxum.org/ancestralidade-e-tradicao/>



https://ileomolueoxum.org/ancestralidade-e-tradicao/
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lya Davina exerceu um papel fundamental na continuidade do terreiro em
Mesquita no periodo em que ficou a frente dele, tendo sido responsavel pela
iniciacao de trés barcos, dentre eles Maria do Nascimento, conhecida como
Meninazinha de Osun, neta e filha de santo da lyalorixa, além de auxiliar na
constituicdo de varios Terreiros no Rio de Janeiro, tais como: Terreiro Bate
Folha de Jodo Lessengue; Axé Opdb Afonja, de Mae Agripina; Terreiro de Sé&o
Gerbnimo e Santa Barbara, de Mae Senhorazinha; Ilé Nidé, de Seu Ninb
d’Ogunt?s,

lya Davina permaneceu a frente da casa até seu encantamento em 1964,

aos 84 anos de idade.

Alayé
[...] O terreno foi comprado por uma igreja evangélica e esta la até hoje.
Inclusive eu estive Ia no local ne, mas agora que a igreja evangélica e o
terreno onde é o terreiro ao lado da igreja evangélica. Agora, o que eu ndo
sei te falar com certeza é se a igreja foi construida onde era o terreiro, ou se
era no terreno ao lado. Eu sei que o terreno pertence a igreja e foi comprado
nessa época né, na década de 60 ali. Entdo ali era uma casa com muitos
sacerdotes dentro da casa

Ogén Elton em narrativa concedida em 24 de novembro de 2023

Na obra de Beniste (2020, p. 229), ha um relato que conta que “por
ocasidao do axexé de um ano, feito por Alvaro Pé Grande, a cumieira da casa
caiu antes do arremate final do ritual, e, com isso, encerrou o ciclo do Axé em
Mesquita”. A sucessora do axé passa a ser Mae Meninazinha, neta carnal de lya
Davina, que em 1968 inaugura o l1é Omolu Oxum, primeiramente em Marambaia,
localizado em Nova Iguagu. Contudo, em 1973 é transferido em definitivo para

Sao Mateus e com isso a transfluéncia do Axé Mesquita.

115 Idem.
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A outra parte da transfluéncia do axé foi realizada pelo Oga de Omolu,
Roque Cupertino de Lima, conhecido por Doum, sendo responsavel por dar
continuidade ao axé por meio dq‘,.Centro de Sé&o Jerbnimo e S&o Lazaro - //lé
Sango Ati Omolu, Iocalizad‘g,ﬁn‘éa""jb\v. Presidente Castelo Branco 722, em Edson

Passos/Mesquita.

Figura 71 - Imaem da pae interna do Barrco. (Fonte: Facebook lle Sano Ati Omolu)

[...] em 10 de abril de 1966, para dar continuidade a historia desse Axé.
Muitas pessoas antigas se dirigiram para este local, como Francisca
da Conceicao Rodrigues, conhecida como Tia Chica de Oxala (1909-
2000) e Djanira Jumbeba, conhecida como Tia Santa de Oxala, ambas
feitas por Jodo Alagba, Fidelina e Deolinda da Conceigao, conhecida
como Menininha de Ogtn Déyi — Ogum a criou -, do Axé Mesquita, um
grupo de mulheres extraordinarias e de extrema competéncia que
trouxe muita qualidade ao grupo organizado por Doum. (BENISTE,
2020, p 230).


https://www.facebook.com/profile.php?id=100066169114049&__cft__%5b0%5d=AZXoZsk8c39vWSPcZ9J32tNiQW0eIQA92PZXGgkMBFiazV-zyXxt_E6Z4e_4ss-nbeSHHm49N-gjfFBo0gWLVDifzAVNLoZVnDO3_qmsUYguuiIaBis7o16VXffgn7CdoJkAzd1mOrc8_5wHK_oMD5TR9ZlxqF1pqmf00LCQpiZjXg&__tn__=-UC*F
https://www.facebook.com/profile.php?id=100066169114049&__cft__%5b0%5d=AZXoZsk8c39vWSPcZ9J32tNiQW0eIQA92PZXGgkMBFiazV-zyXxt_E6Z4e_4ss-nbeSHHm49N-gjfFBo0gWLVDifzAVNLoZVnDO3_qmsUYguuiIaBis7o16VXffgn7CdoJkAzd1mOrc8_5wHK_oMD5TR9ZlxqF1pqmf00LCQpiZjXg&__tn__=-UC*F
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Pai Doum, nascido em 23 de fevereiro de 1917, era Oga de Tia Bibiana e
tinha por fbrixé Sango e Qya. Ancestralizou-se em 11 de maio de 1983, e o

Terreiro passou para o comando de Tia Chica.

Figura 72 - Pai Doun. (Fonte: Facebook lle Sango Ati Omolu)

Tia Chica, mulher de Oxala, foi uma das ultimas filhas de Jodo Alagba, e
foi uma d’a‘s pessoas que seguiu Pai Doum no periodo de instituicdo do Axé. De
acordo corﬁ'.‘,‘informagc")es presentes nas redes sociais!!® do referido Terreiro,

recolhidas tarﬁpém de forma oral, a sua iniciagdo ocorreu entre 1918-19.

Figura 73 - Tia Chica. (Fonte: Facebook lle Santo Ati Omolu)

116 Informacdes sobre o Terreiro no Facebook Ille Sangé Ati Omolu
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Ogén Elton rememorou Tia Chica:

ﬁe‘ayé

Tia Chica foi a tltima mulher, ndo foi a ultima iniciada por Jodo Alagba, foi a
ultima até o ano e ela falece em 2000, com 94 ou 95 anos de idade e 85 anos
de iniciada. Seu Santana assistiu, foi como é que fala o que ele foi?
Testemunha oracular da iniciagdo da méae Chica na casa de Jodo Alagba,
porque seu Santana era um ano ou dois mais novo do que a tia Chica, né?
Entao ele me contou, me relatou na época, né! eu tive uma conversa muito
longa com ele, gracas a Deus, aos orixas, ele gostava muito de mim e assim ele se apegou
muito a mim na época, a gente conversou bastante e ele me contou inimeras histérias
sobre o Jodo Alagba e me contou inclusive sobre a saida da tia Chica, quando com
pensando ele fala que subiu na janela.
Ele era garoto e ficou assistindo a saida dela de cima da janela, olhando pela janela, a
saida dela né? vocé imagina uma pessoa que morreu com 85 anos de iniciada no

candomblé e ainda ter uma pessoa que viu a saida dela?
K Ogén Elton em narrativa concedida em 24 de novembro de 202%

Pai Benedito, também conhecido por Pai Bené!'?, era de Osala com Qsun.

De de ac&,_)rdo com relato presente na pagina social do /¢, ele teria sido abiyan
na Casa C‘.-}rande de Mesquita e se iniciado quando o Terreiro se mudou para

Edson Pas"'$_os, em 1966.

117 Informagéo obtida na pagina social Facebook lle Sango Ati Omolu.
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Pai Benedito foi o sucessor de Mae Chica, ficando a frente da casa por 33
anos. Ancestralizou-se em 2017, aos 81 anos. O atual representante do //é

Sango Ati Omolu, é Pai Jgjr"’Reis — Pai Jair de Osala.

Neste movimento transfluente, cunhado por Bispo dos Santos (2023), em
que “transfluindo somos comego, meio e comego, o tempo espiralar age em
conjunto com o movimento transfluente, que é de ida e vinda. O retorno nao é
mais 0 mesmo, ele se expande. O mesmo acontece com a nossa historia
ancestral, ela se expande nas encruzilhadas e caminhos criados. Dessa forma,

o legado de Joao Alagba chegou a Brasilia.


https://www.facebook.com/profile.php?id=100066169114049&__cft__%5b0%5d=AZXoZsk8c39vWSPcZ9J32tNiQW0eIQA92PZXGgkMBFiazV-zyXxt_E6Z4e_4ss-nbeSHHm49N-gjfFBo0gWLVDifzAVNLoZVnDO3_qmsUYguuiIaBis7o16VXffgn7CdoJkAzd1mOrc8_5wHK_oMD5TR9ZlxqF1pqmf00LCQpiZjXg&__tn__=-UC*F
https://www.facebook.com/profile.php?id=100066169114049&__cft__%5b0%5d=AZXoZsk8c39vWSPcZ9J32tNiQW0eIQA92PZXGgkMBFiazV-zyXxt_E6Z4e_4ss-nbeSHHm49N-gjfFBo0gWLVDifzAVNLoZVnDO3_qmsUYguuiIaBis7o16VXffgn7CdoJkAzd1mOrc8_5wHK_oMD5TR9ZlxqF1pqmf00LCQpiZjXg&__tn__=-UC*F
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Em Brasilia, esta Amériqo Neves, Pai Lilico D’Qstin— Yalemy, filho de
QOsun e Yemoja. Pertencenj;e“é familia Nag6 Egba, iniciou-se aos 6 anos no

Terreiro de Pai Rosildq,d"éx Oya em Maceio.

| 2
.E il 4 V g

Figura 76 - Babalorixa Lilico D’Osun. (onte: Facebook Lilico D’Osl‘m)

Ogan Elton, em sua fala, afirma a raiz de Pai Lilico:

~

imo
[...] E a tradi¢do da qual o senhor Lilico, Américo Neves Filho pertence, E a raiz
de um grande sacerdote que era africano chamado Seu Jo&do Alagba, que tinha
o0 nome privado de Jibarewa, era o nome dele, conhecido. Ele também era
conhecido como Seu Jodo do Omolu.
\ QOgén Elton em narrativa concedida em 24 de novembro de 2023.j

Pai Lilico se muda para Brasilia aos 13 anos. Seu primeiro terreiro foi

levantado em Aguas Claras.

Foi minha primeira construgdo e nunca mais parei de mexer com obra,
de construir, de reformar. E engracado, mas parece fazer parte da
fungdo do zelador, do Babalorixa, da lalorixa estar sempre envolvido
com cimento, pedra e cal. Sempre ha um quarto de santo a fazer, um
espago novo para os filhos de santos. E reformas. No comego um
quarto resolve para todos os ibas (representacéo) dos orixas. (NEVES
FILHO, 2023, p. 60)
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Ogéan Elton também mostra conhecer a trajetéria do Pai Lilico:

Imo
Mas ele veio com seus familiares para a capital para poder procurar
emprego. Como todo mundo. Veio aquela época do Nordeste pra ca e ele
acabou se tornando um grande sacerdote em Brasilia, de nome.

K Ogén Elton em narrativa concedida em 24 de novembro de 2023
O rumbono de sua casa foi Lucio de Obaluaié. Pouco tempo depois, se
mudou para Sobradinho, onde permanece até os dias de hoje, conhecido pelo

nome de Redondo.

L& fui eu atravessar a cidade, de Aguas Claras — regido colada em
Taguatinga, Sul do Distrito Federal — para Sobradinho, a ponta norte
do DF. Depois de Sobradinho, no Distrito Federal, s6 tem Planaltina.
Instalei-me na Quadra 17 de Sobradinho, enquanto comecava a
construgdo do novo Barracdo, que seria por tras de onde ficava hoje
um grande Supermercado — do lado direito da BR 020. O espagco ficou
conhecido como “Redondo” [...]

[...] Fiz o barracédo redondo e até hoje a construcdo esta de pé, em
Sobradinho. [...] (Idem, p. 82-83)

O Terreiro, chamado de lle asé Orisa D'ewi — Casa do Caboclo Jodo
Chapéu de Couro da Imacq’la’aa Conceicao, foi reconhecido oficialmente em 8
de dezembro de 1975, g,eﬁ"do uma das casas mais antigas localizadas no Distrito

Federal, conforme pa‘FFativa do Qgén Elton.

o
o

Figura 77 - lle Axé Dewi. (Fonte: Facebook Lilico D'oxum)



https://www.facebook.com/IleAseOrisaDewi
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De hoje, uma das casas mais tradicionais de Brasilia, hoje é a casa mais antiga
do candomblé de Brasilia. Hoje nao foi a primeira, mas hoje é a casa mais antiga
de Brasilia que esta aos cuidados do sacerdote Américo Neves Filho, mais
conhecido como Lilico de Oxum e o meu iniciador. Pode ver, estd em Brasilia
desde a década de 60.

K QOgén Elton em narrativa concedida em 24 de novembro de 2023 /

Durante a realizagdo das narrativas, observou-se que até o Babaldrisa
Lucas D’Ayra também demonstra conhecimento sobre o Pai Lilico:

(i B

No caso do meu bisavé Lilico de Oxum, que é um homem velho de santo, tem
toda uma bagagem para chegar onde ele esta hoje, para ser o Babaldrisa de
Brasilia. Ele ndo chegou aqui, ndo caiu de paraquedas. Ele tem uma histéria
linda, uma histéria familiar, consanguinea, que da lugar. Hoje ele deixa o orixa
dai, a qual ele desenvolve |a.

\ Babalodrisa Lucas de Ayra em narrativa concedida em 25 de novembro de 2023 J

Em seu livro autobiografico, Pai Lilico descreve que ao chegar na sua
maior idade de iniciacdo, conheceu o Babalorixa Raminho de Oxossi. Contudo,

nao se adaptou a sua casa, chegando pouco tempo depois no Rio de Janeiro e

Figura 78 - Nana D’lroko. (Fonte: Acervo ogan
Elton)
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Dentre os filhos de Pai Lilico, ha Pai Tadeu D’Oséosi — Qdeigbd, iniciado

e e
Aﬁ(ﬂfu'ﬂ :

Pai Tadeu, em sua autobiografia, relata que seu primeiro contato com a

ancestralidade foi por meio de uma casa de umbanda:

Depois de ja ter passado pela igreja evangélica e pela catdlica, minha
primeira experiéncia com axé foi em uma casa de Umbanda, em
sessodes de caboclo, quando eu tinha uns 15 anos, no inicio da década
de 1980. Eu fiquei sabendo de um Centro de Caboclo chamado Urugu
da Cobra Coral, em Sobradinho |, comandado pela saudosa Aparecida
do Caboclo Urugu, como era chamada. De inicio eu fiquei um pouco
receoso de ir e chamei um amigo, que ja era do santo, pra ir comigo e
analisar. Quando nés chegamos la, ficamos encantados. Era tudo
muito bonito: uma verdadeira cabana de Caboclo, arredondada, toda
de bambu revestida com palha de coqueiro. Fiz amizade com Dona
Aparecida e logo coloquei roupa de santo e entrei pra casa. Minha méae,
de inicio, ficou um pouco desconfiada, mas ela me apoiava muito em
tudo. Entdo eu mergulhei de cabeca naquilo: ajudava, cuidava,
montava as festa do Caboclo Urugu. (Relato de Pai Tadeu no livro
Odeigbo — Cultura e resisténcia. SD, p. 58)



88

Sua vida espiritual iniciou-se na Umbanda, em que realizava o

atendimento mediunico com o Caboclo Gino da Cobra Coral e a V6 Joana,

permanecendo por seis anos nesta casa de umbanda, até seguir para o

Candomblé.

Um dia estava no comércio e encontrei Seu Lilico de Osun, que me
conhecia como Pai Tadeu de Oxossi e falou “O Tadeu, vai la na roga
hoje a noite que vai ter festa de oxossi. Eu ja tinha outros planos de
sair com um amigo, mas resolvi passar com ele no Candomblé do seu
Lilico antes.

Era uma noite fria. Quando cheguei na porta vi Seu Lilico virado com
Oxossi. Ele estava dangando com um grande balaio distribuindo
espigas de milho que estavam dentre dele. Entdo Oxossi olhou pra
mim, veio na minha direcdo, me deu uma espiga de milho e me
abragou. Neste momento, fui perdendo a coordenagéo motora e entrei
em transe, cai, inconsciente, totalmente tomado pelo Orixa. [...]

Me levaram para dentro e me colocaram deitado em uma esteira no
chdo. Quando eu acordei, ainda meio tonto, ndo entendi direito onde
eu estava. Quando eu tomei consciéncia daquilo, sai de la sem graca.

Todos ficaram espantados que Pai Tadeu bolou, porque eu ja era pai
de santo de Umbanda, ja tinha uma comunidade, e eu dizia que nunca
iria para o Candomblé, que eu gostava de Umbanda. Mas depois desse
dia, decidi que me iniciaria no Candomblé. E tudo foi muito rapido, levei
um més para projetar e articular tudo. Peguei meu Opala e fui com Luiz
Anténio e Selenita para o Rio de Janeiro, onde comprei tudo que
precisava para a iniciagédo. (relato de Pai Tadeu no livro Odeigbo —
Cultura e resisténcia. SD, p. 66-67)

Conforme descrito, seu processo de iniciagdo no Candomblé nao foi algo

que demorou para ocorrer, e em 1993 Pai Tadeu nascia para o orixa como
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Da casa de Osdosi, e dentre os seis filhos que Pai Tadeu relata que

Figura 81 - Babalérisa Wagner D' Qséosi. (Fonte: Ori Nibrido Fotografia)

O Babaldérisa Wagner D’Oxossi se apresenta da seguinte forma no inicio

de sua fala:

- I
[...] sou neto de Lilico D’Oxum, Filho de Tadeu D”Oxossi. Eu fui iniciado em

2005 pela mao do meu Babalorixa Tadeu D’Oxéssi, e a minha mae, é...

esqueci... meu Pai Pequeno é Dica de Ossain diz que esse dia, meu pai, de

quem fica a dica de Osséae, € minha Méae, Pequena é Cema d’Oxum, da casa

do meu avé de Santo, Lilico D’Oxum em Brasilia. Fui iniciado em outubro, ja

tenho 18 anos de santo, fui iniciado em 2005.

Babaldrisa Wagner D’Oxossi em narrativa concedida em 09 de novembro de 2023

o _/
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Sua vida espiritual iniciada em Recife, local de nascimento, perpassou por

Brasilia, seu local de iniciagdo, onde conheceu o Babaldrisa Pai Tadeu, que deu

inicio a sua vida no Candomblé. Nesse periodo conheceu uma pessoa que veio

a ser de seu barco:

No patio da escola em que estudava, conheci o Ardenis. Ele estava
lendo um livro chamado a Panela do Segredo de Pai Cido de Qsun
Eyine e comegamos a conversar sobre o Candomblé. Ele era um
cara estudioso e gostava de ler sobre o tema, entdo comentei que
estava comecgando a frequentar um terreiro. Ele logo se interessou
e foi comigo, primeiro na casa do seu Lilico e, logo depois, em Pai
Tadeu, fazendo também um jogo que mostrou que ele era de
Osanyin e que deveria fazer um bori. Como eu também precisava
de um bori fizemos juntos, sem saber que dali sairia um barco e que
ele seria meu Dofonitinho. Ardenis e eu comegamos a organizar
nossas coisas para 0 processo de iniciagdo, mas, em nenhum
momento, pensamos que sairiamos juntos, até que Pai Tadeu abriu
um novo jogo para ele e foi dito a Ardenis que ele nao recolheria
sozinho. E ao questionar ao zelador com quem sairia, foi
respondido que seria com uma pessoa de Qsoosi, citando 0 meu
nome e, nesse momento, fui chamado e informado sobre o caminho
mostrado no jogo de buzios. Em 25 de setembro de 2004, no /lé
Axé Fun Mi Layo, foi o dia do Oruko dos nossos orixas. Tive como
meu pai pequeno, Pai Dica ti Osanyin, como mae pequena Mae
Cema ti Qsiin e como minha madrinha de Oruko, Mae Rosa de
Banduleji. Nesse llé dei todas as minhas obrigagbes até o meu
Odun Eje, no dia 14 de outubro de 2014 (SILVA, 2022, p. 258-259)

Em 2008, mudou-se para o Rio de Janeiro, conforme sua narrativa:

Imo

Mas a responsabilidade e o dever sempre me chamou. E ai eu vim morar no
Rio de Janeiro, que eu sou organizador de eventos, vim pra trabalhar, vim para
fazer a minha vida e ai chegou uma hora que o orixa falou pronto! E agora
precisa ir diante da orientagdo dos meus guias espirituais. Seu Tranca Rua toda
hora batendo na tecla que eu tenho que cuidar da casa do rei. E ai o muito
encantado, jovem, pelo Rio de Janeiro, entdo eu queria mais era viver praia,

viver um pouco, da minha vida normal, que quase néo tive essa fase da adolescéncia.
Entao um dia eu pedi muito, ao meu caboclo Boiadeiro, seu Zé da Boiada, que me
guiasse, que me mostrasse um caminho, uma pessoa. Ou seja, nao tinha dinheiro, ndo
tinha posse, ndo tinha um carro, néo tinha nada que colocasse isso no meu caminho.

E ai chegou uma vez uma ,uma... Era um dia de Cosme Damiédo, eu também tinha uma
mata em Jacarepagua e pedia as crianga em vez de que me ajudasse, se realmente
fosse meu caminho, que eles me desse caminho e que me ajudasse em relagéo a tudo
isso. E ai um dia, eu olhando no jornal, tinha uma moga chamada baiana, que é a Graga
de Oya que vendendo um terreiro. E assim encontrei com ela, ela foi me encontrar
comigo, ela ekedji, p6s os pés no santo, o esposo tinha acabado de falecer que
Josemar D’Ogum, e ele era Babalodrisa e logo depois dessa moga, ela veio seguiu nos
terreiros e me apresentou um, e eu ndo gostei e esse que eu recebo hoje, ela veio. S6
tinha achado nesse terreno do templo uma mata de fundo e ai quando no meio do
terreno, esse dia tava um dia chuvoso, ela me perguntou: Gostou do terreno? Ai eu
falei eu tinha um apito no ouvido, meu ouvido apitou a vida toda, apito fino no ouvido,
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ﬁzu falei nossa, é aqui! E ai ela perguntou assim pra mim: Quanto vocé tem hoje ?h
eu falei Moga, eu tenho muito pouco, R$ 400.

Ela: entao ta fechado, eu vou te vender os dois terrenos e cada terreno vocé vai me
dar R$ 200,00 por més. E ai fiquei assim ndo acredito. Essa mulher vai me dar um
golpe, ndo esta muito facil. E ai né, eu sempre muito duvidoso, eu desconfiado, procurei
advogado, tava tudo certinho entéo, e gragas a Deus, e ai eu comecei a minha histéria
dentro do Axe Ode Oniséwe, e ai eu continuei devagar, fui trabalhando, dormia em cima
de toalha de festa, eu abragava tudo que era festa, assunto e tipo, iria ganhar um
pouquinho mais, eu abragava pra construir, era um cimento, era um tijolo, e assim
construi uma casa, sala, quarto, cozinha e banheiro que era pra quando poder entrar e
sair do aluguel. [...]

\Bébé/érisé Wagner D’Oxossi em narrativa concedida em 09 de novembro de 2023%

O lié Ase Qde Onisewe Wire foi constituido em Guaratiba e inaugurado
em 15 de outgb':ro de 2016. Quem esteve presente para realizar a inauguragao

foi Pai Bengt’i:ito, no periodo em que estava a frente do llé Sangdé Ati Omolu.

Figura 82 - Inauguracéo do Ilé Ase Qde Oniséwe Wiire. (Fonte: Acervo do &)



https://www.facebook.com/profile.php?id=100066169114049&__cft__%5b0%5d=AZXoZsk8c39vWSPcZ9J32tNiQW0eIQA92PZXGgkMBFiazV-zyXxt_E6Z4e_4ss-nbeSHHm49N-gjfFBo0gWLVDifzAVNLoZVnDO3_qmsUYguuiIaBis7o16VXffgn7CdoJkAzd1mOrc8_5wHK_oMD5TR9ZlxqF1pqmf00LCQpiZjXg&__tn__=-UC*F
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~

E entao nesse dia da inauguragéao, eu confirmei uma Ekedji, onde todos os
meus parentes de santo, amigos, pessoas da qual eu, eu eu ganhei familia
dentro do Rio de Janeiro, vieram comungar disso, dessa inauguragéo, entao
foi uma noite linda, uma noite especial pra mim, de inaugurar minha casa,
dentro do eu pude, com que eu tinha. Entdo eu fiz um grande ajé com
amigos, o meu bisavd, seu Benedito de Oxala, que foi aqui que inaugurou,
que meu avé de Santo, seu Lilico ndo pode estar presente. Mas ele veio, que é um
agba, o mais velho, conhecido como Tido de Edson Passos, outros tios de santo meus,
mais velhos, estavam aqui pra assinar e dar o aval dessa, dessa inauguragdo dessa
casa, desse axé que esta ai perpetuando na pedra até hoje, que ta aqui, é uma grande

arvore que ta ramificando frutos para os outros.
\ Babalorisa Wagner D’Oxossi em narrativa concedida em 09 de novembro de ZOZJ

O primeiro Odun Eje do Axé foi dado a Lucas D’Ayréa (Ayrasile) em 2017.

Em narrativa concedida para esta pesquisa, ele relata que:

Figura 83 - Babalérisa Lucas D'Ayra. (Fonte: Ori Nibrido Fotografia)
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Imo
Ha 13 anos, eu lavei minha cabega com o Babalérisa Wagner D’Oxéssi, que
atende pelo oruko de Odé Araunfa, Rio de Janeiro, Axé Guaratiba, Ilé Axé Ode
Oniséwe Wiure, ao qual hoje eu pertengo, sou filiado, sou filho. Sou o primeiro
Oye do meu Babalérisa, meu Odun lje, que é o primeiro sete que ele deu na
casa dele, fui o primeiro filho de santo que ele deu obrigacéo, ainda como yawo
aqui em Brasilia. Falo do meu avé de santo Tadeu D’Oxdéssi, que atende pelo
oruko de Odé Igbo. Sou bisneto de seu Lilico D’Oxum que atende meu ortko de lyalemi,
é Ilé Axé Orixa D’Ewi em Sobradinho Il. A casa do meu bisavé Lilico D’°Oxum, eu diria que
€ a casa mais antiga de Brasilia, que tem sua historia, ele foi o primeiro Babalérisa chegar
a firmar sua bandeira aqui entre nés e somos essa ramificagdo.

Babalérisa Lucas de Ayra em narrativa concedida em 25 de novembro de 2023

O Terreiro do Babalérisa Lucas de Ayra esta localizado em Aguas Lindas de
Goias. Foi inaugurado em 29 de junho de 2024, tendo por nome /lé Oba Ina Ase

Oya.

Figura 84 - llé Oba Ina Ase Qyé durante as fungées de Ayra. (Fonte: prépria)



94

Nessas linhas espiralares, em que as encruzilhadas trouxeram caminhos
de encontros, somam-se mais 142 anos de ancestralidade, desde a fundacao da
Casa de Jodo Alagba. Somos o movimento da confluéncia (BISPO DOS
SANTOS, 2023) em que a histdria, a resisténcia e o ensinamentos ancestrais se
expandiram, e trouxeram outras transfluéncias. Diante desse saber organico do
Povo de Terreiro, no qual a Tradicdo Oral se fez presente, o irandiran do ara llé

Ase Ode Oniséwe Wiire pode ser visto a partir da imagem da pagina 94:

Ikse,

Epahey lansé, a ti saudo!
) A mulher da forga propulsora da transformacgao!
Pois na for¢a que emana do bdfalo e na leveza da borboleta, é que
e a senhora permite que a mudanga se faca presente!
Reverencio aos que vieram antes de mim e que na encruzilhada do sistema
escravocrata, no encontro dos diferentes cultos das nagbes e etnias do continente
africano, barreiras foram rompidas e transformaram-se em uma so fé, onde o culto
do outro tornou-se o seu!
Onde as diferengas ndo fazem diferenga e todos os povos, na forga propulsora de
lansa, a orixa da transformacdo, possibilitou que todos se abragassem e se
transformassem em um sé!
E em um s6 ritmo louvo:
Ara Ketu é Fara imora -
Fara imora olowé, Fara imora
O povo (ou familia) do Ketu esta ai
Se abragcam
(LIMA, Rodolpho Kozlowsky. s.d, s.p)
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Motunba palavra yoruba, que significa eu saudo!18” sendo utilizada em
alguns Terreiros quando trocamos a bengdo, seja a bencédo trocada entre
pessoas quando se cumprimentam, ou no momento em que nos € ensinado algo,
sendo respondido logo em seguida Motunba asell®. A bencao é o primeiro ritual
que aprendemos quando passamos a ser filho(a) do terreiro. Ela ocorre apos
termos tomado o banho de ervas e nos vestido de acordo com o ambiente de
Terreiro. A tomada de bencédo segue uma ordem, sendo: barracao, depois nos
quartos dos orixas, ao iyalérisal?®°, babalérisa?' aos postos e cargos, seguido
pela ordem de iniciagdo, ou seja, dos(as) mais velhos(as) aos (as) mais
novos(as). “Pedir béncao’, ou ‘trocar de béngao’, € um rito que exercita a
humildade, reforga o respeito aos mais velhos e demonstra a importancia que se
da a forga da palavra” (JAGUN, 2017, p. 480).

Como mencionado no paragrafo anterior, a béngao € o primeiro ritual que
nos é ensinado, e esse ensinamento vem por meio da transmisséao oral, em que
uma pessoa mais velha orienta a mais nova sobre o que deve ser feito e como
deve ser feito. O mais novo € acompanhado em cada lugar e a cada pessoa a

quem sera pedida a bencdo, de acordo com a ordem descrita anteriormente,

118 JAGUN, Maércio de. Yoruba: Vocabulario Tematico do Candomblé. Litteris Editora. UERJ.
2017. p. 930

119 Forga vital que criadora de todos os seres e elementos do universo; energia positiva; forca;
poder. Saudagao: forca positiva dos orisa; sorte; boas vibracdes. Resp.: Ase 0o... (Idem, 2017
p126-127).

120 Sacerdote de Candomblé, autoridade maxima na hierarquia do Terreiro (Ibidem, p. 10).

121 sacerdote de Candomblé, autoridade maxima na hierarquia do Terreiro (Ibidem, p. 10).
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para que ele(a) possa aprender e no futuro repassar para o(a) proximo que

chegar no Terreiro.

A oralidade, marca da organizagado social dos povos africanos, faz-se
presente nos Quilombos e nos Terreiros constituidos como forma de protecéo e
manutengdo de sua raiz ancestral. “A tradicdo oral une historicamente e
ancestralmente os grupos e comunidades tradicionais no Brasil e em toda a
Latinoamérica” (SILVA, et.al. 2019, p. 213). A oralidade ¢é o pilar da transmissao
do conhecimento, permitindo preservar a memoéria dos nossos antepassados e
ancestrais africanos escravizados que, ao chegarem a terras brasileiras,
trouxeram valores tradicionais africanos, readaptando-os a nova realidade, com

isso permitindo que o culto ao sagrado se mantivesse (ROCHA, 2011).

Por anos, o conhecimento Tradicional Oral foi considerado como a
auséncia do saber diante do que seria o conhecimento para o eurocentrismo —a
escrita. Négo Bispo (2023) enfatiza em suas falas que a oralidade vem muito
antes da escrita e que, por um processo eurocentrista, os meios de
conhecimento foram invertidos para que o colonizador pudesse exercer o

dominio sobre os povos em que o saber oralizado se fez presente.

Para além disso, a oralidade também foi percebida como sendo associada
somente a contagéo de historias e mitologia. A vivéncia no Terreiro, demonstra
que a transmissao do conhecimento oralizado vai muito além disso, ela esta
relacionada a diversos aspectos da vida cotidiana, ndo ha como ser dissociada,
uma vez que o terreiro também é o0 nosso corpo, nds somos corpo-territorio,
sendo nessa biointeragdo (BISPO DOS SANTOS, 2019) que o conhecimento
tradicional (oral) nos permite ser “ao mesmo tempo religidao, conhecimento,
ciéncia natural, iniciacdo a arte, histéria, divertimento e recreagao” (HAMPATE
BA, 2010, p.169).

A Hampaté Ba descreve que:

Uma vez que [oralidade] se liga ao comportamento cotidiano do
homem e da comunidade, a “cultura” africana ndo &, portanto, algo
abstrato que possa ser isolado da vida. Ela envolve uma visédo
particular do mundo, ou, melhor dizendo, uma presenca particular no
mundo — um mundo concebido como um Todo onde todas as coisas
se religam e interagem. (A. HAMPATE BA. 2010, p.169)
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O ipitan, que em sua tradugdo significa Tradicdo Oral'?? e oralidade, é
repassado por meio da palavra que junto ao emi'?3, possui grande poder. Ela é
envolta de energia, sendo um dos elementos geradores de ase!?*. Neste ponto, é
importante destacar que na cultura yoruba o ser humano foi constituido por quatro
partes, sendo: ori (a cabega), ¢jiji (sombra), eleda (Deus) e o emi, seria 0 sopro
da vida que é exalado por QOlorun para conceder a vida ao individuo (JAGUN,
2017).

Ainda para JAGUN:

Tendo os Seres Humanos ganhado vida pelo sopro do Criador, todo
Homem, ao falar, emite uma particula de Deus: o halito. Por esta razao,
todo o conhecimento é transmitido oralmente, de forma que o mais
velho abengoe o mais novo com a dadiva divina do conhecimento.
(JAGUN. 2017, p. 398).

Desta forma, para os Povos Tradicionais de Terreiro, a palavra é sagrada,
devendo ser respeitada. Também € magica, no sentido do poder que exerce sobre
o meio em que é proferida. O detentor do conhecimento a ser transmitido é o
individuo que ja passou pelo processo de iniciagdo, devendo também ter a
experiéncia para que possa repassar adiante. O aprendizado ao mesmo tempo
que é coletivo, ou seja, que todos em um dado momento receberéo, é individual
também, pois a ligacdo ancestral é individual e o aprendizado recebido €&
aperfeicoado com a pratica do que foi ensinado e em algum momento ele sera

repassado para o lyawé.

A espiralidade esta presente neste momento. Ela € a linha cronoldgica dos
povos de terreiros, que por ora sdo os(as) cuidados(as) e no outro momento se
tornam os(as) cuidadores(as), sempre nesse retorno ao passado para
entendimento do presente, em movimentos espiralados (MARTINS, 2020).
Diferentemente do tempo cronoldgico eurocentrista, esse € um tempo que envolve

rememorar, circularizar em movimentos que nos fazem ir para tras e para frente,

122 Traducgédo da palavra oriunda da obra de Marcio de Jagun: Yoruba: Vocabulario Tematico do
Candomblé. Litteris Editora. UERJ. 2017. p. 330.

123 Halito.

124 Forga vital que criadora de todos os seres e elementos do universo; energia positiva; forca;
poder; Saudagao: forca positiva dos orisa; sorte; boas vibracdes. Resp.: Ase 0o... (JAGUN, 2017
p126-127)
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que é dinadmico e vivo. Nesse movimento € que os aprendizados sao adquiridos e

ancestrais ndo sdo esquecidos, e que se olha para tras para seguir em frente.
Espiralar € o que, no meu entendimento, melhor ilustra essa
percepgao, concepgao e experiéncia. As composi¢cdes que se seguem
visam contribuir para a ideia de que o tempo pode ser ontologicamente
experimentado como movimentos de reversibilidade, dilatacdo e
contencdo, nao linearidade, descontinuidade, contracdo e
descontracdo, simultaneidade das instancias presente, passado e
futuro, como experiéncias ontolégicas e cosmoldgica que tém como
principio basico do corpo nao o repouso, como em Aristoteles, mas,

sim, o movimento. Nas temporalidades curvas, tempo e memoéria sao
imagens que se refletem. (MARTINS, , 2020, p.23)

A pratica da transmissao de conhecimento por meio da oralidade, envolve
desde os fazeres diarios do territdrio, como os canticos e rezas entoados durante
algum ritual ou func¢édo. Além disso, a oralidade envolve também o conhecimento
da linguagem yoruba que se faz presente para além dos canticos e rezas, inclui

também no oruko'?> em objetos e alimentos sagrados.

Todos os ritos sagrados do Candomblé sao balizados na importancia
da palavra (condutora do émi): a cultura yoruba é perpetuada geragéo
apods geragao através dos itan (parabolas, histdrias), os deuses sado
invocados por meio dos orin (canticos sagrados), as suplicas séo feitas
através dos adura, os ensinamentos sao transmitidos por meio dos
owe (provérbios), os elementos sdo encantados por via dos ofo, os
deuses sao louvados através dos oriki (louvagdes). Sempre através
da palavra, sempre mediante a particula divina contida no halito (émi)
(JAGUN, 2017, p. 398).

E notdrio como a Tradicdo Oral permitiu que a didspora africana pudesse
se (re)organizar socialmente, culturalmente e religiosamente, “pois com a
oralidade torna-se mais resistente a colonizagao do saber, mais resistente a
ocidentalizagao”. (SILVA, 2019, p. 228), assim como apontado Bispo dos Santos
(2023) ao discutir o contracolonialismo.

A forma de transmissao do conhecimento oralizado no Terreiro esta
intimamente interligada a forma de organizagdo dessas comunidades, que
apesar de a esséncia estar marcada nos fundamentos e rituais, as encruzilhadas
possibilitam que tenhamos intersec¢gdes (MARTINS, 2020), que variam de

acordo com o contexto em que o Terreiro se encontra.

125 Sjgnifica: 1. s. nome; 2. s. nome pronunciado pelo Orisa na cerimdnia publica do processo de
iniciacdo. (JAGUN, 2017. p941)
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Diante disso, o texto produzido abaixo partiu das experiéncias, vivéncias
e aprendizados a partir do Terreiro ao qual pertengo. Ressalto que ndo se trata
de descrever o que é certo ou errado na conducéo de um territorio tradicional de
Povos de Terreiro e de Matriz Africana, mas de se demonstrar como a
transmissao e o aprendizado por meio da Tradigdo Oral ocorrem no espago ao
qual pertenco.

Em sua obra Acolhendo o Espirito, Sobonfu Somé!?6 (2023) descreve a
partir do seu Povo Dagara, localizado em Burkina Faso, os rituais, a forma de
organizagao de sua aldeia e o sentido da ancestralidade e comunidade no que
concerne a sacralidade da maternidade. Apesar de ndo demonstrar uma relagao
direta entre o Povo Dagara e o Candomblé, a obra permite estabelecer um
dialogo, ndo no que se refere as praticas ritualisticas, mas as concepg¢des do
que aprendemos na vivéncia de terreiro. Sua vivéncia na aldeia é o que sera
abordado no decorrer do texto.

Na traduc3o livre, //é Ase - Casa de Axé é o termo utilizado quando é para
se definir um Terreiro da Nacao Ketu (JAGUN, 2017), também sendo chamada
de Roca, Terreiro, Casa de Santo, //é Orixa, dentre outros. E o espaco fisico, de
convivio comunitario e que envolve o compartilhamento do espaco para a
realizacao dos rituais, para residéncia dos filhos de santo, eventualmente, e de
morada dos orixas.

O Terreiro € uma parte do que compuser o territéorio dos Povos
Tradicionais de Terreiro, diga-se uma parte, pois o territério para este segmento
tradicional vai muito além de uma area demarcada. Todos os espagos sao
territérios sagrados: a cachoeira, a encruzilhada, a praca, a estrada, dentre
outros. Nossos corpos sao territdrios sagrados, uma vez que recebemos a marca
que nos caracteriza como iniciados no culto ancestral de matriz africana.

Diante da realidade imposta, uma das formas de resisténcia construida
pela Diaspora Negra esteve na constituicdo do Candomblé, que no embate
contracolonial, (re)constituiu nos terreiros a forma politica, religiosa e social

africana, como descrito por Sodreé:

126 | jvro lancado em 2023, intitulado: Acolhendo o Espirito: Ensinamentos ancestrais africanos
na celebracdo dos recém-nascidos e da comunidade. Referéncia completa na bibliografia.
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O patrimbnio simbdlico do negro brasileiro (a meméria cultural da
Africa) afirmou-se aqui como territério politico-mitico-religioso, para a
sua transmissao e preservacgao. Perdida a antiga dimensao do poder
guerreiro, ficou para os membros de uma civilizagdo desprovida de
territério fisico a possibilidade de se “reterritorializar” na diaspora
através de um patrimbénio simbdlico consubstanciado no saber
vinculado ao culto dos muitos deuses, a institucionalizacdo das festas,
das dramatizagdes dangadas e das formas musicais. E o egbe, a
comunidade litargica, o terreiro, que aparece na primeira metade do
século XIX [...] (SODRE, 2019, p. 52)

O Terreiro como espaco fisico inserido em uma area delimitada é formado
por lugares que tém fungcdo muitas vezes especifica, sendo composto em sua
maioria por quartos de santo — locais onde os assentamentos dos orixas estao
acomodados, cozinha — para o preparo dos alimentos tanto votivos quanto para
as pessoas que ali estao, barracao — espaco onde se realizam as festividades e
rituais, somados a um espaco reservado para a acomodac¢ao dos animais e uma

area verde para o plantio de plantas e ervas sagradas.

Revisitando as aulas durante a realizagdo das disciplinas obrigatorias no
mestrado, tivemos a disciplina Seminario Integrador Territorialidades, ministrada
pelo Prof. Dr. Henyo Trindade Barretto Filho. Em sua primeira aula, o professor
solicitou que nos fizéssemos um desenho que pudesse representar o que seria
0 nosso territorio. Desenhei 0 espaco com as delimitagdes fisicas do meu
Terreiro. Com o decorrer de suas aulas, a minha concepcéo de territério e
territorialidade foram modificadas, mas a ideia de compartilhar a imagem abaixo

€ para que se tenha uma nog¢ao da organizagao arquitetdnica de um terreiro.
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Figura 86 - Disposic&o arquiteténica do llé Ase Ode Oniséwe Wre. (Fonte: propria)

E nesse espago sagrado, que o povo negro escravizado se (re)configurou
dentro do que lhe fora possivel, estabelecendo um espago de resisténcia
contracolonial, onde os modos de vida e costumes fragmentados pelo sistema
escravagista fosse (re)adequado.

Sodré descreve que:

Entende-se assim por que se entrecruzaram no egbé, no terreiro nagd
—que era a fundagao de um territério especificamente negro no espago
urbano brasileiro — interesses socioeconémicos e motivagdes politico-
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religiosas. O patrimonialismo do terreiro ndo visava exatamente o
nucleo familiar (em geral desestruturado pelo poder escravagista), mas
0 proprio grupo social negro enquanto continuado possivel de valores
étnicos ancestrais. Nasciam, nesse contexto, relagbes de
solidariedade e de iniciagcao a oficios (ja que ndo havia oportunidades
de educacéo sistematica), tais como barbearia, marcenaria, alfaiataria,
tecelagem, pintura de paredes, bordados, doceria, etc. A perspectiva
de fazer reverter a mobilidade social em favor do elemento negro
também ja esteve presente no terreiro. (SODRE, 2019, p. 75)

O Terreiro tornou-se um lugar de transmissao de saber, realizagao, culto
ao pantedo dos Orisas africanos e adicionalmente para receber a populacéo
negra que chegava e nao tinha onde ficar. Sobre isso, o 0gan'?’ Elton narra que
a Casa de Joéao Alagba serviu de apoio a varias pessoas que chegavam na nova

capital, Rio de Janeiro:
Imo

As pessoas iam e levavam seus ibas e ndo tinha onde colocar e onde é que
ficava? Na casa de Jodo Alagba, hospedado 14, os orixas, os santos. Depois
que abriam as casas ali, pegavam e levavam.

[...] Entdo, dai é onde comeg¢a todo o processo desse como é que fala? da
questao do Jodo Alagba ser ponto muito grande, segurou e foi o pilar, né? Para
que outras casas se desenvolvessem.

Ogéan Elton em narrativa concedida em 24 de novembro de 2023

E no espaco fisico do terreiro que o ideario de familia de ase se funde,
formando o egbe, comunidade onde essa tecnologia ancestral em que todos
fazem parte desse meio, seja ele humano ou ndo humano. Assim, todos(as) tém

espaco para atuacao, delimitados pelo seu tempo de iniciacao.

Cabe ressaltar que o ipile llé ase - fundagdo de um Terreiro (JAGUN,
2017), somente é concedido quando se é mostrado a pessoa que, apds cumprido
o periodo iniciatico, essa devera conduzir espiritualmente outras pessoas,
devendo dessa forma ser concedido o posto de Babalérisa, ou lyélérisa a ela.
Desta forma, a fundagdo do Terreiro é feita pelo(a) seu(sua) mais velho(a),
respeitando a tradigdo da senioridade, em que cabera ao “sacerdote(s), como
forma de demonstrar esta bengao e autorizagdo” (JAGUN, 2,17. P. 498) para o

seu estabelecimento e funcionamento.

127 Tocador dos atabaques rituais no Candomblé. Cargo masculino confiado nos Candomblés
a homens que néo entram em transe meditnico (JAGUN, p, 17).
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Ara llé ase

Mbembe (2013), em sua obra “A Critica da Razdo Negra”, traga uma
analise aprofundada sobre a forma de exploracdo e de desumanizagédo imposta
aos povos africanos durante o periodo colonial, especialmente pelo trafico
escravagista. O autor demonstra a estrutura arquitetada sobre as dindmicas da
nogao de raga para caracterizar quem nao era europeu, e assim exercer forte
opressao e violéncia sobre os povos da Diaspora Africana. De acordo com o

autor:

Assim, para os negros confrontados com a realidade da escravidao,
essa perda é, antes de mais nada, de ordem genealégica. No Novo
Mundo, o escravo negro € juridicamente destituido de qualquer
parentesco. Ele &, consequentemente, um "sem parentes". A condigao
de "sem parentes" (kinlessness) lhe é imposta pela lei e pela forga.
Essa evicgdo do ambito do parentesco oficial &, por outro lado, uma
condigdo herdada. Nascimento e descendéncia n&do dao direito a
nenhuma relacdo de pertenga social propriamente dita. (MBEMBE,
2014, p.71)

No Candomblé, a familia de santo, traducéo de Ara llé ase, conforme
descrito pelo Babalorisal?® e professor Marcio de Jagun!?®, é a denominagao
dada para a forma de organizagao social e de parentesco que configura esse
segmento, para além de consistir em uma forma de denominar aquelas pessoas
que pertencem a um terreiro e que descendem de uma das casas matrizes
(JAGUN, 2017).

Os lagos de parentesco criados sao de ligagao ancestral. Isso nos une em
comunidade. Independente do vinculo de consanguinidade, estamos vinculados
por um elo ancestral. Quando direcionado ao contexto brasileiro, sua
institucionalizagao se da diante da realidade do sistema escravagista, em que a
tecnologia ancestral de organizacdo social familiar € a resposta a violéncia

colonial de separagao dos individuos deste contexto.

128 Significa: babalorisa (JAGUN. 2017. p171)
129 JAGUN, Marcio de. Yoruba: Vocabulario Tematico do Candomblé. Litteris Editora. UERJ.
2017. p. 1718
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Antes de continuar sobre a nossa concepcdo de familia de santo,
abordarei brevemente trés pontos que integram a percepcao de familia e
Candomblé. A primeira é a ancestralidade, o cordao umbilical que liga o individuo
a vida de santo. Foi a ancestralidade que possibilitou o encontro dos diferentes
povos da Diaspora Negra, em que os valores por eles trazidos influenciaram nao
somente o povo preto brasileiro, mas também todo o meio sociocultural do pais

colonizado, que ainda reverbera na atualidade.

A ancestralidade é que traz a l6gica dualista entre os elementos africanos
preservados no Brasil, dando inicio a todo o processo que organiza “o principio
fundamental do candomblé. Ela é o principio que regula os ritos — da iniciagao
aos funerarios -, que orquestra a logica das festas publicas e que sustenta a
estrutura hierarquizada do candomblé” (OLIVEIRA, 2001, p. 142).

O Babaldérisa Marcelo D’Ogum compartilha em sua narrativa um trecho
em que €& possivel estabelecer o dialogo com os caminhos trilhados pela

ancestralidade:
Imo

Se me perguntar o porqué eu néao sei dizer, mas assim eu digo que o Orixa sabe

de todas as coisas e foi me conduzindo para esse lado, porque ndo basta eu

querer, ndo é o que eu quero e sim aquilo que o Orixa quer, aquilo que comigo

governa, aquilo que comanda a minha vida, é o que vai dar o caminho que eu
tenho que trilhar.

Babalorisa Marcelo D’Ogum em narrativa concedida em 13 de dezembro de 2023
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Somé (2023) descreve que tanto os ancestrais quanto os espiritos s&o
forcas capazes de saber o que ocorrera em todos os momentos. Diferentemente

dos seres humanos, eles agem de forma imparcial.

%, R

% Aprendi que o ancestral é aquele que nos da caminho e nos coloca onde
devemos estar, e ele somente nos da aquilo que somos merecedores.

Também acreditamos que todos nés pisamos em territério sagrado de axé
porque temos ancestralidade, podemos até ndo permanecer, mas se passamos por esse
lugar é porque em algum momento a ancestralidade se fez presente em nossas vidas.

Além disso, estamos nesse espago e as pessoas passam em nossas vidas porque
em um dado momento nossos antepassados e ancestrais se encontram, sendo necessario
nessa vida que nés também nos encontrassemos para que possamos dar continuidade ao
caminho designado.

Estamos sempre nos lugares e realizando algo porque nossos ancestrais ndo so6

Qermitiram como nos ajudam a trilhar o caminho para que possamos alcangar aquilo quy

———

nos é proposto.

Leite (2008) aponta que a ancestralidade possui duas vertentes, “duas
massas ancestrais de naturezas diversas: uma €& de esséncia mitica
(preexistente e divindades) e a outra é de esséncia histérica (seres humanos
tornados ancestrais)” (LEITE, 2008, p. 369). Diante disso, na primeira natureza,
de esséncia mitica, estdo os orixas, que formam o pantedo africano e se
estruturam em uma cosmogonia sobre a criagdo do mundo e os feitos por
eles(as) realizados. A esséncia histérica esta no ser humano que por meio de

suas agoes e percepgoes, podera ser tornar um ancestral.

A espiralidade rege a ancestralidade de esséncia histérica (LEITE, 2008),
pois sempre havera o ancestre, este que estad neste mundo fisico e que suas
acoes na comunidade possibilitarao ele se tornar um ancestral quando encantar-
se. A partir deste momento, esse sera sempre lembrado e chamado por meio do
adura'®o, para fazer parte dos rituais que estiverem ocorrendo. Assim, a morte
nao € o fim, ela é a continuidade, pois se continua vivo. Ha também aquele
anterior ao ancestre, ou seja, aquele que ainda estar por vir — 0 pré-ancestre.
Sabemos que no momento certo ele(a) chegara e recebera o ensinamento sobre
0S nossos ancestrais. A existéncia de um esta condicionada a existéncia do seu

anterior e de seu posterior, nesse movimento continuo de ir e vir que se é

130 Reza.
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necessario que venha um antes para ensinar, um do meio que recebera o

conhecimento e o do depois para quem sera repassado, como ilustrado na figura

abaixo.

Figura 87 - Linha espiralar da ancestralidade de esséncia histérica. (Fonte: Préopria)

Para o Prof. Dr. e Babalérisa Rodnei William Eugénio:

No candomblé, tudo aquilo que é velho, antigo — inclusive as pessoas
—, ganha tracos de ancestralidade, revestindo-se de um caréater
sagrado. E como se os “mais velhos” fossem a ligacéo com os grandes
personagens da religido que ja se foram, como se fossem seus
representantes legitimos. Ter resistido ao sofrimento, as agruras, a
doenca e a prépria morte (que nos procura todos os dias) faz do velho
um simbolo de forca, comprovando que suas palavras e suas agdes
tém fundamento e verdade. Assim, quando este “mais velho” fala, todos
se calam e reconhecem seu poder de transmitir e produzir
conhecimento.(EUGENIO, 2012, p. 32)

A ancestralidade esta associada ao contexto familiar de axé, uma vez que

os ritos de iniciacdo tém como base o culto ao ancestral. A partir deste processo,

ha a integracao ao seio da familia. Apds a morte, ele passa a ser o ancestral que

a comunidade passa a cultuar. Como descrito por Bispo dos Santos!3! em seu

131 poema produzido por Négo Bispo em homenagem ao povo da Maré. Disponivel em: <
https://www.redesdamare.org.br/br/artigo/321/somos-comeco-meio-e-comeco-um-ate-breve-a-

nego-bispo> Acesso: 11 Jul. 2024.


https://www.redesdamare.org.br/br/artigo/321/somos-comeco-meio-e-comeco-um-ate-breve-a-nego-bispo
https://www.redesdamare.org.br/br/artigo/321/somos-comeco-meio-e-comeco-um-ate-breve-a-nego-bispo
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poema: “NO6s somos o comego, 0 meio e o0 comego. Nossas trajetorias nos

movem, Nossa ancestralidade nos guia”.

A segunda natureza € a ara ilu - comunidade, a coluna vertebral que
sustenta o Ara llé ase'®?. Nada é realizado sozinho, tudo é feito em comunidade,
todos se ajudam, contribuindo para o desenvolvimento e consecugéo do ritual e
dos afazeres do Terreiro, atuando em cooperagdo. Somé (2023) fala sobre o

senso de comunidade:

A comunidade é o Espirito, a luz reguladora da aldeia, por meio da qual
as pessoas se reunem para atingir um objetivo especifico, para
colaborar que cada um atinja seu propésito e cuidar uns dos outros. O
objetivo da comunidade é assegurar a cada pessoa a seguranga € a
contribuicdo adequada a partir dos dons que trouxe para este mundo.
Sem essa contribuicdo, a comunidade morre. E sem a comunidade, as
pessoas ficam sem um lugar para contribuir. A comunidade é a base
sélida onde as pessoas podem compartilhar seus dons e receber os
dons dos outros. (SOME, 2023, p.31)

/ ikose \

Aprendi que a comunidade é formada pelos que estao dentro do meu
% terreiro e ao redor, sdo aqueles que me ajudam e que eu posso ajudar de

alguma forma, seja com a palavra, com ensinamento, ao escutar, ou ajudar
i com algo material ou financeiro. A forma ndo importa, desde que seja um
ato que fortalega nossos vinculos ancestrais e que seja feito em prol do
fortalecimento identitario do meu territério.
As fungbes no terreiro acontecem porque ndo estamos sozinhos, para que algo ocorra
€ de grande importancia que a comunidade esteja reunida para ajudar naquilo que sabe e
@9 pode, ndo ha como realizar nada no Terreiro sozinho, tudo é feito no comunitario. J

Quando a pessoa se torna um(a) filho(a) do Terreiro, comega a
especulacdo da causa de sua chegada naquele espacgo. Flaksman (2016)
aborda o termo enredo. Segundo a pesquisadora, utilizado para demonstrar
quando se ha uma relagdo do individuo seja com o Terreiro, com o orixa e\ou
com outras pessoas. O enredo € algo que esta intrinseco ao ser humano, sendo
essa uma em que forma que nés, povos de terreiro, validamos a pessoa para

estar neste espaco.

Durante o campo, todos(as) relataram como foi sua chegada na vida de

santo. Trarei dois exemplos de Imo, o do Babalérisa Wagner Ti Odé e da

132 Familia de Santo.
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iyalérisa3® Bruna Ti Qya. Ambos trazem contextos totalmente diferentes de

iniciagcdo na vida de santo.
Primeiro o Imo do Babalérisal3* Wagner Ti Odé:
Imo

Eu era de Umbanda, sai do Recife, e em Brasilia frequentei uma casa
de umbanda e la foi me dado um determinado caminho que eu
precisaria iniciar no candomblé.

E ai eu procurei a casa, achei a primeiro contato com a casa de candomblé,
fui na casa do meu avé de santo, depois fui na casa do meu Babalorixa que
hoje Pai Tadeu do 0s60si*™®® e ai eu fui a festa do caboclo dele e ai sim eu digo
0 meu primeiro contato, minha consulta com um caboclo dele, dali parti para
uma mesa de jogo de buzios e fui tomar um bori, com meu Dofonitinho, que
deus o tenha, de osanyin**, na casa do meu pai de santo. e ali sim, eu nédo
queria fazer santo, eu tava ali aprendendo, fiquei dois anos como abiyan™*" e
assim foi, que determinado também por Oxossi que eu deveria entrar é na

verdade ¢sanyin que é escolheu através do jogo de buzios.

Um dia eu estava em casa e o Babalorixa me ligou e pediu para que eu fosse
até o barracdo e la sim ele estava apurando um jogo para o meu
donfonnutiin*®8. E ai sim, ¢sanyin disse ndo entraria sozinho, que eu sé6 entraria
com uma pessoa de Ox0ssi e essa pessoa era eu.

Babalorisa Wagner D’ 9sg9si em narrativa concedida em 09 de novembro de 2023

Observa-se que a chegada do referido Babaldrisa a vida de santo ocorreu
de forma premeditada, ou seja, ele ouviu atento a orientagdo dada a ele e iniciou

a sua busca.

Diferentemente do imo da iyalérisat® Bruna Ti Qyal40, que apesar de ser

uma pessoa que tinha em sua familia espaco para realizagéo do culto, no caso

133 Sjgnifica: sacerdotisa de Candomblé, autoridade maxima na hierarquia do Candomblé.
(JAGUN. 2017, p. 190)

134 _ sacerdote de Candomblé, Zelador de Orisa, Pai de Santo. Aquele que iniciou, ou adotou
como filhos de Santo pessoas ja iniciadas no Candomblé. Autoridade maxima na hierarquia do
Terreiro. (Idem, p. 1320)

135 Orixa que representa a caca, a fartura e as florestas.

136 Orixa que simboliza as folhas, representando o poder da floresta.

137 Significa: 2. s. cargo no Candomblé ocupado por aqueles que frequentam a Casa, mas que
ainda nao foram iniciados. No Candomblé, o abiyan é aquele que esta conhecendo a Religido,
0s rituais e conceitos. (JAGUN. 2017. P. 746)

138 Sjgnifica: estrangeirismo oriundo do idioma fongbé, usado para designar o segundo a ser
iniciado em um grupo de nedfitos que séo recolhidos juntos para tal finalidade. (Idem. p. 172).
139 Sjgnifica: sacerdotisa de Candomblé, autoridade maxima na hierarquia do Candomblé.
(Ibidem. P. 190)

140 Orixa mulher que representa os ventos, as tempestades, tendo também ligacdo com os rituais
funerarios e de égun.
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a Umbanda, teve sua chegada na vida de santo envolta de incertezas e duvidas,

conforme descrito abaixo:

Eu chamo Bruna, o nome de batismo Bruna Brum dos Santos e a minha
trajetoria espiritual ela vem, como dizem, vem de bergo, vem de uma familia,
como é que se diz, espiritualmente falando, Karmatica. Com relagédo a essa
questao espiritual. Meu avé materno era zelador de antiga Umbanda, aquelas
umbandas mesmo ali. E eu cresci presenciando algumas coisas, vendo assim
e sem entendimento nenhum, até porque meu avé ja falecido ha bastante tempo.
E seguimos a nossa vida depois do falecimento dele, sem nenhum envolvimento,
porque era sé ele mesmo na familia. E quando eu cheguei na pré-adolescéncia com
11 ou 13 anos, eu comecei a ter umas questées com relagédo a espiritualidade, visées,
atribulagbes, medos de certas coisas, porque quando vocé ndo tem entendimento
daquilo que esta se passando, vocé sente medo.
E ai eu fui buscar ajuda fisica, médica, porque eu esperava que toda a heranca do
mundo viesse para mim, menos a espiritual. Foi quando eu soube que eu néo tinha
nada fisico, embora eu estivesse bastante doente, nédo era fisico. E ai eu precisei
buscar a espiritualidade. Passei um tempo na umbanda e ndo é uma questao de me
identificar ou ndo, mas assim ndo, ndo, nao deu certo pra mim a Umbanda ali por
conta de orixa mesmo.
Enfim, fiquei quatro anos na Umbanda sem receber nenhum espirito e ai eu achava
que aquilo ali nao era, ndo era verdade, era uma coisa que eu poderia tratar de outra
maneira. Me afastei e voltei a ficar doente e até que um dia um amigo fazer uma visita
a uma casa na casa de santo, de onde fazia parte um primo meu e fui também para
ajudar a minha irma carnal que também estava precisando de ajuda espiritual, mas
eu ja achava que eu néo tinha mais nada a ver com aquilo ali. Estava muito certo para
mim que eu ja tinha entendido que ndo era a minha praia, ndo era para mim. E ai eu
cheguei Ia e esse lugar, e tudo a minha volta ali era orixa. Vocé pensa uma pessoa
que néo esta acostumada com nada, nunca viu nada.
Cheguei 4 era uma lyalérisa no saldo, uma festividade de Doum. E ai ela ouviu um
tremor e levaram ele para um quarto para arrumar mais, para receber as pessoas e
fizemos uma fila. E quando eu cheguei nessa eu consegui avistar o quarto, cada
mulher? tinha um homem enorme a minha frente. Eu entrei em pénico, eu ndo quero,
isso aqui é uma palhacada. Chega de bobeira porque ai entrou uma mulher e eu
comecei a abragar o homem e dali por diante eu comecei a ver varias coisas naquele
lugar, espiritos mesmo, orixas mesmo. Foi um lugar onde eu aprendi bastante coisa
relacionada a nossa espiritualidade e dali eu ndo sai mais. Ali eu fiquei. Foi uma
histéria bem conturbada para quem néao tem conhecimento nenhum. Eu sequer sabia
0 que era um barco e cheguei la e olha la e conheceu a irma de barco que é o Orixa
Oxumaré, que pra gente eu fui iniciada em Jeje Mahi'*?, entdo a gente cultua como
Gbesén'*3. E ai quando eu cheguei na Choupana, ndo era uma irma de barco, era
uma cobra enorme me olhando e eu ndo queria entrar de jeito nenhum naquela
choupana que eu achava que aquele bicho ia me morder. Entdo assim, o meu
encontro com a espiritualidade foi assim, muito choque.

Iyalérisa Bruna Ti Qya em narrativa concedida em 15 de dezembro de 2023

141 Sendo conhecido por Cosme e Damido.

142 Culto vodun proveniente da Regido do Mai.

143 Vodun da Nagéo Jeje, sendo também conhecido por Dan, considerado o Rei do Povo Jeje,
simbolizado pela serpente.
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O pertencimento a Ara llé ase'*4, ndo ocorre somente ao se adentrar neste
espaco. Ha dois casos em que a relagdo de ingresso na familia de axé pode
ocorrer: (i) quando sé é abiyan!“®, ou seja, aquele que ainda ndo foi iniciado
conhecera aquele espaco, auxiliara no que Ihe é autorizado, para que apos um
periodo seja dada por meio do jogo de buzios a informagdo de que esta no
momento de sua iniciagdo. Ou (ii) quando ja se é iniciado, seja ele iyawd'4® ou
egbon mi**” ou até mesmo um cargo, como 0ga'*® ou ekéji'*°, que também
passa pelo processo de conhecer o Terreiro. Apos a decisdo de sua entrada
definitiva para a casa, sao realizados fundamentos especificos identificados pelo

jogo de buzios para que se faga parte oficialmente do Egbé*®°.

O Imo abaixo, do 0géan Luciano, permite conhecer um pouco mais sobre
a trajetdria de pessoas que, independentemente de terem sido confirmadas em
outras casas, estabeleceram-se ndao na casa de onde tudo comegou, mas no

lugar no qual a ancestralidade trilhou.
imo

Entédo, no ano de 2004, eu comecei a frequentar uma casa de umbanda chamada
Tenda Espirita Estrela do Mar, na qual o dirigente se chamava Marcelo Corréa
D'Avila e ele estava prestes a pagar os seus sete anos, se tornar um égbén mi e
ganhar o posto de Babalorixa. Entdo, em 2004, ele tomou esse posto e comegou
a iniciar as atividades dentro do candomblé, os ritos do Candomblé. Entdo, em
2005, eu fui apontado como ¢ogan e em 2006 eu me iniciei, em 25 de julho de
2006 iniciei dentro do rito do Candomblé. A partir de entao, eu fiquei naquela casa aprendendo
e buscando conhecimento, até que num determinado momento o rito, o rito do candomblé
dentro daquele espago e ele deixou de existir publicamente. E ai me deixou uma lacuna,
porque a Umbanda, s6 a Umbanda em si ndo me satisfazia mais espiritualmente. Entdo eu
sai da casa, da minha casa, que eu fui iniciado e procurei e fiquei durante dez anos na casa
do irm&o mais velho, do pai de santo que me iniciou, chamado Iran do ésagiyan, [inaudivel]
Santos. Ele foi o primeiro barco da minha, da minha avé de santo. Até entao era minha avo
de santo e fiquei la por dez anos, cerca de dez anos para mim, dos trés anos la, e permaneci
la até o dia que ele me comunicou que fecharia a casa, porque por motivos pessoais, ele falou
que ia fechar a casa, fechou a casa e dai eu fiquei dois anos com 0s meus santos dentro da
minha casa, guardadinho comigo, e eu fazia tudo que eu aprendi, os meus santos estava la.
Chegou o momento que néo era o suficiente e o que eu tinha outras necessidades. E como

144 Familia de Santo.

145 Cargo no Candomblé ocupado por aqueles que frequentam a Casa, mas que ainda nao foram
iniciados. (JAGUN, 2017, p. 756)

146 Cargo conferido no Candomblé aos iniciados no culto aos Orisa, sejam homens ou mulheres,
até que completem a Obrigacdo de 7 anos, quando se tornam €gbon mi. (Idem, p. 1077)

147 T1itulo inerente ao(a) adepto(a) que realiza a obrigacdo de sete anos de iniciacdo no
Candomblé de Nacao Kétu. (Ibidem, p. 1378)

148 Cargo masculino conferido nos Candomblés a homens que ndo entram em transe mediunico.
(Ibidem, p. 772)

149 Cargo feminino conferido no Candomblé aquelas que néo incorporam. (lbidem, p. 1353)

150 Comunidade.
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em 2015 eu conheci o Pai Wagner, frequentava a casa desde o inicio, e a primeira vez, salvo
engano, foi nos cinco anos da Michele de Oxum, conhecida como Omiunla. Foi a primeira vez
que eu vim aqui, o barracdo, era um barracdo que estava no contrapiso, tinha uma lona de
circo aqui pra ndo pegar chuva, cadeirinha de plastico e mesmo assim era um candomblé
maravilhoso, com a mesma energia de hoje. Ai em 2020, eu vim aqui conversar da internet
da minha méae pequena ekéji Andrea de Yemoja, vim aqui conversar com pai Wagner e pedir
para comegar a frequentar a casa, se é realmente era aqui que o Orixa tinha escolhido para
mim e todas as confirmagbes que eu podia ter eu tive espiritualmente falando, paguei a
obrigagdo com Pai Wagner, hoje eu sou o membro efetivo da casa e na minha confirmagao
veio o titulo alagbe e desde entdo me mantive posto, inclusive aqui dentro dessa casa sou
alagbé de Qsdosi.

Ogéan Luciano em narrativa concedida em 11 de dezembro de 2023

O nucleo familiar € compreendido por pais, filhos, netos, sobrinhos etc.,
destacando que esta formagdo ndo quer dizer necessariamente que haja
vinculos consanguineos, mas que as relagdes de parentesco sado concebidas
por vinculos ancestrais e de iniciacdo ao culto. A estrutura de familias extensas
na Bahia estava centrada nas Maes de Santo — iyaldrisas. A elas cabia
exercerem o papel de “sacerdotisas e matriarcas, administradoras do Axé, isto
€, do poder, da autoridade, da for¢ca delegada e legitimada pelos Orixas”
(EUGENIO, 2012, p. 23).

Desta forma, o quadro abaixo demonstra, a partir dos termos utilizados
por familia, como ela se organiza dentro do Terreiro, baseando-me como

exemplo a minha familia de terreiro, a partir do Babaloérisa Lilico de Oxum:

Termo/composigao Nome

Bisavd de santo (aquele que iniciou o nosso | Babaldrisa Lilico de Oxum - lyalemi
avob de santo)
Avb de Santo (o que iniciou o nosso pai de | Babaldrisa Tadeu Qdeighd
santo)
Tios e Tias de santo Os(as) iniciados(as) e os(as)
confirmados(as) pelo Babalérisa Tadeu
Qdeighd e os que estabeleceram no axé,
mas que se iniciaram ou foram
confirmados(as) em outro Terreiro.

Primos e Primas de santo Os(as) filhos(as) iniciados(as) pelos filhos(as)
do Babalérisa Tadeu Qdeighé pelo
Babalorisa Tadeu Odeighé e o0s que
estabeleceram no axé, mas que se iniciaram
em outro Terreiro

Pai de santo (Iniciado pelo nosso avd de | Babalérisa Wagner Qde Araunfa

santo)

Irmaos e Irmas de Santos Todos(as) iniciados(as) e confirmados(as)
pelo Babalérisa Wagner Qde Araunfa e os(as)
confirmados(as) pelo Babalérish Tadeu
Qdeigbd e os que estabeleceram no axé, mas
que se iniciaram ou foram confirmados(as)
em outro Terreiro
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Sobrinhos(as) de santo Todos(as) iniciados(as) e confirmados(as)
pelos(as) meus (minhas) irmaos(irmas) de
santo e os que estabeleceram no axé, mas
que se iniciaram ou foram confirmados(as)
em outro Terreiro.

Quadro 2 - Nucleo Familiar do Ara Ilé ase. (Fonte: Propria)

E notério que o Candomblé tem em seu bojo a reproducéo do nticleo de
uma estrutura familiar, em que os(as) membros(as) da comunidade se
reconhecem como pertencentes a este espaco e se tratam como tais. Entretanto,
complementando essa estrutura dos lagos familiares, ha uma estrutura
hierarquica propria do Terreiro, que é formada por um corpo administrativo e
ritualistico, cargos que sdo dados aos oga e ekéji, postos que sdo concedidos
aos egbon mi, todos estes concedidos pelo Orixa patrono do //é. Ressalta-se que
os postos, quando recebidos, sao vitalicios e somente apds o seu encantamento

€ que este pode ser repassado para outra pessoa (LOSS, 2020).

Imbrincada ao nucleo familiar e hierarquico do Candomblé, esta a relagao
do mais velho que n&o se trata da idade cronoldgica e sim de iniciagdo. Desta
forma, € comum que nos terreiros haja pessoas mais velhas de idade de
nascimento que devem respeito a uma pessoa mais nova que ela na idade de
nascimento, mas que de iniciagcdo € mais velha. O processo de iniciacdo nao
esta somente associado ao nascer para o orixa, uma vez que a base do
conhecimento é realizada pela transmissao oral, que somente € repassada a
partir do tempo e do convivio que em que se estabelece a partir da iniciagéo. A

idade de santo entdo, como chamamos, passa a significar posse do saber.

O Professor Dr. e Babalorisa, Rodnei William Eugénio, descreve que:

Infere-se, pois, que, nos terreiros de Candomblé, “saber é posto”
e entender a categoria dos “mais velhos” nesta religido, e,
sobretudo, de que forma estdo imbricados idade, senioridade,
poder e saber, € uma tarefa complexa. No entanto, a dificuldade
para explicar ndo reside na resolucdo de uma equacdo
aparentemente simples, qual seja: idade igual a saber igual a
poder, mas nos significados isolados de cada elemento e nas
nuancas que vao adquirindo na prética de uma religido repleta de
mistérios. (EUGENIO, 2012, p.15)

Dessa forma, observa-se a dinamicidade do Candomblé, que permite
recompor vinculos e modos de vidas rompidos da sociedade negra, “inclusive as

formas de conceber a familia e seu lugar no grupo, bem como os modos de
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pensar, conhecer e sentir e, principalmente, o papel atribuido aos idosos’
(EUGENIO, 2012, p. 28).

Do ser cuidado para o cuidar: os caminhos do |ésse orixa

Lesse Orisa (Aos pés do Orixa)
Lesse ko ma fo (Os filhos de Orixa mantém o chdo sempre lavado)
Sa ro ho (Para que vocé possa dangar no chdo e nao se ferir).

O Candomblé tradicionalmente é uma religido iniciatica, em que o tempo
de iniciacdo é a linha temporal do individuo. E o que mostra a sua senhoridade
no terreiro, 0 acesso a rituais, a ensinamentos. Como se diz: idade é posto. Ou
seja, algumas vezes a maior idade pode vir acompanhada de um posto
designado a pessoa para desempenhar funcdes estritas no Terreiro.

Odebualeji é a iya kékeré*s* do egbes2. No seu Imo, traz um pouco sobre

a sua percepgao sobre o posto que ocupa:

Imo

Meu nome é Vanessa, hoje sou conhecida como Odebualeji, fui iniciada em

dezembro de 1999, na Angola e hoje eu assumi o posto aqui na casa de iya kékeré,

este posto foi me dado em outubro de 2020.

[...] Ser iya kékeré da casa é muito dificil, porque ao mesmo tempo que a gente

tem que cobrar, a gente tem que amar, tem que passar muitas vezes. Eu defendo
muito 0os meus iyawds e meus abiyans. E, as vezes acontece de brigar muito, mas néo posso
também pegar pesado com eles né? Porque sdo meus filhos. A dedicacdo é um pouco
complicada, porque eu trabalho e moro longe do barracdo e muitas vezes eu chego aqui
depois de 03h de viagem, mas compensa, eu ainda estou de home office entao da pra ficar
bastante e me dedicar bastante e espero que nédo volte presencial [inaudivel], mas eu procuro
sempre estar muito presente, porque geralmente eu fico aqui os 21 dias nas obrigagdes dos
iyawds. E é uma coisa que eu gosto bastante de vir e dedicar. Costumo dizer que ndo ganho
dinheiro, mas eu ganho axé, saude e pra mim isso, ndo € hipocrisia, mas é muito mais
importante do que ter muito dinheiro. Dinheiro.

Odebualeji - iya kékeré do egbe em narrativa concedida em 17 de dezembro de 2023

151 Cargo feminino no Candomblé conferido aquela que ocupa o segundo posto na hierarquia da
Casa; mée pequena. (JAGUN, 2017, p. 1046)
152 Comunidade do Terreiro.
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A ekéjit>3 Andréa também relatou o seu sentimento ao saber que era um

cargo no Terreiro:

Imo
E muitos diziam assim: Vocé vai ser responsavel pelo Orixa na sala e eu me
perguntava: responsavel? Ai a gente pensa em méae, né? Mas responsavel de que
forma? Como isso funciona? Como é que é isso? Tem que ficar atras do santo?
Eu tenho que ficar o tempo todo ali do lado? Eu tenho que fazer alguma coisa?
tenho que falar alguma coisa? Entdo, no primeiro momento foi de procurar
entender o que é que era esse exercicio, e quando finalmente eu comecei a
exercer essa fungdo e me foi muito intuitivo. Existem pessoas que dizem que tem
pessoas que nasceram para aquele cargo. Entao quando eu falo que ¢ intuitivo, acho que
seria isso. No primeiro momento eu fiquei muito triste. Eu falei gente, eu queria tanto
incorporar, eu vim de familia de ponta e eu estava esperando isso. Eu sou a Unica que nao
ia incorporar. Foi dificil, mas depois do que que eu aprendi o que era ser mae, eu digo
para vocé que eu ndo abriria mao de ser ekéji.

Ekéji Andréa em narrativa concedida em 14 de dezembro de 2023

Aligacdo com o terreiro se da no processo de iniciagdo do nedfito, quando
ele sai da condicéo de abiyan - que é o individuo que ainda n&o iniciado, mas ja
frequenta o terreiro e auxilia os demais para o bom funcionamento do terreiro -

e torna-se iyawo.

O “abianato” € uma das fases mais importantes da vida espiritual dos
devotos do Candomblé. E nesse sublime periodo em que o seguidor
encontrara em si e em torno de si, as respostas que o impulsionarao
em sua jornada pela Religido dos Orisa. (JAGUN, 2017, p162)

Idanwo
/— I: Considero ter sido abiyan durante 33 anos da minha vida, o Candomm

. sempre foi algo presente em minha vida, pois minha familia por parte de
pai pertence a religido. Lembro-me crianga quando ia passar férias com
j— minha avé Rosa e minhas tias no terreiro no qual elas eram filhas da
— casa la em Pirapora\MG. Lembro-me de coisas que presenciei nesse
lugar e que depois de muito tempo fui entender o que aquilo significava, mas como
era crianga, tudo era muito normal para mim.
Mas acredito que de fato fui abiyan durante 11 anos, onde de fato frequentei um terreiro
e pude observar e aprender muitas coisas. Digo que tive sorte, pois tive pessoas que
se dispuseram a me ensinar, o primeiro deles foi Pai Luiz, que me ensinou o preparo
de algumas comidas de santo.
Dizem que quem se inicia vai pelo amor ou pela dor, considero que fui por amor, soube
que estava chegando o momento pelas vezes em que eu bolei no santo'®*, até que em
um determinado momento no jogo de buzios, lansé determinou que eu teria um ano
para me organizar. Me iniciei no dia 17 de janeiro de 2015, no llé Ase iy4 Omi Alémoju,

153 Cargo feminino conferido no Candomblé aquelas que n&o incorporam (JAGUN, 2017, p. 1353).
154 Ato como se fosse um desmaio, em que a pessoa fica desacordada, simbolizando
publicamente que o0 orixa quer que a pessoa se inicie.
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minha navalha'® foi Mae Jussara — Omigbami, e sendo eu a donfénnutiin do barco,
meu donfénnta Wagner Ti Xango, a quem tenho um amor imenso.
Entramos Wagner e Andréa e saimos Barulejikan e Gbalejinam.

i

L

Figura 88 - Dia da minha iniciagdo: donfénnu de Sangé o e donfénnutiin de Qya
(Fonte: Suely Suleide)

O elo como pertencente ao Ara llé ase*® ocorre quando se torna iyawo'®’, ou
seja, quando se passa pelos rituais que vao legitima-lo(a) como iniciados no culto
ancestral. O tempo de recolhimento no nosso egbe'*® é de 21 dias. Assim como no
nascimento de uma crianga, é reservada ao final de todos os rituais, uma festa para que
a sociedade candomblecista possa conhecer a esposa do Orisa, assim também

chamado(a) o(a) iyawo.

Como tempo de santo é posto, tem-se um periodo para estar como iyawo, que
sado de sete anos. Durante esse periodo ha obrigagdes a serem arriadas®®®, sendo a de
um ano de iniciagdo chamada de Odun Eni, a de trés anos, Odun Eta e a de sete anos,
Odun Eje. Durante esse tempo é que cabe ao(a) iniciado(a) adquirir conhecimento sobre

as praticas ritualisticas.

155 Forma que chamamos o pai ou mae de santo responsavel pela iniciacao.

156 Familia de Santo.

157 Cargo conferido no Candomblé aos iniciados no culto aos Orisa, sejam homens ou mulheres,
até que completem a Obrigacao de 7 anos, quando se tornam egbgdn mi. (JAGUN, 2017, p. 1077)
158 Comunidade do Terreiro.

159 Termo utilizado como forma de comprovacéo que realizamos as obrigages.
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E neste momento que a Tradicdo Oral se faz presente, pois desde a maneira de

se portar, de= vestir suas indumentarias, ao cuidado a ter com o sagrado, as rezas,

canticos, o macerar de uma folha, o preparo de alimentos votivos e ebds s&o aprendidos

de forma oralizada. A transmissdo do conhecimento oral ndo esta somente na fala, esta

no observar, no olhar, no ouvir e no siléncio, porque o siléncio no Candomblé também é

aprendizado.

/ Idanwo

:I

que néo continha nos livros que eu sempre devorei com tanta empolgagéo.

Esse algo faltante é o aprendizado que néo se adquire nos livros, se adquire no dia a dia
do terreiro, nas conversas entre as fungées, nos momentos em que nos ensinam como
enrolar o akassa, como preparar a massa do acarajé. E o momento em que é entoada a
reza em que se alafia o obi e que ndo havia nenhum papel e caneta, somente os ouvidos

Durante os nove anos no qual fui iyawé, e se tem uma coisa que eu ndo
tenho modéstia nenhuma é afirmar que eu fui iyawo, fiz e fago de um tudo
no barracdo. Durante meus anos de iyawo, me dediquei a aprender o
maximo que poderia. Ndo vou negar que a paixdo pela leitura me fez
consumir dezenas de livros sobre a tematica, entretanto faltava algo, algo

Q os olhos para se aprender. Isso de fato nenhum livro ensina, s6 ha como aprender

vivenciando!

No Candomblé, envelhecer é uma dadiva, um presente que o coloca em

um grau elevado na hierarquia do Terreiro, devendo a pessoa ser reverenciada

como nosso mais velho, dando a ela os devidos respeitos. Com isso, o

conhecimento que sera repassado esta nas maos € ha memoria desses mais

velhos(as) do egbe, que sao imbuidos(as) da responsabilidade de cuidar do(a)

seu(sua) mais novo(a) e de transmitir os saberes de axé.

Esse modo de educar sustenta-se na experiéncia vivida, no tempo em
que se vive os saberes. Na tradigdo oral de matriz africana, o tempo e
a experiéncia fazem o mestre. E deve-se aprender pelo “estar
presente, fazendo, observando, escutando, conversando (SILVA, 2019,
p. 205)

Sobre o aprendizado oriundo do seu mais velho, Omiunla narra:

Imo

Entéo, duas pessoas que eu admiro muito, que me passa muito conhecimento, né? E
claro que os dois tem seus defeitos, porque sao seres humanos, né? Mas é como é
babalorixa, né? Para mim né&o falta explicagdo, ndo falta a passagem de
conhecimento, a gente esta sempre em comunicagdo, né? A gente esta sempre
conversando, eles estdo sempre me perguntam se existe, existe duvidas, esta sempre
procurando saber como é que esta a casa de Qsun, que é o meu pai de santo mesmo,
Wagner de Odé e meu irm&o de santo, Lucas de Ayra.

lyalérisa Michelle D’Osun em narrativa concedida em 10 de dezembro de 2023
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Pai Marcelo Ti Ogum, destaca sobre a importancia de, no processo de
adquirir o conhecimento por meio do seu mais velho, a humildade ser algo

crucial?
Imo

Existe um problema que eu falei ja anteriormente, da soberba, que eu também ja
falei da pessoa ser arrogante, mas isso, faz parte da pessoa do ser humano, ndo
é o orixa. Entdo a humildade ela te abre portas. Eu posso ndo conhecer o
Babélérisa ou uma lyélérisa, mas se eu tiver uma duvida, sendo até de outro
segmento, de outra nagéo, se eu tiver uma duvida, e ter a humildade em perguntar,
ela vai me responder. Obviamente que o meu primeiro passo é procurar 0 meu
Babalorixa. Se ele ndo souber que também pode néo saber e vai procurar meu avé
de santo. Se o meu avbé nao souber, ele vai procurar o0 meu bisavd. Entdo é um o
conhecimento. E ele é ancestral. E se ninguém souber dali, de toda essa sequéncia da
hierarquia, o meu avé de santo, o meu bisavd de santo, meu pai de santo, ele vai explorar
uma outra pessoa que detém esse conhecimento, esse conhecimento tem que chegar,
porque eu dependo as vezes disso para fazer um filho de santo.

Babalorisa Marcelo D’Ogum na narrativa concedida em 13 de dezembro de 2023

A transmissdo do conhecimento ndo segue um método cartesiano de
ensinar. Entretanto, ha algumas exigéncias para que se seja merecedor do
conhecimento a ser adquirido, como a vivéncia de terreiro, pois ndo ha como se
aprender se nao tiver vivenciado, pois a transmissao do conhecimento pela
Tradicional Oral ndo envolve somente a fala, envolve o observar, o ver, o ouvir,

e o fazer.

Com métodos proprios de aprender e ensinar, diferentemente da
escola, instituicdo social que tem no seu conceito a construgdo e
socializagdo de conhecimentos por meio de uma didatica previamente
estabelecida, “os espagos de terreiro compreendem um lugar
atemporal” (MACHADO, 2006, p. 22).

O reconhecimento desse modo préprio de transmissdo do conhecimento
é explicitado também por Loss (2020):

Os principios educativos nesses espacos definem a religido em sua
esséncia, independentemente da linha temporal. Nao seguem uma
didatica rigida, tampouco uma didatica intencionalmente organizada,
embora exista uma légica orientadora como especifica. (LOSS. 2020.
p.276)
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Neste ponto, todos os /mos foram categdricos em trazer que somente por
meio da vivéncia se é possivel adquirir conhecimento, como o Im¢ do Babélérisa

Wagner D’Oxossi e do Obaoci Luiz transcrito abaixo:

Imo

Primeiro antes de tudo em se falar de ancestralidade a gente fala de respeito,
ne? Eu sempre respeitei muito a palavra de um mentor de um guia, de um
mentor espiritual. E muita coisa de fundamento eu falo que meu primeiro
babalorixa, a primeira pessoa a me orientar na vida, foi a espiritualidade. Foi um
Caboclo, foi uma entidade que sempre deixava um trabalho, uma mensagem,
uma folha, um banho. Entéao desde muito cedo em se falando de ancestralidade,
eu tive essa orientagdo espiritual forte na minha vida do préprio guia orientar as pessoas,
deixar a mensagem ou o recado. E ao passar para dentro do Candomblé, eu vi que nada
daquilo era indiferente, tinha também o mesmo sentido, ou seja, eu ja entendia, ja sabia o
banho da folha, o segredo da folha, o respeito pela natureza desde da umbanda. Da folha
do Caboclo que reza as pessoas, que macerava um banho. Entao a importancia ela seguiu
adiante, eu percebi que tanto dentro da umbanda quanto dentro do candomblé, a folha, a
agua, o fogo, o elemento tem sua importancia. Entdo quando eu cheguei dentro do
candomblé, eu queria entender. Eu queria ser daquela religido, mas eu queria e fui buscar
entendimento. Costumo dizer que candomblé é estudar, é ter entendimento é ter
coeréncia. [...] Entdo eu, um yawo, queria participar de tudo, desde o inicio da obrigagéao
de um apolo'80, desde um fundamento dentro da cachoeira adentro de um roncé'?, de um
utero até o final disso, que era o urupim'%2, que depois de tudo que tem um ritual dentro
do candomblé. Entédo eu fui um yawo que quis aprender de tudo, desde engomar uma
roupa, a limpar um banheiro e a botar um piso, quem me ensinou a botar uma ceramica
foi meu Babalérisa.
Babalorisa Wagner D’Oxossi em narrativa concedida em 09 de dezembro de 2023

Pai Luiz, por sua vez, destaca:

imo

Eu entrei no orixa Dewi, com muita sede, eu tinha sede de aprendizado, entao tudo o que
eu sei que é pouco, mas tudo o que eu sei foi aprendido presencialmente. Nao foi
livro, néo foi, nao foi internet, foi a presenca, foi fazendo e executando. Eu lembro
que as obrigagbes da roga, elas comegavam sempre depois da meia noite. Ndo
existia obrigagéo antes da meia noite, as obrigagbes aconteciam apos a meia noite
e a gente s6 podia sair da roga quando o axé esfriava e arriava 0s axé no pé do
santo. Entdo eu cansei de sair da roga correndo para ir trabalhar tipo o axé

esfriando, eu tomando um banho ali muito mal tomado, as vezes chegava no servigo,

olhava com a minha méo cheia €je'®® e ai eu corria no banheiro, dava um jeito, mas era

assim, foi assim. Entao eu tinha essa sede. Nada para mim foi sacrificio, foi muita forga de

vontade mesmo. Eu amo a minha religido, ndo me vejo fora dela.

Pai Luiz — Obaoci em narrativa concedida em 22 de dezembro de 2023

160 Rijtual interno.

161 | ocal destinado para recolhimento do obrigacionado.

162 Comidas que séo arriadas depois de oferecidas ao Orisa
163 Sangue.
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Durante o Imo do Babalérisa Lucas de Ayra, ele destacou a importancia do

dialogo para se ter conhecimento:
Imo

Se vocé dialoga, vocé vai colocar naquela pessoa, o interesse em buscar algo, em ir

adiante, nao parar. O candomblé ndo pode se tornar remoto, ele ndo pode se tornar

automatico. Vocé tem que entender o que é um pad, porque que a gente bate um

pad? [...] Eu falei ali atras sobre correspondéncias sagradas do ipadé, do axexé, da

iniciagcdo. O paé é tudo isso, ele é a campainha. Entao eu tenho que motivar os meus

filhos de santo, os meus mais novos, do meu convivio, a entender isso dai, porque o
candomblé, por vezes ele se torna automatico, as pessoas fazem como fazer]...]. Quando vocé
entende, quando vocé absolve, vocé valida muito mais. Entdo acho que a forma de passar
conhecimento, a forma de passar, de trocar de conhecimento é uma troca. O conhecimento é a
Unica coisa que quanto mais vocé da, mais vocé recebe. Conhecimento ndo é dado dentro do
candomblé, ele é trocado sempre. Entdo a forma mais habil de vocé adquirir conhecimento e de
vocé passar o conhecimento é através do dialogo.

Babalorisa Lucas de Ayra em narrativa concedida em 25 de novembro de 2023

O aprendizado ocorre a todo momento, pois tudo que se faz no terreiro
tem um sentido e uma fungéo, e sempre esta envolto ndo somente em agradar
0 ancestral, mas também em propiciar o bem viver comunitario, em que os lagos
se estreitam e as relagdes de parentesco presentes no nucleo da comunidade
passam a fazer mais sentido. Ou seja, o aprendizado também envolve preparar
um individuo melhor para a sociedade, mostrando-lhe que o mundo € muito além
do que aquilo que a sociedade eurocentrista criou, dando-lhe o hungbé 164
necessario para que possa nao somente se portar adequadamente no seu

Terreiro, como também em outros Terreiros.

Aprender no terreiro envolve a pratica e a repeticdo, dessa forma o(a)
iniciado(a) é estimulado a realizar a acao diversas vezes, mesmo tendo realizado
de forma errada, o intuito ndo esta em punir e sim prepara-lo(a) para que

futuramente ele(a) possa estar apto a repassar para o seu(sua) mais novo(a).

A Prof. Dra. Daniela Silva em sua pesquisa destacou que:

164 A forma em que nos portamos dentro e fora do Terreiro, a educacao que temos que possulir.
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[...] Os participantes, como protagonistas do processo de instrugao,
observam os demais na busca pelo educar-se, recorrem ao outro, uns
aos outros, para solucionar suas duvidas. Assim, a repeticdo da a
oportunidade cotidiana da autorregulagao, do “educar-se e aprender-
se”, pela atencdo a maneira com que o outro realiza a fala, a agao, o
movimento, o toque. [...] (SILVA, 2017, p. 231)

Ao promover por meio do aprendizado da Tradicdo Oral no Terreiro que o
erro ndo € um ato a ser punido e sim, a ser visto como parte integrante do
desenvolvimento e preparo para que se aprenda a forma correta a ser feita
(SILVA, 2017), proporciona-se ao(a) iniciado(a) a consciéncia do que se esta
sendo feito e do que sera repassado. O mesmo ocorre quando se trata do uso
da lingua africana yoriba, que é utilizada na entonagdo dos korins®®, nos

adura'®® e em termos utilizados diariamente no Terreiro.

(laanue )

— Lembro-me das broncas que levei pelos graos torrados que deixei queimar,
] F pela massa de akaraje mal batida e pelos akasas®” mal enrolados nas folhas
de bananeira. Lembro-me da paciéncia de Mae Suzy, €kéji de Ayra do llé
Oba Ina Ase Qya ao ensinar desde o preparo da massa do referido alimento
até como enrolar na folha de maneira que o triangulo ficasse perfeito. Ap6s
aprender a forma correta, compartilhei com meus irmdos sobre a maneira
que havia aprendido. Ainda na cozinha, pude aprender a preparar comidas liturgicas a

\ serem servidas para todos o0s orixas. /

O hungbé'®® é a educacao para além da ritualistica. Dizer que vocé tem

hungbé é um elogio o qual todo abiyan®® e jyawd61’0 quer receber, pois ser visto
como uma pessoa que sabe se portar diante dos seus mais velhos é a certeza
de que se esta seguindo o caminho correto dentro da vida de santo. Este também

€ um aprendizado que se adquire de forma oralizada e por meio da observacao,

165 Cantar

166 Rezar

167 Significa: Mesmo que éko: comida litrgica do Candomblé servida a todos os Orisa, feita a
base de farinha de milho branco cozida em agua até transformar-se em um mingau e depois
envolvida em folha desidratada de bananeira (safé), podendo ganhar forma de piramide, ou
travesseiro, conforme a tradicdo da Casa (JAGUN, 2017, p.208)

168 Educacdo de axé, de como se portar, se vestir, no dia a dia dentro do Terreiro.

169 Cargo no Candomblé ocupado por aqueles que frequentam a Casa, mas que ainda nao foram
iniciados. (JAGUN, 2017, p. 756)

170 Cargo conferido no Candomblé aos iniciados no culto aos Orisa, sejam homens ou mulheres,
até que completem a Obrigacao de sete anos, quando se tornam egbgn mi. (Idem, p. 1077)



122

em que novamente a hierarquia se faz presente e o mais velho torna-se a

referéncia a ser seguida.

Loss (2020) afirma que:

ldanwo

==

O hungbé apresenta-se assim em ambiente religioso, de modo
espontaneo, vivido, ndo sistematizado, continuo e constante no
cotidiano, vinculado a observacéo e a oralidade, sob a orientacéo de
um mais velho e que molda o sujeito, indefinidamente, a comunidade,
proporcionando, desta forma, o compartiihamento de valores e
significados culturais entre os membros. (LOSS. 2020. p277).

No Terreiro tive e tenho varios professores e professoras, irmaos, irmas,
pessoas que se colocaram a disposicdo para me ensinar e responder
coisas que eu tinha duvida e gostaria de aprender. Apesar do
temperamento algumas vezes explosivo, no Terreiro procurava me policiar
para evitar que eu fizesse algo que atravessasse meu(minha) mais

velho(a), ou que alguma resposta fosse dada de forma mal-educada. Confesso que por
algumas vezes quando eu me dava conta ja tinha feito. Enquanto iyawd, ajudava no que
podia, em sua maioria ou antes ou depois de quando acontecia o ritual, pois geralmente
no ritual em si, nao participava porque na maioria das vezes encontrava-me incorporada
pelo orixa ou o eré. A primeira fungdo que participei como egbon mi, foi a inauguragao
do llé Oba Ina Ase Qya, que experiéncia sem fim poder ter assistido a quase tudo e ver
a forma que ocorre e como que tudo aquilo que antes eu s6 preparava seria utilizado
durante o ritual, foi um mundo novo, um mundo que eu estou tendo que aprender, pois
na maioria das vezes a gente se sente perdida, por ndo saber onde ficar e o que lhe cabe

fazer para auxiliar.

Passado o periodo como iyawoé e tendo pagado seus sete anos — Odun

Ejé'’!, é chegado o momento em passar-se para outro nivel da hierarquia

do Terreiro. Deixa-se de ser iyawé e agora torna-se um(a) égbgn mi, ou

seja, agora € o(a) irmao(da) mais velho(a). Com essa mudanca, as

responsabilidades também se modificam, pois, em algumas vezes, além de

ser tornar um(a) mais velho(a), pode-se também receber um posto no qual

passara a ter responsabilidade para assumir tarefas especificas a depender

do posto no qual lhe foi concebido.

171 Obrigagédo de sete anos que representa a sua maior quando se torna egbgn mi.




123

/‘ldanwo

— Passei um ano e meio me organizando para que pudesse pagar minha
— I: obrigacdo de sete anos. Esse era um momento que tinha um grande
significado para a minha vida, digo a todos que foi um casamento, no
j— gual tudo que eu planejei aconteceu. Lembro-me que no primeiro dia
— de funcdo ao fixar meus olhos para aquela vela acesa na frente da
minha esteira, passou um filme na minha cabega, afinal de contas eu ndo estava
mais na casa onde eu havia sido iniciada, mas tinha retornado a casa de onde eu
sempre pertenci. E naquele momento, fechei meus olhos e agradeci a toda a
ancestralidade por permitir que eu estivesse ali e por poder vivenciar aquele
momento que foi tdo esperado e planejado.E diante de tudo veio o inesperado: o
posto de iyaméré do egbé, na hora ndo acreditei, pois sempre dizia que meu posto
era aqui do lado de fora ajudando nosso povo. Agora me vejo pensando quase que

diariamente o quanto ainda tenho que aprender! E até hoje a cada vela acesa a ExU
agradeco a ele e peco que eu seja digna ao que fui agraciada.

Essa relagao hierarquizada entre o mais velho e o mais novo esta atrelada

uma outra, mas claramente delimitada do espago em que ocupam. O status
ocupado por um € claramente definido, € amplamente defendida a sua
manutengdo e continuidade, sendo mantida pelos(as) filhos(as) do Terreiro,

conforme imo da lyalérisa Michele D’Qsun- Omiunla:

Imo

Entdo eu acho que a hierarquia é importante, eu acho que é porque é assim, eu levo
para minha casa o que eu ganhei, o que eu aprendi sera passado para os meus filhos.
O que eu ndo ganhei, ndo aprendi, ndo sera na minha casa. Eu levo para mim o que
eu passei, 0 que eu tive. A hierarquia acho que é importante? E! porque tudo vocé vai
ganhando gradativamente, cada coisa vocé vai ganhando em tudo o que é descoberto
devagar no seu tempo é mais bonito. E mais bonito, e eu acho que absorve melhor o
axé, né? Entdo é assim, eu na minha casa eu preservo hierarquia, ndo sendo abusiva,
porque tudo, a hierarquia é respeito. Vocé tem que ter respeito um pelo outro, independente de
um ser mais novo, porque eu ja tive no lugar do mais novo. Pra mim chegar uma mée de santo
hoje, uma lyélérisa. O que seja uma outra pessoa que é uma €gbén mi, um dia foi um abiyén, foi
um dia yawo, e passou por todo o processo. Entdo assim ndo existe uma hierarquia abusiva,
mas sim uma hierarquia que seja de irmandade, uma hierarquia para conhecimento e para
crescimento.

Iyélérisa Michele Ti Oxum - Omiunld em narrativa concedida em 10 de dezembro de 2023

No Candomblé, o Terreiro, a familia de santo e o processo de iniciagao
estdo interligados pela ancestralidade, hierarquia e pela convivéncia em
comunidade. Em conjunto, atuam demonstrando como o contracolonialismo age
para que parametros e formas de vida eurocentristas se mantenham distantes
dos espacgos constituidos justamente para combater e (re)criar um sistema que

pudesse juntar os cacos resultante da escravizagao dos povos negros africanos.
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De acordo com o Professor Dr. e Babaldérisa, Rodnei William Eugénio:

A hierarquia dos terreiros pode ser compreendida como um
aspecto fundamental de sua organizacdo sacerdotal e politica.
No exercicio do poder reside sua caracteristica essencial, mas
também pressupde participacdo efetiva dos dignatarios,
cumprindo suas funcgfes e contribuindo para a unido do grupo;
lealdade e respeito as tradi¢des, fazendo valer a obediéncia e a
observacdo dos preceitos e ritos; comunhdo de valores e
crencas, afinal, no universo religioso, os simbolos, além de ser
compartilhados, emprestam sentido a todas as acbes das
autoridades, principalmente, no caso dos Candomblés, aos
babalorixas e ialorixas. (EUGENIO, 2012, p. 8)

A Tradicdo Oral se soma a todo esse aparato criado como a base de
sustentagao, que permite a manutencgao da tradigdo dos Povos de Terreiro e de
Matriz Africana, garantindo que sua transmissao, mesmo passando séculos,
mantenha-se viva na palavra proferida e nos olhos e ouvidos atentos daqueles

que sao dignos de receber o conhecimento.

Durante a realizagcdo das atividades de campo, pude ouvir diferentes
formas em que o conhecimento tradicional de terreiro foi adquirido. Entretanto, a
transmiss&do ocorreu da mesma forma: oralizada. E importante destacar que o
Conhecimento Tradicional Oral ndo € somente a fala, ela envolve o observar, o
sentir, o ouvir, o fazer e até o siléncio, como afirmei anteriormente. Desta forma,
as narrativas apresentadas, demostram como meus (mais) velhos(as)

adquiriram conhecimentos.

A ékéjit’? Andréa narra que alguns de seus conhecimentos vieram de

forma intuitiva, no contato com o orixa, conforme descrito:

172 Cargo feminino conferido no Candomblé aquelas que nao incorporam. (JAGUN, 2017, p. 1353)
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Imo

Eu acho que é da ancestralidade, os préoprios orixas te induz alguma coisa.
Algumas pessoas ja tiveram oportunidade de me ouvir falar em algumas
situagées do tipo: Nossa €kéji Andréa fala umas coisas, e depois as pessoas
vem me falar: ékéji Andrea, eu sabia que vocé sabia disso? E uma intuicdo
que vem de dentro dessa comunicagcdo e desse elo que o que eu falei
anteriormente, de vocé estar conectado com o Orixa? Como vocé se conecta,
eu ndo. Eu néo incorporo nem a conexao de quem é um ebomi, yawo, é a de coragdo. A
minha conex&do néo é essa a minha conexao com o Orixa.
Ela é intuitiva e ela é muito. E muitas vezes ela é. Como é que eu posso expressar? Ela é
o local dela e do abrago do Orixa. Quando vocé precisa vez de responder com o olhar,
quando vocé pensa em algo, é vocé pedir uma resposta e de repente do nada o Orixa vira
e fala: Eu t6 aqui, eu te amo, segue em frente. Como é que acontece isso, né?

Ekéji Andréa em narrativa concedida em 14 de dezembro de 2023

O Babalorisa'” Lucas de Ayra narra que seu conhecimento esteve na

sua vivéncia no terreiro, conforme descri¢ao:

imo

E vivéncia! Candomblé ndo se aprende no livro, infelizmente né?, porque eu acho que
muita coisa deveria estar sendo registrado, que muitos dos nosso mais velho esta
indo embora e levando com eles parte grande do que a gente hoje pratica aqui.
Mas a forma que eu, nos meus poucos 15 anos de feito aprendi foi na vivéncia, foi na
convivéncia. Meu babalorixa chega a me passar um ebé escrito, me falar como é que
funciona., eu aprendo. Agora o meu babalorixa precisar que eu monte aquele eb6 que
eu examine, que eu exerga aquilo ali, € um aprendizado muito maior. Entdo, esse
aprendizado que eu venho absorvendo nesses 15 anos de iniciado e também de iniciagdo como
abiyan'™, eu tive acesso a muita coisa, foi na vivéncia, foi em varios momentos deixando de
estar na minha vida secular para dar na minha vida espiritual, aprendendo, inteirando, me,
colocando no meio dos mais velhos, servindo café, lavando roupa, passando, engomando.

Babaldrisa Lucas de Ayra em narrativa concedida em 25 de novembro de 2023

A lyalérisa Bruna Ti Qya aponta que seu conhecimento, por vezes, veio

de sua intuigéo:

173 Sacerdote de Candomblé, Zelador de Orisa, Pai de Santo. Aquele que iniciou, ou adotou
como filhos de Santo pessoas ja iniciadas no Candomblé. Autoridade maxima na hierarquia do
Terreiro. (Idem, p. 1320)

174 Cargo no Candomblé ocupado por aqueles que frequentam a Casa, mas que ainda ndo foram
iniciados. (JAGUN, 2017, p. 756).
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imo

Muitas vezes ou muitas vezes, eu até duvido um pouquinho da minha intuicdo, das

coisas que o Orixa traz para mim. E ai eu busco aquela, aquela confirmagao do

meu pai zelador e vou atras dele. E eu quero saber, esta certo. Muitas vezes ele

me choca até exatamente aquele jogo. O jogo estéa dizendo isso, que Orixa fala

com vocé minha filha, ndo é possivel. E ai? Mas mesmo assim eu quero que ele,

que ele me dé a certeza de que esta realmente certo, de que realmente estou ali.
Porque as vezes eu me sinto um pouco insegura, mas é fato, é verdade que ele vai trazendo
a gente. Se a gente esta preparado para fazer um ritual, as vezes é ebo. A gente tira as listas
dele pelo caminho, pelo jogo e chega na hora. Aquela energia vai incomodando, incomodando
e a gente muda tudo na hora, na hora a gente ndo corre para isso, muda isso e a gente vali,
vai trabalhando de acordo com o que a espiritualidade vai falando, que é muita coisa a gente
a gente vai buscar mesmo, através dos nossos mais velhos, né, Coisas que eu jamais pensei
ter conhecimento. Eu vou fazer algo de que eu venha de repente, de alguma forma, errar é
humano, é um ser humano, é um ser humano correto? Eles sdo gente, eu busco sim, eu vou
atras. Sim, meu pai, eu quero que ele me ajude, eu quero que ele me oriente e eu quero que
ele confirme aquilo que ja tem ja feito.

Iyélérisa Bruna Ti Qya em narrativa concedida em 15 de dezembro de 2023

O ¢gan Luciano traz em sua narrativa a forma de como ele como ¢ogan

foi procurar conhecimento para exercer o cargo que lhe foi dado:

Imo

Entéao isso acontece diariamente. O Orixa sempre foi vivo na minha vida, sempre me

da respostas e o meu amor s6 aumentou desde entdo. Antigamente, os mais velhos

diziam que esse conhecimento dependia da loteria, através da pratica da

religiosidade, da religido. Eu infelizmente eu néo tive, aonde eu iniciei eu tinha um

ogan mais velho, iniciado antes de mim, mas que ndo tinha o conhecimento

necessario para transmitir. Entdo a gente convidava um ¢gan o que era de uma outra
casa pra vir falar da nossa festa publica. E ali foi o meu primeiro contato de aprendizado, foi
de observar o que aquele ogan que vinha de um outro local, o que ele cantava, como ele
conduzia, como ele fazia. Entdo, a minha primeira referéncia de conhecimento através da
oralidade foi através do 6gén Junior D’Qsdosi. Ele é conhecido como 6géan Canarinho no
Canarinho. Ele é 0gan da casa do falecido Beto D’ Osagiyan , Um sacerdote, um babalorixa,
tem um bom lugar e era um cara de um conhecimento assim impar e o Junior, foi a minha
primeira referéncia de oralidade e de conhecimento. Ele ndo podia estar sempre, entao era
dificil, porque a vida cotidiana também ela sobrecarrega a todos e a partir de entdo eu comecei
a buscar dentro do conhecimento dos mais velhos, dentro da minha casa, onde eu n&o
conseguia obter esse conhecimento. E ai eu fui buscar esse conhecimento fora através de
pessoas que pudessem agregar conhecimento de maneira séria comigo. Entdo eu descobri
um curso de toque antes de dangas ministrado pelo Oga Marcelo Monteiro D’Qsd0si, que foi
e é o meu grande mestre até hoje, é onde eu entrei, me matriculei no curso de la, ele me
ensinou o que era ser um 9gan com um titulo de alabé, porque ele é um ¢gan de
conhecimento ali também, fora da média, com toda certeza ninguém sabe tudo, mas se eu
tivesse o dom de pedir para ter um pouquinho de conhecimento de alguém para nossa
religido, seria do Marcelo Monteiro.[...] Antigamente chegava no candomblé publico, ndo tinha
a tecnologia que tinha hoje, escutava a cantiga e corria para o banheiro para anotar. Ai na
hora que dava um intervalo, eu tinha acesso a aquele ¢gan que tava cantando ou aquele
babalorixa. Enfim, eu ia 1& me apresentava: benga meu pai, benga minha mée, meu nome
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Luciano, sou 0gan, estou aprendendo, to buscando, o senhor podia me ensinar? As vezes eu
recebia a cantiga, recebia o aprendizado, mas muitas das vezes eu nao aprendia. Mas tudo
bem, faz parte. E foi dessa forma. A oralidade foi exatamente dessa forma: busquei uma
pessoa e o Orixa me colocou no caminho. Uma pessoa séria, que me ensinou através da
oralidade, em festas publicas. E ele me perguntava que como é e como é a cantiga? Essa
cantiga é para quem essa cantiga faz o que é o orixa? Por que é que o orixa abaixa? Qual é
o tipo de pancada que a gente tem que dar na atabaque para o orixa, entender que tem que
abaixar, qual o tipo de pancada que tem que dar para o orixa entender que ele vai guerrear
ou que ele vai se esfriar, ou que ele vai rodar. E assim através da oralidade, perguntas e
respostas, sim e ndo, eu fui aprendendo.

QOgén Luciano em narrativa concedida em 11 de dezembro de 2023

Os Imos demonstraram que apesar das diferentes maneiras que cada um(a)
percorreu para adquirir conhecimentos ancestrais, a forma de transmissao foi a
mesma: oralizada. A vivéncia de Candomblé e de Terreiro também foi necessaria.
Pode-se dizer que a experiéncia integra o processo da Tradigdo Oral, com isso
fortalecendo o pertencimento do individuo ao Terreiro, demonstrando dessa
forma que a “tradi¢ao oral, tomada no seu todo, ndo se resuma a transmissao de
narrativas ou de determinados conhecimentos. Ela é geradora e formadora de
um tipo particular de homem” (BA, 2010, p. 189).

A transmissao do conhecimento pode ocorrer durante uma conversa
informal, uma refeicdo ou em algum momento em que se esta fazendo alguma
atividade no Terreiro. Pode surgir durante uma brincadeira, uma cantiga, quando
alguém vai explicar por que ha um procedimento especifico ou por que uma

determinada pessoa foi designada para fazer determinado tipo de iniciativa

O Terreiro vai além de um espago somente religioso, ele € uma instituicao
educacional. A oralidade € como uma das epistemes do Povo de Terreiro, tendo
por caracteristicas a dinamicidade e a mutabilidade de formas de se aprender e
transmitir, a0 mesmo tempo que tem a fungdo de manter a tradigéo do lugar. Ela
€ histdrica e social, uma vez que também atua de forma a moldar o sujeito que
esta inserido neste processo de ensino e aprendizagem, procurando demonstrar
que ele é um sujeito da construgédo do saber oralizado, tornando-o responsavel
pela transmissao. Tudo isso demonstra a presenca da oralidade como base

epistemoldgica do Terreiro. Os ensinamentos sdo dinamicos e histéricos, sao
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repassados para os proximos e vém acompanhado na maioria das vezes pela

experiéncia daquilo que se vivenciou.

O papel da Tradicao Oral na identidade cultural, religiosa e histérica dos
Povos Tradicionais de Terreiros

A memoria para os Povos Tradicionais de Terreiro esta alinhada ao aprendizado,
aquilo que foi passado por meio do conhecimento Tradicional Oralizado, e que pode
ocorrer a qualquer momento da vida do individuo pertencente ao segmento tradicional. O
aprendizado ao mesmo tempo que é coletivo, ou seja, que todos em um dado momento
receberéo, ele é individual também, pois a ligacdo ancestral é individual e o0 aprendizado
recebido é aperfeicoado com a pratica do que foi ensinado e, em algum momento, ele

sera repassado para o [yawo.

A circularidade € o movimento cronoldgico dos povos de terreiros, que por ora
sdo os(as) cuidados(as) e em outro momento se tornam os(as) cuidadores(as), sempre
nesse retorno ao passado para entendimento do presente, em movimentos espiralados
(MARTINS, Leda, 2020). Diferentemente do tempo cronolégico eurocentrista, € um tempo
que envolve rememorar, circularizar em movimentos que nos fazem ir para tras e para
frente, que é dindmico e vivo. Nesse movimento, os ancestrais ndo sdo esquecidos, olha-

se para tras para seguir adiante:

Espiralar é o que, no meu entendimento, melhor ilustra essa
percepgao, concepgao e experiéncia. As composigdes que se seguem
visam contribuir para a ideia de que o tempo pode ser ontologicamente
experimentado como movimentos de reversibilidade, dilatagdo e
contengdo, nao linearidade, descontinuidade, contracdo e
descontracdo, simultaneidade das instancias presente, passado e
futuro, como experiéncias ontolégicas e cosmoldgica que tém como
principio basico do corpo ndo o repouso, como em Aristoteles, mas,
sim, o movimento. Nas temporalidades curvas, tempo e memoria sdo
imagens que se refletem. (MARTINS, 2020, p. 23)

E notdrio que a Tradigdo Oral oferece elementos para a constituicdo e
construcdo, seja ela historiografica ou antropoldgica. A exemplo disso, esta o
relato de Hampaté Ba para escrever Historia do Império Peul de Macina no

Século XVIII. Em um trecho do seu relato, ele descreve:
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Pertencendo a familia de Tidjani, chefe da provincia, tive, desde a
infancia condic¢des ideais para ouvir e reter. A casa de Tidjani, meu pai,
em Bandiagara, estava sempre cheia de gente. Noite e dia havia
grandes reunides onde todos falavam sobre uma grande variedade de
assuntos tradicionais. Estando a familia de meu pai muito envolvida
nos acontecimentos da época, os relatos eram normalmente sobre
histéria, e cada pessoa narrava um episédio bem conhecido de alguma
batalha ou de outro acontecimento memoravel. Sempre presente
nessas reunides, eu nao perdia uma palavra seque, e minha memoria,
como cera virgem, gravava tudo. (Hampaté Ba 206)

[...]

Tendo, assim adquirido uma formagao basica bastante sélida, decidi
coletar informagdes sistematicamente. Meu método consistia em
gravar, primeiramente, todas as narrativas, sem me preocupar com sua
veracidade ou com uma possivel exageragao. Em seguida, comparava
as narrativas dos Macinanke com as dos Tukulos ou com as de outras
etnias envolvidas. Dessa maneira, sempre se pode encontrar, em
qualquer regido, etnias cujas narrativas permitam controlar as
declaragbes dos principais interessados. (Hampaté Ba. 206-207)

[...]

Constatei que, no conjunto meus mil informantes haviam respeitado a
verdade dos fatos. A trama da narrativa era sempre a mesma. As
diferencas que se encontravam apenas em detalhes sem importancia,
deviam-se a qualidade da memdria ou da verve peculiar do narrador.
Dependendo do grupo étnico a que pertencia, podia tender a minimizar
certes revezes ou a tentar encontrar alguma justificativa para eles, mas
nao mudava os dados basicos. Sob a influéncia do acompanhamento
musica, o contado de histéria podia deixar-se levar pelo entusiasmo,
mas a linha geral permanecia a mesma: os lugares, as batalhas, as
vitérias e as derrotas, as conferéncias e os didlogos mantidos, os
propositos dos personagens principais, etc.

Essa experiéncia provou-me que a tradigdo oral era perfeitamente
vélida do ponto de vista cientifico. E possivel comparar as versées de
diferentes etnias, como fiz, a titulo de controle, mas a propria sociedade
exerce um autocontrole permanente. Com efeito, nenhum narrador
poderia permiti-me mudas os fatos, poia a sua volta haveria sempre
companheiros ou ancidos que imediatamente apontariam o erro,
fazendo-lhe a séria acusacdo de mentiroso. (Hampaté Ba. 2010. p.
207).

O uso da memodria, elemento primordial para que seja repassado o
conhecimento tradicional, ndo tem como fungao reconstituir um momento em si,
e sim trazer um conhecimento adquirido pelo seu/sua mais velho(a). N&do € uma
recordacgao, trata-se assim de como sociedades africanas trazem “ao presente
um evento passado do qual todos participam, o narrador e sua audiéncia”
(HAMPATE BA, 2010, p. 208). No nosso caso, Povos Tradicionais de Terreiro, ha
um conhecimento adquirido e que, em um determinado momento, também sera

repassado ao seu/sua mais novo(a).

Nesse contexto, propbde-se que a Tradicdo Oral seja uma das
epistemologias do saber de Terreiro, sendo responsavel pela transmissao dos
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conhecimentos ancestrais presentes nos Terreiros. Ela envolve quatro
elementos, sendo: mese (conhecer); mo (saber); mimé (sagrado); awo
(segredo). Seu acesso se daria por um processo de enterreiramento, ou seja,

voltado para os costumes e praticas do Terreiro, que pode ser visto no quadro

abaixo:

Espiralar

Caracteristica Continua
Repassada

Atuagao Comunitéaria
Transversal

Técnicas para acesso \Ver, observar, olhar, escutar, memorizar e fazer
Hierarquica

Metodologia Tempo de iniciagédo
Presenca no terreiro — vivéncia

O que se aprende Saberes ancestrais, ritualisticos, alimentares, da folha, das rezas e
canticos

Etica Respeito a hierarquia e ao segredo — um valor civilizatério da

biointeragao do individuo e o meio, onde o aprendizado e o que
sera repassado como conhecimento estd no amadurecimento do
individuo a partir de seu processo iniciatico.

Na Tradi¢ao Oral, o passado € sempre o presente e o futuro dentro dessa
linha espiralar em que o aprendizado adquirido nunca deve ser guardado. Se
vocé o recebeu, tem por obrigagdo repassar ao proximo, ndo somente para que
se mantenha a tradicionalidade dos modos e costumes do culto ao ancestre, mas
para que nao haja distor¢des na forma de culto. Jagun (2017) destaca que a
Tradicdo Oral também é filosdfica, uma vez que a transmissdo € passada
conforme o amadurecimento do individuo no Terreiro, para que ele saiba o que
fazer com o conhecimento adquirido. O amadurecimento vem com os anos de
iniciacdo, com o interesse e o caminho a ser seguido e, para além da vivéncia
do Terreiro, pois como trazido anteriormente, ndo ha ensinamento de Terreiro

sem vivéncia no Terreiro.

Além disso, conforme Silva (2017):

Pela tradi¢éo oral, os detentores mantém ativa a atividade criadora —
elo entre a memoria e o presente. O conhecimento transmitido, entéo,
nao se afasta da realidade cotidiana e n&o perde sua base ancestral.
Pelo contrario, resiste. Pelas transformagcdes e reorganizacgoes,
mantém em unidade a ancestralidade, a memoria, o presente e a
identidade, sempre em constituicdo. (SILVA, 2017, p. 223)



131

E notavel a importancia da Tradicdo Oral para a manutencdo dos
costumes, rituais, para o aprendizado e, no caso desta pesquisa, para o estudo
da ancestralidade da minha familia de santo. As narrativas possibilitaram que
parte da histéria perdida pelo descaso de politicas publicas que valorizassem a
histéria do povo preto se perdessem. Entretanto, o que possibilitou a realizagao
desta pesquisa foram os relatos que trouxeram nomes e dados de ancestrais até

entdo desconhecidos pela nossa familia de santo.

Essas consideragdes demonstram mais uma caracteristica da Tradigcao
Oral: a resisténcia, que pode ser vista no uso da lingua yoruba, no siléncio, onde
somente é repassado a quem esta inserido no processo de iniciagao e esta apto
a receber. Assim, a presenga do mais velho como detentor do conhecimento é

respeitada diante de sua posicéo hierarquica no Candomblé.

Resistem pela e na atividade criadora, que possibilita que as praticas
ancestrais sejam experienciadas no presente com as ferramentas
culturais do presente. Reafirmam o passado como vivo no presente,
enquanto memoéria, mas também como pratica e existéncia. A esséncia
ancestral da tradicdo n&o se perde porque a maneira como sao
combinados e reorganizados os elementos no ato da criagdo é
intencionalmente realizada com base nos fundamentos transmitidos de
geragdo em geracdo, desde a Africa. (SILVA, 2017, p. 223)

Aliada a resisténcia, esta a insurgéncia, uma vez que mesmo diante de
todas as perseguicdes realizadas aos terreiros desde o seu surgimento, a
oralidade se manteve presente, de forma revolucionaria e contracolonial (BISPO
DOS SANTOS, 2023), mantendo sua forma de transmissao do conhecimento, a

despeito da hegemonia cultural ocidental.

Para além, a Tradi¢cdo Oral é compartilhante uma vez que uma agao gera
outra agao, ou seja, no momento em que se recebe o conhecimento ele sera
transmitido para outrem. Diante disso, ela é confluente, pois sua dinamicidade
oriunda da vivéncia em comunidade é a energia propulsora de movimentacao
que leva a experiéncia vivenciada a ser inserida e repassada para outras
pessoas e dessas pessoas para outras. “A confluéncia é uma forga que rende,
que aumenta, que amplia” (BISPO DOS SANTOS, 2023, p. 15). Desaguando na
transfluéncia, em que a oralidade € circular — “ao mesmo tempo que algo vai,
fica; ao mesmo tempo que fica, vai — sem se desconectar” (BISPO DOS
SANTOS, 2023, p. 51).
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A transmissao do saber oralizado no Terreiro pressupde uma série de
fatores hierarquicos e de presenca neste espaco, ela se move em movimentos
curvilineos. Conforme descrito por Martins (2020), envolve o rememorar que é
vivo e presente nos conhecimentos das(os) mais velhas(os) e que sdo adquiridos
com a vivéncia e o tempo de iniciagcdo no Candomblé.

A transmissdo de saberes tradicionais, dessa maneira, conceitua-se
indissociada da experiéncia vivida e criadora, e por isso constituidora
da humanidade e de seus detentores. O préprio entendimento de
saber, nesse contexto, traz em si o sentido de algo que estéd “em”, na

pessoa, e s6 pode ser ensinado pelo convivio entre as pessoas e com
o mundo. (SILVA et al, 2019, p. 32)

Neste complexo universo de saberes oriundos de diferentes meios de
convivios, Martins (2020) descreve como encruzilhadas locais sagrados que
apontam para diferentes intersec¢des e, com isso, possibilitam a construcao dos
saberes afrodiasporicos, em que:

Da esfera do rito e, portanto, da performance, a encruzilhada é lugar
radial de centramento e descentramento, intersecdes e desvios, texto
e traducbes, confluéncias e alteragBes, influéncias e divergéncias,

fusBGes e rupturas, multiplicidade e convergéncia, unidade e
pluralidade, origem e disseminacéo [...] (MARTINS, 2020, p. 51)

Simas e Rufino (2018, p.18) afirmam que “a perspectiva da encruzilhada
como poténcia de mundo esta diretamente ligada ao que podemos chamar de
cultura de sincope”, que permite a ampliagdo do conhecimento, indo além do
universo eurocentrista, trazendo para o centro do dialogo os conhecimentos
tradicionais oralizados que foram perpassados ha centenas de anos e que nao

se perderam.

Por fim, o saber oralizado esta envolto por pressupostos que o constituem
como um saber epistemologico ancestral, em que a tecnologia ancestral de
aprendizado esta presente no convivio diario no Terreiro, nas conversas com 0s

mais velhos(as) de iniciagdo, nas ciéncias oriundas dos caboclos, dos inkise!’,

175 Nkisi, inkise — s. nkisi, inkise: estrangeirismo oriundo do idioma kikongo. Plural: Minkisi.
Deuses de origem Bantu (agrupamento de linguas e povos), cujo culto é feito nos Candomblés
desta descendéncia, que passaram a ser denominados como Nacdo Angola, ou Angola-Congo.
Mukisi (Mukixi) kibundo — Angola e Congo. Sdo génios, encantados, expressdes da natureza
(segundo o Bate Folhas-RJ).[...] (JAGUM, 2017, p. 248).
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dos vodun'’®, das cantigas que com o som dos atabaques entoam o rum’” dos
orixas no barracdo, da reza para o uso da folha e para o ato de sacralizagdo do

animal, do alimento produzido e servido pelos(as) filhos(as) do Terreiro.

176 \Vodun, vodon, vodoun, voudou, vudu — s. estrangeirismo de origem no idioma fon. 1. s. forga
espiritual, espirito; 2. s. deuses da etnia ewe-fon, cujo culto é feito nos Candomblés desta
descendéncia (Jeje, ou Nacado Jeje). Sdo muitas vezes assemelhados e sincretizados com as
divindades cultuadas pelas etnias yoruba (Orisa), no chamado Candomblé nagd-vodun, ou jéje-
nago. [...] (Idem. p. 863)

177 Danga que os orixas realizam durante alguma festividade no terreiro.
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Ewé asa! A folha é a tradigao!

A frase Kosi ewe, kosi orixa, € de grande significancia para os Povos de
Terreiro, pois é por meio das folhas que tudo tem inicio e se finaliza. A sasanyin
€ um ritual de grande importancia, em que folhas sao utilizadas, envolvendo nao
somente os canticos em louvor ao Orisa Qsanyin, a partir de uma sequéncia
l6gica de uso das folhas, mas também o horario adequado para a sua realizagao.
Das folhas, extraimos o seu sumo para o iwe ewé, em que as folhas, apds
maceradas, passam a ser 0 agbo e servem para banhos especificos. Além disso,
ha oros especificos que ocorrem durante o periodo de obrigagdo, no qual se
presta satisfacao a natureza. Consiste em devolver para o meio ambiente tudo
aquilo que foi utilizado para que o oro ocorresse. Dessa forma, garantimos a
circularidade, ou seja, a continuidade de que a ancestralidade sempre ira nos

prover de meios para que possamos continuar o culto ancestral.

Diante disso, a sasanyin nesta pesquisa € a jungao das folhas colhidas e
maceradas para demonstrar ndo somente os caminhos percorridos, para a
(re)constituicdo da histéria silenciada, mas também para demonstrar a

importancia da Tradi¢ao Oral.
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Durante o desenvolvimento da pesquisa, revelou-se que a documentagao
e registros de informagdes sobre a cultura e modos de vida dos povos africanos
escravizados sao escassos, quando nao em sua maioria nao existem. Dois
pontos merecem destaque nesse contexto. Primeiro, a maioria da literatura
sobre o Candomblé se restringe a autoras(es) brancos que foram para o Terreiro
com a finalidade de produzir sua pesquisa e, apds o término de seus estudos,
foram embora. Ou seja, utilizaram os espacgos e individuos ali presentes como
objeto de estudo e ndo deram retorno para quem participou do processo de
pesquisa do autor. Em segundo lugar, algumas literaturas criaram um
Candomblé magico e ao mesmo tempo maquiavélico, envolto em historias
negativas, associando-o a cultos satanicos. Essa pratica faz com que as pessoas
da comunidade passem a ser vistas como pessoas mas'’® responsaveis por
fazer rituais que acarretarao para o outro um atraso de vida ou até mesmo a sua
morte. Estes fatores levam a permanéncia de uma cultura eurocentrista,
baseada em uma historia constituida a partir de mentalidades de homens e
mulheres brancos que em sua maioria vivenciaram o Terreiro somente como

objetos de pesquisa.

Adiscussao demonstra que o nosso pertencimento como Povo Tradicional
de Terreiro e de Matriz Africana envolve uma vida cotidiana que extrapola o
territério no qual esta o nosso Terreiro, em que o culto ao ancestre esta imbricado
em uma tradigdo que abarca historia, cultura, modos de se vestir, de se portar,
de se alimentar. H4 um significado e um significante em tudo e em todos.
Simbolos, indumentarias, tradicdo e ancestralidade compdem um sistema
contracolonial, que se manteve por meio da manutengao da pratica educativa

oralizada, na qual a tradicédo, oralidade e os saberes transmitidos com base na

178 Destaco a compreenséo do que é bom ou mal, a partir da tese de doutoramento do Prof. Dr.
Ivanir dos Santos: “A compreensdo sobre o que vem a ser uma boa ou/e uma ma religido, ndo
faz parte das cosmovisdes e experiéncias dos adeptos das religi6es de matrizes africanas, que
tem por base de concepc¢éao as tradicdes dos grupos étnicos africanos que chegaram no Brasil
na condicdo de escravos. Para os religiosos e religiosas de matrizes africanas, ndo existe o
dualismo entre o bem e o mau, assim todas as acdes, escolhas e vontades sdo
responsabilidades dos proprios individuais e ndo de uma for¢ca ou ente religioso que agi sobre o
individuo. Entretanto, com fomentado pelo racismo e pelo preconceito, 0s processos de
colonizacgéo religiosa nas Américas ajudaram a construcao de uma ideia e identidade nao positiva
das religibes e culturas de matrizes africanas. Processos esse, como poderemos ver no decorrer
do nosso trabalho, que foi instigado principalmente durante o crescimento dos grupos religiosos
evangélicos pentecostais e neopentecostais e 0 acirramento das guerras espirituais” (2018, p. 41).



136

hierarquia que constitui o Terreiro se mantém viva e sendo transmitida aos

demais adeptos(as) que se tornam “filho de santo”

Um aspecto que esta intrinsicamente associado ao conhecimento
Tradicional Oral no cotidiano do terreiro € o hungbé, a educacgao de axé, que
“tem um papel imprescindivel na constru¢do das identidades dos seus adeptos
com capacidade de orienta-los e proporcionar referenciais para o pensar, o agir
e o sentir” (LOSS, 2020, p. 3).

A educacédo de axe, tem um carater que vai além do dia a dia no Terreiro,
ele nos prepara para além do que se é vivenciado no la. Ele nos ensina respeito
aos(as) mais velhos(as), como devemos nos portar diante das dificuldades em
que somos colocados e acima de tudo o respeito ao préximo, seja ele um ser

humano ou ndo humano, pois tudo é sagrado.

As narrativas trazidas pelas(os) mais velhos(as) foram o cerne da
pesquisa, demonstrando a importancia da transmissao oral do conhecimento
ancestral. Baseada na Tradicao Oral, esta pesquisa foi complementada pela

revisdo documental e bibliografica.

O giro epistemoldgico da pesquisa mostra que a Tradigdo Oral foi o que
tornou possivel a constituicao da historia do povo do meu terreiro, pois mesmo
que nao houvesse o conhecimento de cada um dos nossos ancestrais em cada
narrativa, todos citaram nomes de pessoas que conheceram por meio da
oralidade. Isso foi crucial para que pudesse ser constituida a nossa transfluéncia
ancestral, pois, em alguns trechos das falas, foram citadas datas aproximadas
e. Com isso, foi possivel identificar que a nossa constituicido familiar ancestral

deu inicio em meados do século XIX.

Diante disso, a Tradicao Oral passa a ocupar uma posi¢cao de embate
contracolonial aos métodos eurocéntricos de conhecimento, demonstrando sua
importancia para a preservagéo nao somente da transmissao de conhecimento
e praticas tradicionais ancestrais, mas também para a reconstituicao da histéria
silenciada. Assim a oralidade permite a inser¢cao do outro lado da historia: dos

que de fato vivenciam o Terreiro.
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Entre os mundos tracados por Exu, pela ancestralidade, caminhos se
reencontram, caminhos se expandem, pois nada que se encontra no inicio
permanece estatico. E no ir e no vir que o ancestre permanece vivo. E na aléfia
do obi jogado aos pés do orixa que o anterior a nés se faz presente e o posterior
sabera da importancia e do sentido em sempre se olhar para tras. Esse clico se
concretiza em uma linha espiralada que vai para tras e para frente ao mesmo
tempo, no caminho de encontro com o que foi aprendido de forma oralizada e
que gira em um sentido que sempre tera alguém para ensinar e para aprender.
Esse processo traz dinamicidade ao Terreiro. Ele parte também da vivéncia
daquele que repassara o ensinamento. Esse que por sua vez que recebera o
conhecimento o repassara conforme foi sua vivéncia. Ainda assim, o cerne da

sabedoria ancestral permanecera.
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