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OLIVEIRA, Roseneide Passos Vitério. 1lé eko ti imo: aprendizagem e preservagao
da lingua ioruba no Terreiro IIé Axé Ala Kirij. p.108 folhas, 2022. Dissertacéo
(Mestrado) — Universidade do Estado da Bahia, PPGEAFIN, 2022.

RESUMO

Esta pesquisa trata do processo de difusdo de saberes e aprendizagens constituidas no
espaco do Terreiro de Candomblé, uma religido de matriz africana, cujos ensinamentos e
praticas religiosas resultam de um contexto histérico oriundo de diversos grupos étnicos e
suas herancas linguisticas, sendo estes trazidos de Africa a partir do processo operativo
escravocrata. A partir desse panorama, a pesquisa tem como cerne a investigacido acerca
das formas de aprendizagem e preservacédo da lingua iorubd em um Terreiro de Candomblé,
0 qual tem seus principios ritualisticos pautados na “nacao” Ketu. Entdo, a questao da
pesquisa indagou: Como ocorre o processo de ensino e aprendizagem do ioruba e suas
praticas educativas no cotidiano do Terreiro de Candomblé [Ié Axé Ala Kirij? Diante dessa
inquietacdo tracou-se como objetivo geral analisar o processo de aprendizagem do iorub&
entre membros do Terreiro de Candomblé Ilé Axé Ala Kirij. Visando reflexionar sobre o
universo do Candomblé a pesquisa se embasou principalmente nos estudos de autores que
dialogam acerca do tema como: Caputo (2012), Castro (2005; 2011), Carneiro (1948),
Kileuy; Oxaguia (2009), Lima (1976), Lody (1987), Mattoso (1992), Munanga (2004), Oliveira
(2011), Parés (2018), Prandi (2003; 2005), Pinto (2013), Reis (2016), Rodrigues (2010)
Rufino (2019), Santos (2010), Santana (2021), Sodré (2019), Silveira (2006), dentre outros.
Enquanto trajetéria metodolégica elegeu-se a pesquisa qualitativa por contemplar um
percurso subjetivo, ndo havendo a necessidade de quantificar dados, trazendo o viés
interdisciplinar da Histéria Cultural em associagcdo com a Histéria Oral, além da etnografia,
ao ligar diretamente o pesquisador com 0 objeto pesquisado. Para isso, foi utilizado como
técnicas e instrumentos de pesquisa a observacdo participante e coleta de depoimentos
orais a partir das entrevistas semiestruturadas, realizadas com membros do 1Ié Axé Ala Kirij,
dos mais velhos aos mais novos em idade de santo, a partir da participagcdo efetiva e
relacdo com o iorubd no espago do Terreiro observado. A investigacdo constatou que a
aprendizagem da lingua ioruba é um elemento essencial para cultuar os orixas na referida
comunidade religiosa, as quais ocorrem a partir de uma dinamica diversificada, em
atividades cotidianas proprias de ritos e rituais, onde os varios momentos vividos no Terreiro
sdo aproveitados para aprender o idioma constituindo-se em uma forma de preservar a
cultura religiosa herdada dos nossos ancestrais. Por fim, possibilitar o entendimento de que
os Terreiros compdem-se em espacos de ensino nao formal, que se difere da educacao
formal que ainda faz uso de curriculos partindo de uma perspectiva eurocéntrica €
reconhecer que o Terreiro de Candomblé € local que propicia a agregacao de
conhecimentos, valores como humildade, respeito e fé, sendo base para difusdo e
perpetuacao da lingua ioruba enquanto heranca ancestral.

Palavras chave: Lingua iorub4. Candomblé. Aprendizagem. Heranca ancestral. Ketu.



OLIVEIRA, Roseneide Passos Vitério. 1lé €ko ti imo: learning and preserving the
Yoruba language at Terreiro 11é Axé Ala Kirij. p. 108 sheets, 2022. Dissertation
(Master's) — University of the State of Bahia, PPGEAFIN, 2022.

ABSTRACT

This research deals with the process of diffusion of knowledge and learning constituted in the
space of the Terreiro de Candomblé, a religion of African origin, whose teachings and
religious practices result from a historical context from different ethnic groups and their
linguistic heritages, which were brought from Africa. from the slave operative process. From
this panorama, the research has as its core the investigation about the ways of learning and
preserving the Yoruba language in a Candomblé Terreiro, which has its ritualistic principles
based on the Ketu "nation”. So, the research question asked: How does the Yoruba teaching
and learning process and its educational practices occur in the daily life of the Terrier de
Candomblé 1lé Axé Ala Kirij? In view of this concern, the general objective was to analyze the
Yoruba learning process among members of the Terreiro de Candomblé 1Ié Axé Ala Kirij.
Aiming to reflect on the Candomblé universe, the research was based mainly on the studies
of authors who talk about the theme such as: Caputo (2012), Castro (2005; 2011), Carneiro
(1948), Kileuy; Oxaguia (2009), Lima (1976), Lody (1987), Mattoso (1992), Munanga (2004),
Oliveira (2011), Parés (2018), Prandi (2003; 2005), Pinto (2013), Reis (2016), Rodrigues
(2010) Rufino (2019), Santos (2010), Santana (2021), Sodré (2019), Silveira (2006), among
others. As a methodological trajectory, qualitative research was chosen because it
contemplates a subjective path, with no need to quantify data, bringing the interdisciplinary
bias of Cultural History in association with Oral History, in addition to ethnography, by directly
connecting the researcher with the researched object. For this, participant observation and
collection of oral testimonies were used as research techniques and instruments from semi-
structured interviews, carried out with members of the 11é Axé Ala Kirij, from the oldest to the
youngest in the age of a saint, from the effective participation and relationship with Yoruba in
the space of the Terreiro observed. The investigation found that the learning of the Yoruba
language is an essential element to worship the orishas in that religious community, which
occur from a diverse dynamic, in daily activities specific to rites and rituals, where the various
moments lived in the Terreiro are used. to learn the language, constituting a way of
preserving the religious culture inherited from our ancestors. Finally, to make it possible to
understand that the Terreiro are composed of non-formal teaching spaces, which differ from
formal education that still uses curricula from a Eurocentric perspective, is to recognize that
the Candomblé Terreiro is a place that provides aggregation knowledge, values such as
humility, respect and faith, being the basis for the dissemination and perpetuation of the
Yoruba language as an ancestral heritage.

Keywords: Yoruba language. Candomblé. Learning. Ancestral inheritance. Ketu.



OLIVEIRA, Roseneide Passos Vitério. Ilé eko ti imo: aprendizaje y preservacion
de la lengua yoruba en Terreiro 11é Axé Aléa Kirij. p. 108 hojas, 2022. Disertacion
(Maestria) — Universidad del Estado de Bahia, PPGEAFIN, 2022.

RESUMEN

Esta investigacion trata sobre el proceso de difusion de saberes y aprendizajes constituido
en el espacio del Terreiro de Candomblé, religion de origen africano, cuyas ensefianzas y
practicas religiosas resultan de un contexto historico de diferentes etnias y sus herencias
linguiisticas, que fueron traidas de Africa, del proceso operativo esclavista. A partir de este
panorama, la investigacion tiene como eje la indagacion sobre las formas de aprender y
preservar la lengua yoruba en un Candomblé Terreiro, que tiene sus principios rituales
basados en la "nacion" Ketu. Entonces, la pregunta de investigacion plante6: ¢ Como ocurre
el proceso de ensefianza y aprendizaje yoruba y sus practicas educativas en el cotidiano del
Terreiro de Candomblé 1Ié Axé Ala Kirij? Ante esta inquietud, el objetivo general fue analizar
el proceso de aprendizaje yoruba entre los integrantes del Terreiro de Candomblé 11é Axé
Ala Kirij. Con el objetivo de reflexionar sobre el universo Candomblé, la investigacion se
baso principalmente en los estudios de autores que hablan sobre el tema como: Caputo
(2012), Castro (2005; 2011), Carneiro (1948), Kileuy; Oxaguia (2009), Lima (1976), Lody
(1987), Mattoso (1992), Munanga (2004), Oliveira (2011), Parés (2018), Prandi (2003; 2005),
Pinto (2013), Reis (2016), Rodrigues (2010) Rufino (2019), Santos (2010), Santana (2021),
Sodré (2019), Silveira (2006), entre otros. Como trayectoria metodoldgica, se eligid la
investigacion cualitativa porque contempla un camino subjetivo, sin necesidad de cuantificar
datos, trayendo el sesgo interdisciplinario de la Historia Cultural en asociacién con la Historia
Oral, ademas de la etnografia, al conectar directamente al investigador con el objeto
investigado. Para ello, se utiliz6 como técnicas e instrumentos de investigacion la
observacion participante y la recoleccion de testimonios orales a partir de entrevistas
semiestructuradas, realizadas con integrantes de la 1lé Axé Ala Kirij, desde el mas viejo
hasta el mas joven en edad de santo, desde el efectivo participacion y relacién con yoruba
en el espacio del Terreiro observado. La investigacion constaté que el aprendizaje de la
lengua yoruba es un elemento esencial para el culto a los orixas en esa comunidad religiosa,
gue se dan desde una dinamica diversa, en actividades cotidianas propias de ritos y rituales,
donde se aprovechan los diversos momentos vividos en el Terreiro. aprender el idioma,
constituyendo una forma de conservar la cultura religiosa heredada de nuestros
antepasados. Finalmente, hacer posible comprender que los Terreiros estan compuestos
por espacios de ensefianza no formal, que se diferencian de la educacién formal que aun
utiliza curriculos desde una perspectiva eurocéntrica, es reconocer que el Candomblé
Terreiro es un lugar que brinda agregacion de saberes, valores como la humildad, el respeto
y la fe, siendo la base para la difusion y perpetuaciéon de la lengua yoruba como herencia
ancestral.

Palabras clave: lengua yoruba. Candomblé. Aprendizaje. Herencia ancestral. Ketu.
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1 - CATANDO AS MICANGAS PARA COMPOSICAO DOS FIOS DE CONTAS

“Quando n&o souberes para onde ir, olha para
tras e saiba pelo menos de onde vens”.

Ana Maria Goncgalves. “Defeito de Cor” (2006, p.
569) - Provérbio Africano.

O ato viver nos reserva diversas experiéncias, as quais geram inquietacdes e
por consequéncia nos motivam a busca de conhecimentos, em conformidade com a
interagd@o e a compreensao de determinados assuntos. Escrever a “introduc&o” é dar
inicio a um texto que estimula a leitura, por isso, exponho nas linhas seguintes 0s
caminhos percorridos até encontrar as micangas utilizadas para confeccao desse fio
de contas, que se desdobrou no desenvolvimento da presente pesquisa.

O rigor académico (MACEDO, 2009), na maioria das vezes, impde, com uma
nitida preocupacdo, a necessidade de mostrar ao leitor (a) os referenciais
acessados, bem como, a descricdo das técnicas e instrumentos a serem utilizados
na analise dos dados. Porém, para além de apresentar os arcaboucos teoricos e 0s
caminhos metodologicos desse texto dissertativo, esse fio de conta (CAPUTO, 2012)
introdutivo tenta delinear as encruzilhadas as quais visitei que permitiram me fazer
chegar aqui.

Esse estudo, de certa maneira, € um retorno as memorias e sendo ao mesmo
tempo, uma investigacao sobre as formas de aprendizagem e preservacao da lingua
ioruba utilizada em um espaco de Terreiro de Candomblé. Desta forma, ao refletir
sobre o processo de africanizacdo do ioruba no Brasil, a partir dos ensinamentos
herdados pelos africanos escravizados no Novo Mundo e com base nos cultos as
divindades africanas, que permanece, majoritariamente, dentro dos Terreiros de
Candomblés, enquanto ato de existéncia, resisténcia e coexisténcia € que a
pesquisa inqueriu sobre : Como ocorre o processo de ensino e aprendizagem do
iorub& e suas praticas educativas no cotidiano do Terreiro de Candomblé 1€ Axé Ala
Kirij?

A partir dessa inquietacdo, had o entendimento que seria substancial
contextualizar a problematica, pois a pesquisa em si, promove uma revisita aos

conhecimentos presentes na memoaria social e religiosa dos afrodescendentes que
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carrega a ancestralidade de um povo, sua cultura, seus desafios em nao permitir a
negacdo, a marginalizacdo, o silenciamento da perpetuacdo desses saberes e da
valorizacdo e reflexdo dessas praticas. Neste sentido, o objetivo principal é analisar
0 processo de aprendizagem do ioruba entre os membros do Terreiro de Candomblé
l1é Axé Al4 Kirij.

No intuito de delinear uma linha histérica geral estabelecendo uma reflexao
sobre o re-(pensar) da Educacéo a partir das subjetividades e também das vivéncias
e experiéncias dos candomblecistas, a pesquisa apresenta enquanto objetivos
especificos: Descrever o0s principais aspectos histéricos do Candomblé e a influéncia
dos grupos étnicos africanos na constituicdo de Terreiros na Bahia e em Salvador;
Investigar as formas de ensino-aprendizagem da linguagem loruba no Terreiro de
Candomblé 1Ié Axé Ala Kirij nas Ultimas décadas do século XX (a partir de 1980) até
o atual século XXI; e, por ultimo, Verificar o uso da lingua lorub& no cotidiano do
Terreiro pesquisado, compreendendo como relacionam as aprendizagens do 1Ié Axé
Ala Kirij com os ensinos obtidos na educacéo formal.

Mediante esse contexto, ouso expor essas subjetividades e experiéncias
singulares, que atravessaram e atravessam a histdria de vida desses sujeitos, mas,
de modo especial, as quais permeiam a minha propria vida, ou seja, uma
sobrevivente da academia refletindo sobre uma tematica que também se configura
como uma escrita de si, mulher negra iniciada para orixa como Ekedji que aqui se
assenta, motivada pelo anseio de construir reflexdes epistemologicas e pedagdgicas
voltadas aos conhecimentos herdados de nossos ancestrais para cultuar as
divindades.

Assim, em meio ao vasto repertorio de historias de resisténcia, organizacao e
persisténcia para constituicdo da identidade religiosa, vi a importancia de trazer para
a roda, o trajeto percorrido por essa menina/mulher/pesquisadora negra, filha de
mulher negra e candomblecista, a qual sempre teve curiosidade em aprender sobre
o Candomblé, suas funcdes, rituais e a linguagem utilizada pelos seus membros.

Cresci frequentando um Terreiro de Candomblé, por intermédio da minha
mae; porém ndo participava das atividades por ser criangca, e porque meus pais
acreditavam que nao saberia lidar com o racismo e intolerancia religiosa fora do

Terreiro. Os anos se passaram e 0 desejo de aprender 0s ensinamentos e valores
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ali experienciados era grande. Assistia as festas com consentimento dos meus pais,
mas ndo como candomblecista, mesmo assim, somente em ver as pessoas
dancando e louvando aos orixas, sentia a energia que se fazia presente. Foi assim
gue cresci, tornei-me adulta, e ja conhecia um pouco sobre os cultos as divindades,
especialmente nos momentos de festas abertas, o que fez aumentar o desejo em
ser do Candomblé, resultando na minha iniciacdo como Ekediji.

Ao fazer parte dessa religido de matriz africana foi possivel perceber que
pertencer ao Candomblé ndo era uma acdo simples, pois requer atencdo e
dedicacdo aos ritos e rituais, bem como, aos inumeros aprendizados intrinsecos
nessa pratica religiosa. Neste sentido, a construcdo desse fio de contas segue seu
curso conduzido pela atencdo, cuidado e paciéncia, sendo enfiado e reenfiado,
acrescido com micangas e elementos especificos que tratam acerca da tematica,
deixando também perceber a identidade da pesquisadora.

Maria Stella de Azevedo Santos (2010), mais conhecida como Méae Stella de
Ox0ssi, ressalta que:

Religiao é cultura. A religido estéatica perecera. Dai a necessidade de
palestras, debates, viagens e outros movimentos que “SACUDAM” o
povo do Candomblé. Como sinal dos tempos, ndo é mais possivel a
pratica de crenca nos Orisd sem reflexdes, estudos e entrosamento
(SANTOS, 2010, P. 35-36).

Santos (2010) destaca a importancia da socializacdo dos conhecimentos
adquiridos nos espacos de Terreiros de Candomblés como forma de manutencao e
preservacgdo das religides e culturas de matrizes africanas. Neste sentido, é possivel
refletir que tais espacos configuram-se enquanto lugares educativos permeados de
saberes, em vista disso € que inclino-me para esse estudo que traz consigo uma
linguagem herdada de povos escravizados trazidos de Africa.

Nesse contexto, busco por meio de “sabedorias de frestas™ escrever este
texto dissertativo, junto ao Programa de POs-Graduacdo em Estudos Africanos,
Povos Indigenas e Culturas Negras (PPGEAFIN), da Universidade do Estado da
Bahia (UNEB), como uma forma de enaltecer e valorizar os saberes e as praticas de
ensino nao formal dentro do Terreiro de Candomblé. Ressalto que o curso de Poés-

graduacédo Stricto Sensu sempre foi um desejo pessoal, pois tinha a pretensédo de

1 Expresséo utilizada pelo autor Luiz Rufino na obra “Pedagogia das Encruzilhadas”
19



realizar um estudo acerca das identidades afro-religiosas que, de alguma maneira,
sempre me inquietava.

Entretanto, em determinados momentos a vida nos impde outras prioridades.
Assim, essa fase académica foi adiada devido a minha preparagao para realizagéo
de concursos publicos e, por consequéncia, tornar-se funcionaria publica, na area de
educacdo. O resultado ocorreu apos alguns anos de entrega e tentativas, com a
aprovacdo e tdo almejada nomeacdo; agora, era somente cumprir o estagio
probatdrio e, entdo, se dedicar ao mestrado.

Nesse intermédio outras insurgéncias vieram, como sérios problemas de
saude, provocando inclusive o meu afastamento das atividades laborais e, mais uma
vez, adiando a minha imerséo a pesquisa cientifica. Porém, concomitantemente, ao
avanco do tratamento clinico fui retornando as atividades e ingressei como aluna
especial, no componente curricular Cultura Popular, do Programa de Mestrado em
Educacédo (PPGEEDUC), da Universidade Federal da Bahia (UFBA).

Esse primeiro contato com um Programa de Mestrado, em especial, com o
componente curricular (Cultura Popular), oportunizou uma releitura frente a minha
pratica didatica e no tocante as questbes culturais. Para além disso, foi possivel
galgar contribuicdes com os estudos e as reflexdes obtidas no componente, para
ampliar minha pesquisa nos aspectos tedrico-conceituais.

Com o projeto escrito, participei de dois processos seletivos sendo aprovada
no Programa Po6s-Graduacdo em Estudos Africanos, Povos Indigenas e Culturas
Negras (PPGEAFIN), da Universidade do Estado da Bahia (UNEB). A emocéao foi
grande e o receio também, pois ndo sou historiadora por formacéo e sim pedagoga,
contudo, o que me fez permanecer e acreditar que estava no caminho certo foram
0s campos de estudos e pesquisas proporcionados por este Curso de Mestrado.

Passado o éxtase da aprovacado, ja preparada para o inicio do Curso em
2020, chega-se a noticia da Organizagdo Mundial da Saude (OMS) acerca da
pandemia do novo coronavirus, com iSso surgem questdes emocionais, pois cursar
0s componentes curriculares do mestrado num periodo pandémico ocasionou
frustracdes, uma vez que a proposta inicial estava voltada as atividades presenciais.
Além do desejo pessoal de poder ir a campo de forma efetiva. Contudo, foi preciso

buscar maneiras adaptaveis para manter as investigagoes.
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A respeito do percurso metodoldgico da pesquisa vale considerar que para
um projeto de pesquisa ser desenvolvido € imprescindivel uma metodologia
apropriada que contemple o objeto estudado. Por isso, se fez necessario atentar-se
aos cuidados na escolha dos caminhos e métodos de investigacdo, levando em
conta todo 0 processo necessario para atingir o resultado.

Desse modo, o estudo esta pautado numa pesquisa qualitativa, alicercada na
dimenséo da Histoéria Cultural dialogando de forma interdisciplinar e multidisciplinar a
luz da abordagem etnogréfica, possibilitando analises, interpretacdes e descri¢cdes
acerca da aprendizagem do ioruba em um Terreiro de Candomblé. O trabalho
também esta ancorado no método exploratorio e descritivo a partir de técnicas,
instrumentos de pesquisa e coletas de dados como a observacao participante e as
entrevistas semiestruturadas, registradas mediante gravacdo, na qualidade de
narrativas e depoimentos.

A respeito das entrevistas, essas foram coletadas em consonéancia com as
normas e procedimentos do Comité de Etica em Pesquisa (CEP), da Universidade
do Estado da Bahia (UNEB), em relac&o a participacéo de seres humanos. Todos os
sujeitos-participantes foram convidados a assinarem o Termo de Consentimento
Livre e Esclarecido (TCLE) antes de cederem seus depoimentos. Vale destacar que
0s sujeitos que fazem parte da pesquisa sdo candomblecistas e pertencentes ao
Terreiro 1Ié Axé Ala Kirij, com faixa etaria de 22 a 75 anos de idade, de diferentes
géneros sexuais e cores raciais.

O termo - fio - nessa pesquisa esta voltado a um artefato utilizado pelos
candomblecistas. Os fios de contas, estes sdo de cores variadas e cada um
representa uma divindade (orixa, inquice e/ou vodum). Assim, trago fios de contas
inspirada em Caputo (2012) que revela ser um elemento sagrado, enfiado com
atencao e paciéncia, ou seja, existe um processo pelo qual o fio de conta passa,
desde ser produzido até ser utilizado como elemento identificador para quem esta
usando.

Desse modo, associo metaforicamente o artefato a minha pesquisa, ndo com
a pretensao de trazer meus escritos como algo sagrado, muito embora, esteja em
dialogicidade com o sagrado afro-religioso, mas pela compreenséo do processo de

enfiar aos poucos, atraveés de aprendizagem minuciosa como a producéo do fio de
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conta, pois “os fios de conta enquanto objetos idealmente concluidos,
independentemente dos tipos, poderéo passar por modificacdes formais, geralmente
acréscimos que ocorram ao processo iniciatico, que é, por sua vez, permanente”
(Caputo, 2012, p. 32).

Assim, o ato de buscar compreender o idioma ioruba e a forma como ocorre o
aprendizado em uma comunidade religiosa € o fio condutor da pesquisa para o
reconhecimento dos Candomblés, principalmente as questbes das nacdes
religiosas, das identidades e linguagem, bem como o pertencimento de axé. Com
isso, sera a partir do olhar real préximo ao local afetivo da pesquisa e dos sujeitos,
gue proponho analisar e entender o objeto investigado para evidenciar o papel da
lingua africana na formac&o identitaria de um Terreiro de Candomblé.

Neste estudo, o lécus, denominado aqui de local afetivo da pesquisa
concentra-se no Terreiro de Candomblé 1lé Axé Ala Kirij, tendo como data de
fundacao o dia 05 de marco de 1980, inicialmente, localizado na Rua Didié Santana,
n® 18, Goes Calmon, Simdes Filho, e, atualmente, instalado na Travessa das
Acéacias, n° 04, Boca da Mata de Valéria, em Salvador-Bahia, de “nacdo” Ketu. E
importante registrar, que mesmo sendo candomblecista, o olhar da pesquisadora
esta estabelecido a partir do concebido e percebido, mas nao do vivido diariamente
(LEFEBVRE, 2006), ou seja, ndo é pertencente enquanto Oomo-Orisd? desse
Terreiro.

O Candomblé aparece como parte da minha curiosidade e atual investigacéo
de pesquisa. O ioruba, enquanto lingua africana utilizada nos Terreiros de
Candomblés torna-se, portanto, meu fio de analise e o processo de aprendizagem o
principal objeto de pesquisa. Nesse contexto, a contribuicdo historica acerca da
formacao do Candomblé no Brasil e as origens das nacfes de cultos afro-religiosos
para essa pesquisa tornam-se substanciais, visto que ao se propor estudar uma
tematica pressupde-se que temos anseios e até vivéncias iniciais sobre a mesma.

Frente a isso, 0 desenvolvimento dessa pesquisa justifica-se por investigar o
processo de aprendizagem de uma lingua herdada dos africanos escravizados
utilizadas nas religides de matrizes africanas, nesse caso os Candomblés. Logo, se

faz necessario compreender a forma como se originou os Candomblés, que tem sua

2 Palavra em ioruba usada no Candomblé de nacéo Ketu para dizer que é filho(a) de Orixa.
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génese nos deuses africanos reconstituida no Brasil, intentando reviver herancas
tradicionais e conhecimentos trazidos na memoria dos negros escravizados, bem
como os elementos simbodlicos e materiais, que eram e ainda séo utilizados pelos
candomblecistas na construgéo de tais saberes usados para perpetuar essa religiao
ancestral.

Vale destacar que, mesmo havendo inUmeras pesquisas a respeito desta
tematica, acredita-se que frente a imensiddo de materiais publicados, a
compreensao e substancialidade do tema aqui discutido transmutam-se em dados
valorativos da cultura afro-brasileira, pois “os candomblés formam um verdadeiro
mundo e os pesquisadores ndo devem assim abster-se de continuar a explora-lo,
sob alegacdo de que tudo sobre ele ja foi dito e muito bem-dito” (Bastides, 1961,
p.30). Entdo, se faz necesséario percorrer esse caminho para compreender com
clareza a origem, constituicdo, expansao dessa religido no Brasil e a lingua utilizada
pelos candomblecistas, no caso dessa pesquisa, o ioruba.

Dito isto, a dissertacdo estd dividida em trés grandes secfes, além da
introducéo e das consideracgdes finais. A primeira se¢cao € apresentada a introducéo,
a segunda secao denominada por “Os caminhos do Candomblé no Brasil: aspectos
introdutérios”, tem como principal objetivo analisar 0s processos historicos
intrinsecos a constituicao da religido do Candomblé no pais. Compondo, também, as
reflexdes acerca do sincretismo religioso e a diferenca existente nas acodes
sincréticas entre as culturas dos variados grupos étnicos africanos e o sincretismo
afro-catdlico ocorrido no Candomblé.

Ainda nessa secdo, ha uma discussao referente aos grupos étnicos da Africa
tradicional os Jejes, Nag6s e Bantos, seus tracos e herancas impressos no pais,
contribuindo para a constituicdo das “nacdes” religiosas dos Candomblés. Em
seguida, expbe uma compreensdo geral a respeito da formacdo dos Terreiros em
Salvador, Bahia no século XIX, para assim poder adentrar no contexto histérico do
local afetivo da pesquisa, sua nacdo e idioma enquanto identidade de axé, as quais
irdo subsidiar analises e discussfes acerca da lingua iorub4d e o processo de
aprendizagem desse idioma nesse espaco religioso.

A terceira secéo, intitulada por “lléké: construgdo e conexdo dos caminhos da

pesquisa”’, aborda de maneira cuidadosa as preocupacles inerentes ao objeto
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estudado. Pondo em destaque, com isso, 0S processos e etapas imprescindiveis a
pesquisa. Ja a quarta secgao, “llé €ko ti imo: ensino e aprendizagem no Terreiro
enquanto perpetuagcdo dos saberes ancestrais” tem como objetivo apresentar a
interpretacao e analise do material coletado no periodo da pesquisa de campo.

Nesta foi conferido como ocorre 0 processo de ensino e aprendizagem no
Terreiro quanto a preservacdo dos saberes ancestrais, bem como os caminhos
utilizados pelos sujeitos de pesquisa para a consolidacdo da aprendizagem da
linguagem iorub4, como também expde as praticas educativas utilizadas por esses
sujeitos no cotidiano do IIé Axé Ala Kirij para efetivacdo desses saberes. Verificou-se
ainda como as memoarias e as tradicfes orais foram substanciais para a difuséo e
preservacdo dos conhecimentos, compreendendo como os candomblecistas dessa
comunidade religiosa relacionam as aprendizagens com 0s ensinos obtidos na
educacédo formal. E por dltimo, as consideracdes finais.

E imprescindivel relatar que produzir esse fio de contas, em periodo
pandémico, vem sendo uma atuacdo desafiadora. Além disso, essa escrita esta
direcionada por elementos como sensibilidade, empatia, coadjuvacao, flexibilidade e
resiliéncia, pois, em tal conjectura realizar uma pesquisa académica é sinbnimo de
reunir forcas e destreza para seguir entdo acreditando no recomego, em um novo
normal, e na cura, alimentado pela crenca de compartilhar aprendizagens e saberes,

podendo ser constituidos metaforicamente a ideia de enfiar seus fios de contas.
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2 - OS CAMINHOS DO CANDOMBLE NO BRASIL: ASPECTOS INTRODUTORIOS

Sou do Candomblé e pronto! Sou do Candomblé
de matriz africana, porém reinventado no Brasil,
readaptado as condicbes de nossa terra.

Angelo Santana (2018).

As formacdes das religibes de matrizes africanas estao diretamente ligadas
ao processo da escraviddao no Brasil, um dos locais escolhido como rota para
chegada de escravos traficados para o Novo Mundo, ou, simplesmente, para as
Américas, em condi¢cdes perversas e desumanas, para enriquecimento e maior
controle politico da metrépole portuguesa; atendendo, assim, aos interesses da
Europa.

Raul Lody (1987) assegura que:

Nesse ambito de interesses econdmicos, o continente africano € alvo
de uma série de investidas que, da segunda metade do século XVI a
primeira metade do XIX, serviram de cenario para o transporte de
milhares de homens e mulheres da Africa para o Brasil, reunindo
diferentes etnias, contrastantes estagios culturais e diferenciados
sistemas sociais, econdmicos, politicos e religiosos. (LODY, 1987,
p.07)

Esses negros, de ambos os sexos, distintos também por etnias, culturas,
sistemas politico-econdbmicos e expressdes religiosas, aportaram em territorio
longinquo sem saber ao certo o que encontraria nas novas terras do além mar, mas
todos vinham na condicdo de escravos, ou seja, objetos/propriedades de outros
seres humanos. Nesse contexto, Pierre Fatumbi Verger (1997) descreve que,

[...] no Novo Mundo, uma multiddo de cativo que néo falava a mesma
lingua, possuindo habitos de vida diferentes e religides distintas. Em
comum, nao tinham sendo a infelicidade de estar, todos eles,
reduzidos a escraviddo. Longe das suas terras de origem
(VERGER, 1997, p.22, [grifo nosso]).

Além disso, os africanos, pelo pensamento europeu, ‘hegeménico’ e
dominante, eram, e em certa medida ainda sdo, estigmatizados e categorizados
como seres inferiores, barbaros e sem cultura. Porém, subvertendo tais
compreensdes e representacées sobre os negros escravizados, Odé Kileuy e Vera

de Oxaguia (2009) justificam que “[...Jos negros que para ca foram trazidos, sentindo
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a necessidade e procurando salvaguardar suas tradigdes, recriaram um ritual bem
proximo ao que realizavam na terra-mée [...]*” (KILEUY; OXAGUIA, 2009, p.31).

A insercdo e expansdo das religides afro-brasileiras trazem intrinsecas em
seus multiplos percursos situagfes de dominacdo fruto da colonizagdo, onde as
“crengas de escravos e seus descendentes ndo eram reconhecidas como tais nem
gozavam de liberdade religiosa, tendo sido durante todo o Brasil Col6nia e Imperial,
desrespeitados e perseguidos” (AGUIAR, 2007, p.17 apud ALVES, 2018, p.49).
Contudo, os escravos buscaram caminhos para realizar os cultos as divindades,
ainda que fossem em momentos de negociacdes senhoriais, conseguindo, assim,
manter suas crencas religiosas, originando-se, com isso, os Candomblés* no Brasil.

Nicolau Parés (2018) expde, a partir das reflexbes de Harding, que os
Candomblés originaram-se como forma de responder as acdes escravagistas, ou
seja, uma pratica de resisténcia dos africanos escravizados contra a desumanizacao
de suas proprias culturas imposta pelos portugueses aqui no Brasil; atrelando ao
conceito de Candomblé a comunhdo/comunidade, refugio/resisténcia,
cura/reparacao.

Nessa perspectiva, os Candomblés sdo expressdes religiosas formadas no
Brasil pelos africanos escravizados que reconstruiram, reinventaram e
reinstitucionalizaram em solos distantes as religides e praticas religiosas de Africa;
sendo um dos maiores simbolos de experiéncia e resisténcia escrava para enfrentar
os infortinios da escravidao.

Destaca-se que, na Africa tradicional, os cultos as divindades eram individuais
e ligados a uma cidade ou a um pais inteiro, ou seja, os voduns, orixas ou inquices®
eram cultuados separadamente. Foi no Brasil que o culto as divindades africanas foi
constituido num mesmo espaco fisico, tal como é conhecido atualmente, como traz

Antbénio Carlos oga e candomblecista do Terreiro de Candomblé I1é Axé Ala Kirij:

A minha visdo é que o culto 14 da Africa é diferente do que tem no Brasil, até
porque o Candomblé foi criado aqui pelo nosso povo escravo passando de
uma para o outro. Entdo, para eu manter um terreiro eu preciso dar
continuidade ao que foi passado pelo meu zelador, cabendo a mim
preservar 0 que ele me ensinou, essa oralidade. Um exemplo é que no

3 Termo utilizado para se referir & Africa, ao continente africano.

4 Dentro dessa linha de pesquisa optou-se por utilizar a palavra Candomblés no plural por abordar a

formacgdo de Candomblé a partir das diferentes expressées de cultos afro-religiosas no Brasil.

5Orixas, voduns e inquices sdo divindades mitologicas africanas e elementares da natureza. Os

termos usados seguindo as “nagdes” de candomblés: orixa (ketu), voduns (jeje) e inquices (angola).
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Candomblé eu tenho espago onde eu cultuo todos os orixds no mesmo
local, ai meu pai ensina que na Africa ndo é assim (Antdnio Carlos de
Almeida, 2021)

Ainda sobre a visdo acerca do Candomblé aqui no pais Jodo Carmo (1987),
vem retratando que essa religido €, primordialmente, desenvolvida no Brasil de
maneira singular, fator que pode ser visto no formato dos cultos n&o sendo
encontrado em outro lugar, consequentemente pelas condicdes que 0s negros se
encontravam para desenvolver suas crencas religiosas no periodo colonial. Neste
sentido, o ‘sequestro’ dos africanos para a América foi fator decisivo para formacéao
dos Candomblés enquanto uma das religides constituida pelos e para o0s
escravizados, como forma de identidade, resisténcia e ancestralidade.

Os primeiros cultos de origem africana no Brasil, conforme estudos anteriores
e também apresentado por Parés (2018), foram registrados, inicialmente de forma
mais simples e em fase de adaptacdo, chamados por batuques em torno das
irmandades catélicas; em seguida, de maneira mais complexa, os Calundus, sendo
compreendidos, inicialmente, como culto cujos rituais estavam voltados ao poder de
cura.

Assim, do Calundu originaram-se outras manifestacdes religiosas, dentre elas
os Candomblés. Calundu tornou-se, portanto, um termo genérico, dando espaco
para outras denominagfes tais como: Xangd (Pernambuco); Batuque (Rio de
Janeiro e Sdo Paulo); Tambor-de-Mina (Minas Gerais); Candomblé (na Bahia),
sendo este Ultimo também o termo mais usual. Além de outros segmentos de
matrizes africanas, afro-brasileiras e afro-indigenas como a Umbanda, Quimbanda e
o Candomblé de Caboclo.

Com relagéo ao termo Candomblé, Yeda Pessoa de Castro registra que:

O termo candomblé, averbado em todos os dicionarios portugueses
para designar os chamados cultos afro-brasileiros na Bahia (como
macumba no Rio de Janeiro, e xangd em Recife), vem do étimo
banto "ka-ndémb-id-é>ka-n-démb-éd-é >ka-n-démb-él-é", derivado
nominal deverbal de "ku-lomb-a>ku-démb-4&, louvar, rezar, invocar,
analisdvel a partir do protobanto "kodomb-éd-4", pedir pela
intercessdo de. Logo, candomblé é igual a culto, louvor, reza,
invocacdo. (CASTRO, 2011, p. 83-84)

Neste interim, os significados dados a palavra Candomblé estdo relacionados
ao designio religioso, em que grupos ou comunidades praticam cultos as divindades
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elementares da natureza como 0s orixas, voduns, inquices. Entretanto, existem
outras defini¢cdes atribuidas a essa palavra, tais como: local onde se realiza os cultos
ou cerimdnias internas e/ou publicas do povo-de-santo®. Edson Carneiro (1948),
reitera, contudo, que o termo Candomblé era remetido “[...] as festas publicas anuais
das seitas africanas” (CARNEIRO, 1948, p.19).

A constituicdo do Candomblé fora formada através de adaptacfes das
praticas, crencas, ritos e rituais de diferentes povos ou grupos étnicos oriundos do
continente africano, contribuindo, desse modo, na composicdo das “nacdes” de
cultos afro-religiosos, que no Brasil foram/s@o designados como banto/angola, jeje e

nagb-ketu, as quais serdo amplamente explanadas no decorrer do texto dissertativo.

2.1. Larbye, koba Exu: o principio da transformacao

Na cultura iorubana, Exu é o orixa do movimento de carater mutante, bem
como é denominado em ioruba de Ojési (mensageiro), pois é o intermediario entre o
criador e a criatura. Senhor da comunicagéo, orixa do movimento, transmutacao e
possibilidades, requisitado por toda essa poténcia, saberes e astlcia. Yangi, outro
nome dado a essa divindade, sendo atribuida a primordialidade de Exu. Em outras
palavras, Yangi € o principio mitico do caminho e senhor das encruzilhadas.

Motivados por seus saberes e argulcia, lancamos mao das caracteristicas
atribuidas a essa divindade, portanto, para tecer os primeiros fios das palavras a
respeito dos aspectos histdricos do Candomblé no Brasil, pois seja ele Exu para os
povos iorubanos, Elegbara entre os jejes ou PambuNjila (Pombo-gira) para a
“nacao” banto, tudo se inicia a partir dele. Nada comeg¢a no Candomblé sem sua
saudacgao. Por isso, e por muitos outros motivos, “Laréye, koba Exu!” (Viva o rei
Exu).

Nesse sentido, Exu € a forca transgressora, como disse dona Carmelita
Santos da Conceicdo, uma das candomblecistas mais velhas do Terreiro de
Candomblé 11é Axé Ala Kirij, [...] o dito mais certo minha filha, € que Exu faz o que é
certo ser ‘errado’ e o ‘errado’ ser certo, Exu € comeco, primeiro vem ele para depois

as coisas acontecerem [...] (Carmelita Santos da Conceigao, 2021).

® Pessoas que pertencem as comunidades ou Terreiros de Candomblés.
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Apoiado nesse depoimento e tomando como base o ebd’ epistemoldgico
contido no texto de Luiz Rufino (2019) é possivel compreender que Yangi é o
primeiro ancestral, o primeiro orixa a ser cultuado, o primeiro a ensinar e a ser
ensinado dentro dos Terreiros de Candomblés. E aquele que antecede a tudo em
pratica, constituicdo e reconstituicdo, pois Exu se quebra em pedacos e depois se
reconstroi em busca de novos caminhos; sendo, portanto, senhor das possibilidades.

Ao estabelecer um olhar mitico, e quase descritivo, € possivel que Exu
através de suas artimanhas, tenha irradiado nossos ancestrais escravizados
estimulando-os a subverter o sistema escravocrata. Para assim, construir caminhos
encruzilhados na busca pela liberdade, como também para praticar seus saberes
culturais e realizar o culto as suas divindades, uma vez que “[...] € ele o principio
dindmico que cruza todos os acontecimentos e coisas, uma vez que sem ele ndo ha
movimento” (RUFINO, 2019, p. 23).

Nesse sentido, € por meio desse cruzo, das brechas possibilitadas por Yangi,
gue 0s negros souberam se organizar e construiram estratégias para salvaguardar
suas herancas sociais, culturais e religiosas, subvertendo as acdes coloniais de
negacao e ocultacdo dos saberes, das praticas socioculturais e religiosas. Partindo
do pensamento de Eduardo David de Oliveira, se “[...] ndo fosse isso, teriamos
desaparecido, enquanto experiéncia de resisténcia, permanéncia e consisténcia da
face da terra!” (OLIVEIRA, 2012, p.44).

De antemdo, € necessario justificar que em outros estudos 0s termos
afrodescendente, preto, pardo e, até mulato sédo incorporados enquanto sinénimos
de negro. Porém, essa pesquisa tenta construir um olhar epistemoldgico a respeito
das questdes raciais e de cor, adotando, assim, o uso, quase que exclusivo, das

expressoes ‘negro’ e ‘negra’.

2.2. As manobras de negacéo e invisibilidades da cultura e identidade negra

O processo de escravizagdo no Brasil € permeado por acBes de barbarie,

tanto pela violacdo da cultura negra, quanto pela dinamica de coisificar os negros.

" Nessa circunstancia, o termo é utilizado estrategicamente como metafora em alus&o a construgdo
de saberes.
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Os colonizadores direta ou indiretamente fomentaram a negacdo e a invisibilidade
dos negros, na tentativa de apagar suas identidades e culturas étnicas, realizando
assim manobras de silenciamento das praticas religiosas, a partir de padrdes
racistas assentidos “[...] na perspectiva da producao da nao presenca da diversidade
gue se instituiu uma compreenséo universalista sobre as existéncias” (RUFINO,
2019, p.27).

Kabengele Munanga (2004) reconhece que, tais praticas de racismo estédo
associadas a uma crengca acerca da existéncia das ragas naturalmente
hierarquizadas, onde o racista cria um contexto visionario para raga considerando
um grupo social naturalmente inferior ao grupo que ele pertence, ou seja, um grupo
considerado inferior ndo somente quanto as caracteristicas fisicas como cultural,
intelectual, linguistica e religiosa. Assim, 0 racismo nasce da pressuposi¢cdo de
“caracteres biologicos e qualidades morais, psicoldgicas, intelectuais e culturais que
desemboca na hierarquizacdo das chamadas ragcas em superiores e inferiores”
(MUNANGA, 2004, p.8).

Esse processo de inferiorizacdo dos africanos cativos pode ser compreendido
também a partir da supremacia eclesiastica da Igreja Catodlica, predominante durante
boa parte da colonizacdo, ao batizar todos os negros vindos de Africa, como
estratégia de converté-los. Assim, a partir da imposicdo catequizadora, 0s
escravizados eram forcados a se batizarem e recebiam no ato batismo Catolico um
novo nome, de influéncia portuguesa.

Neste sentido, Jodo José Reis (2016) descreve a seguinte situagao:
“Marcelina da Silva era seu nome cristdo, Obatossi seu apelido ritual”’, (REIS, 2016,
p.53). Marcelina da Silva € a primeira sucessora das africanas fundadoras de um
dos principais Terreiros de Candomblé de Salvador e do Brasil. E importante
esclarecer, entretanto, que o nome Obatossi corresponde na verdade a identidade
religiosa de Marcelina, ou seja, 0 home que a representa na comunidade afro-
religiosa.

Porém, tal pratica auxiliava também no controle dos negros cativos, uma vez
gue, todos os batizados na Igreja Catdlica eram devidamente registrados. Assim, 0s
senhores de engenho ao comprar um escravo recebiam uma documentagéo — com o

nome de batismo — para comprovar posse sobre tal cativo. Segundo Reis (2016), a
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Igreja Catolica compactuava com as questdes politicas da época, na qual o batismo
implicava numa dualidade de interesses. Todavia, sempre existiram manobras de
negociacbes em meio aos conflitos sociais e religiosos provocados pelos proprios
negros para subverter ou na tentativa de subverter os sistemas impostos.

Neste sentido, Reis (2016) apresenta o africano Joaquim Manoel Ricardo, um
dos escravos a adquirir privilégios, no periodo oitocentista, ao ascender
economicamente, constituindo bens, inclusive sendo dono de escravos; além de
realizar com certa tranquilidade suas praticas afro-religiosas em meio ao catolicismo.
Porém, tendo vestigio da invisibilidade sociocultural e religiosa negra, declarava-se
publicamente como catélico e devoto de Santo Antdnio.

Com isso, ha de convir que o africano Joaquim Manoel Ricardo buscou
caminhos para transpor e/ou suavizar os ataques da invisibilidade e negacéo de sua
identidade e religido, pois como demostra Parés (2018), o Candomblé, nesse
periodo, era avaliado por um viés negativo, ao associar os fundamentos e
cosmovisdo das religibes de matrizes africanas com charlatanismo e fetichismo
como retrata Nina Rodrigues (1896)8.

O autor, apresenta tracos voltados a categorizar e hierarquizar a identidade
cultural, crengas e praticas das religides de matrizes africanas, caracterizando o0s
negros candomblecistas e sua religiosidade como inferiores e incapazes, além de
tratar de forma racista e discriminatéria a incorporacdo dos Orixas, Voduns e
Inquices como “estado de santo”. Porém, tomando como base as consideracdes
tedricas de Rufino (2019), mesmo reconhecendo o pioneirismo de Nina Rodrigues,
mas partindo de um olhar transgressor as escritas do mesmo, o qual possibilitou, a
meu ver, o entendimento de que certamente ele e outros tantos pesquisadores,
seguidores de visdes eurocéntricas, ndo se deixaram e nem quiseram conhecer a
fundo os saberes e praticas do Candomblé.

Nicolau Parés (2018), aponta uma escassez de fontes documentais
relacionadas ao Candomblé no Brasil. Somente apds os meados do século XIX

serdo encontradas, em maior volume, mas com escritas em forma de denuncias,

8 A obra “O animismo fetichista dos negros baianos” de Nina Rodrigues, fora publicado originalmente
na Revista Brasileira entre 1896, porém foi acessada a partir do livro publicado em 2006
homenageando o seu centenario de morte, a reprodugdo da versdo “fac-similar’ da obra foi
organizado por Yvonne Maggie e Peter Fry.
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ocorrendo muitas vezes equivocos e repressdes. Em outras palavras, nesse
periodo, as praticas dos Candomblés estavam sempre nas paginas policiais, como
as registradas no jornal “O Alabama”, fundado em Salvador, em 1863.

Além disso, no inicio do século XX, as pesquisas revelam os Candomblés
sendo ainda alvo de censuras e discursos racistas em paginas de veiculos de
comunicagao da época como o jornal “A Ordem”. Tais informagdes foram elucidadas
na obra de Edmar Ferreira Santos (2009).

E interessante notar que o jornal que frequentemente identificava o
candomblé com a degeneracdo da familia, da sociedade e até
mesmo da racga, representando-o como o lugar de brodios e orgias,
também se refere a ele, como vimos, por meio da expressao “missa
negra”. A terminologia empregada sugere o carater de celebracdo
musical e religiosa, mesmo com o tom irbnico que cerca a utilizacao
do termo em destague. Assim, seu uso nos indica a consciéncia do
articulista de que, ao se referir aos candomblés, estava tratando da
religiosidade de matriz africana (SANTOS, 2009, p. 30).

A partir desses cenarios € possivel observar o Brasil escravagista, constituido
por diversas acdes socialmente instituidas para descaracterizar e perseguir o povo
negro e seus descendentes. Perante essas questdes percebe-se o esforco ainda
gue ndo coordenado do epistemicidio, ao impor aquilo que Boaventura de Sousa
Santos (1990) denomina de os trés tipos de estratégia: assimilacdo, invisibilizacéo e
destruicdo. Entretanto, nessa situacdo a invisibilizacdo que mais se aplica, uma vez
gue, ocorre quando o sistema dominante torna invisivel as formas de resisténcia do
conhecimento popular.

Frente aos expostos, e apesar do panorama histérico voltado as religides de
matrizes africanas trazerem diversas tentativas de ocultacdes e, estas perdurarem
até os dias atuais, 0os escravizados ndo se entregaram por completo as investidas
opressoras as quais foram vitimas, por conseguinte, buscaram caminhos para
preservar suas herancas étnicas, tendo a religiosidade aliada na reconstrucéo
cultural e identitaria resultantes de praticas de resisténcias. Por outro lado, ainda é
preciso acdes para combater as concepcdes eurocéntricas, racistas e reducionistas
do Candomblé.

Dentre as novas narrativas sobre as religibes de matrizes africanas, Maria
Stella de Azevedo (2010), mais conhecida por Mé&e Stella de Oxossi, ou

simplesmente, Odé Kayodé, descreve fatos concernentes ao Candomblé como
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forma de resisténcia. Além disso, apresenta uma discussdo a respeito das
perseguicdes aos Terreiros de Candomblés, no século XX, pela policia, que
considerava tais praticas como “[...] coisa de negros ignorantes, pratica fetichista a
vergonha da Bahia” (SANTOS, 2010, p.18). Por outro lado, a autora aponta as agdes
lideradas por Mde Aninha, fundadora do Ilé Axé Opo Afonja, para combater tais

perseguicdes policiais, da época, em atos de resisténcias (SANTOS, 2010).

2.3. Uma reflex&o necessaria acerca do sincretismo religioso

Em Africa, os africanos pertencentes a variados grupos étnicos interagiam e
compartilhavam uma série de componentes e saberes culturais tais como, habitos,
costumes e até mesmo a lingua falante, estando nesse transito o campo religioso.
Dentre as praticas religiosas desses povos, ocorre 0 processo de interpenetracao
nos sistemas da cultura religiosa entre um grupo e outro pertencente a determinada
area/regiao africana, conforme salientado por Parés (2018).

Naquelas partes da area gbe onde habitavam grupos ioruba-falantes
ha possibilidades de achar cultos de orixas. Os orixds ndo sado
divindades de origem adja, como ocorre em yehwe. Ao contrario é
mais provavel que certos voduns tenham origem ioruba. Por
exemplo, na traducdo da Doctrina Christiana aparece a expresséo
Lisa (Toi Lisa, Elisa) para traduzir o nome de Jesus Cristo. Sendo
Lissa um vodum associado a cor branca, ndo é estranho que o0s
tradutores de Alada escolhessem esse referente para designar o
deus do branco. Ora, Lissa deriva do nagd orisa, pois os vocabulos,
guando apropriados pelos gbe-falantes perdem a vogal inicial e
transforma o r em |. Essa evidencia indica que em meados do século
XVII o sistema religioso nag6 ja tinha forte penetracdo no sistema
religioso vodum (PARES, 2018, p.37).

Diante das informacdes prestadas pelo autor, observa-se que a religiosidade
africana ja tinha tradicdo de se fazer sincrética na propria Africa. Com a escravidéo,
o sistema de interpretacao, troca e assimilacéo cultural é transposto para a América.
Perante os expostos, e dialogando com Carmen Cinira Macedo (1989), € preciso
compreender os Candomblés como uma maneira de sustentacdo dos cultos
africanos pelos grupos étnicos aqui no Brasil, sofrendo suas ressignificacdes tendo
em vista 0 sincretismo entre 0s grupos étnicos e, considerando o contexto que

vivenciavam naquela época, que lhes privavam de qualquer manifestacao religiosa,
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econbmica, politica e cultural, desta forma através de unido e troca conseguiam
cultuar sua divindade partindo de empréstimos, interligacdo, ou seja, mesclando
saberes oriundos de diferentes praticas étnico-religiosas.

Neste sentido, Roberto da Costa e Silva (2003) traz o seguinte entendimento:

O processo de acomodacdo cultural do africano era, assim,
continuamente interrompido. Em vez de render-se de todo a maneira
de viver do branco, um ijebu® escravizado fortalecia-se em suas
crencas e em seus costumes a cada desembarque de um navio
vindo de Lagos, e enriguecia-se ao contato com africanos de outras
origens (SILVA, 2003, p. 158).

Embora muitos africanos apds serem traficados ndo tivessem mais contato
com individuos do mesmo grupo étnico, devido as estratégias impostas pelos
senhores de engenho, para ndo terem rebelibes em suas terras, estes eram também
impossibilitados, com isso, muitas das vezes, reencontrar com familiares e membros
da sociedade de origem. Desta forma, ao se depararem com tal situacdo eram
obrigados a conviver com outros grupos étnicos e até com rivais locais. Porém,
esses individuos viram a necessidade de irmanarem entre si, e assim, continuar
cultuando as divindades e manter viva sua tradi¢cdo, ainda que a partir do hibridismo
sociocultural. A respeito dessas ac¢des sincréticas o Babalorixa Angelo, lider religioso
do 1lé Axé Ala Kirij e sujeito dessa pesquisa expressa que:

Foi através da ligagdo construida entre os individuos dos
variados escravos, bem como as trocas de experiéncias entre
as diversas culturas, foi que se deu a formag¢do do Candomblé
no Brasil, misturado, onde meu amigo Esmeraldo que foi
presidente da Federacdo, chamava de sincretismo da milonga
esse processo de negros de diversas etnias serem colocados
na mesma senzala e cada um contribuir com o pouco da sua
forma de cultuar seus deuses para, entdo, a gente ter esse
Candomblé misturado ( Angelo Santana, 2021).

Assim, Kileuy e Oxaguia (2009) descreve:

Geograficamente, pelo seu tamanho, o pais inviabilizou que muitos
grupos conseguissem se reencontrar. Com o passar do tempo, com
a perda dos mais velhos e, consequentemente, dos grandes
conhecimentos, pequenos grupos étnicos minguaram ou mesmo
sumiram. Alguns outros tiveram que abracar e adotar conhecimentos
de outras nacbes-irmas para subsistir e dar continuidade ao seu

9 Palavra utilizada no masculino e feminino para indicar negro de cultura iorubana, vindo com tréfico,
para o Brasil.
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culto. Todas estas nagdes deixaram marcas da sua presenca na vida
dos portugueses e, mais tarde, na dos brasileiros (KILEUY;
OXAGUIA, 2009, p.34).

Neste interim, a afirmacéo de Odé Kileuy e Vera de Oxaguia (2009) acentua a
reflexdo de que apesar dos escravizados se encontrarem em espacos separados
dos seus grupos étnicos de origem, eles se articulavam para conseguir manter o
legado religioso, mesmo que por meio da semelhanca das divindades agregando
novas experiéncias ao seu ritual de origem, sendo essas novas maneiras de culto
adquiridas com outras na¢des, como também ao atual modo de vida. Assim, o0s
cultos as divindades das nacdes religiosas se fundiam nos espacos dos Terreiros de
Candomblés do século XX constituindo estreita relacdo entre 0s mesmos.

Por outro lado, com o processo de catequizacdo e vigilia servil, 0s negros
cativos, mantiveram seus cultos as divindades africanas através da estratégia de
camuflagem, ou seja, os deuses africanos eram louvados a partir das
representacdes dos santos catélicos, sendo essa troca uma manobra inteligente dos
negros e seus descendentes.

Segundo Carlos Renato Assef (2013),

Durante o periodo da Escravatura no Brasil, nas senzalas, para
poder cultuar suas crengas, 0s negros foram obrigados a usar como
camuflagem altares com as imagens de santos catélicos, cujas
caracteristicas melhores correspondiam as suas Divindades
Africanas, e por baixo desses altares escondiam 0s assentamentos
dos Orixas [...] os Orixas eram frequentemente identificados como
Santos Catolicos (ASSEF, 2013, p. 9)

Desse modo, o Candomblé se expandiu no Brasil em contato com elementos
religiosos da Igreja Catdlica para poder manter suas praticas de cultos. A estratégia
de camuflagem dos cultos afro-brasileiros como no caso dos Candomblés somente
surtiu efeito na época porque “[...] a pessoa podia manter-se ligada ao catolicismo
inclusive recebendo os sacramentos (batismo, primeira comunhdo e enterro)”
Mattoso (1992, p. 416), sendo 0s negros e seus descendentes submetidos a essas
praticas, visto que a Igreja Catdlica julgava os cultos afro-brasileiros como conjunto
de supersticbes e de magia oriunda de sujeitos primitivos que compunha préatica de
paganismo. Assim, acreditava ser necessario dirimir essa crenca falsa dos negros e

torna-los cristaos.
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De acordo ainda com as postulagdes de Katia Mattoso (1992) nédo era
atribuido nenhum prestigio as praticas religiosas dos escravos e seus descendentes,
estando elas relacionadas a solucionar “problemas da vida”, através do fetichismo e
nao ligada a um modelo de fé. Estes e outros elementos que geravam descréditos a
essa religido impulsionaram o0s negros a utilizarem suas estratégias de camuflagem
e realizar os cultos afro-catolicos.

[...] Dois elementos — um espacial e um temporal — condicionaram
o desenvolvimento dos cultos afro-brasileiros. Nas cidades, os
escravos estavam mais distantes da Igreja do que no campo, onde o
senhor fiscalizava para que todos cumprissem os deveres religiosos,
participassem das celebrac¢des e tivessem uma sepultura crista. Por
outro lado, o controle que a Igreja exercia sobre 0s escravos diminuiu
sensivelmente, acompanhando a gradual extingdo das irmandades.
Escravos alforriados tiveram, entéo, possibilidade de voltar a religido
de seus antepassados. Esta tendéncia acentuou- se ainda mais com
a Abolicdo da escravatura com a separacdo entre Igreja e Estado
(MATTOSO, 1992, p. 416).

Entretanto, mesmo com essa camuflagem a Igreja Catdlica “se manifestou
fortemente contra o fendbmeno do sincretismo, taxando-o de uma forma herética ou
manifestagcdes de barbaro paganismo” (NASCIMENTO, 2016, p.136), até porque era
algo realizado as escondidas entre 0s sujeitos negros e seus descendentes sendo
uma técnica de resisténcia cultural afro-brasileira para fugir da domesticacao
religiosa imposta pela Igreja e Estado. A existéncia de agbes paralelas através das
taticas de inteligibilidade utilizada pelos escravos para professar sua fé pode ser
vista na obra de Mattoso (1992) ao enfatizar:

[...] Na missa que celebrava o inicio da colheita, os céanticos da
baronesa de Alenquer, mae do bardo ao Ferreira Bandeira, eram
seguidos por um coro de escrava que estava a seu Servico; oS
escravos homens participavam da festa até altas horas de noite,
executando dancas negras (MATTOSO, 1992, p. 423).

Perante o discurso acima, Reginaldo Prandi (2003) endossa essa questao
tatica a partir das adaptacdes e ressignificacdes que as religibes afro-brasileiras
sofreram informando que houve “[...] paralelismos entre divindades africanas e
santos catolicos, adotando o calendario de festas do catolicismo, valorizando a
frequéncia aos ritos e sacramentos da igreja” (PRANDI, 2003, p.02), visto que
naquele periodo histérico predominava a dominacao colonial, para viver no Brasil os

negros na condi¢do de escravizados precisavam se declarar catolicos.
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Assim, €& possivel registrar a existéncia de diferenca substancial entre o
sincretismo afro-catdlico e o fenbmeno que abarcou a interpenetracdo das culturas
religiosas africanas. Todavia, o sincretismo afro-catélico ocorrido entre as religides
afro-brasileiras como os Candomblés e a Igreja Catdlica ndo se configurou em um
intercdmbio, agregacdo de saberes culturais, mas foi uma forma estratégica de

resistir e praticar seus cultos as divindades africanas e afro-indigenas.

2.4. Grupos étnicos da Africa tradicional: herancas das nacdes de Candomblés

Com o trafico negreiro estabelecido no Oceano Atlantico, durante mais de trés
séculos, o Brasil, ainda col6nia portuguesa, recebeu, do continente africano, negros-
cativos pertencentes a diferentes grupos étnicos. Contudo, o método utilizado pelos
colonizadores para distinguir e diferenciar os africanos escravizados dificultou na
identificacdo da verdadeira identidade étnica dos povos, que genericamente foram
classificadas como banto, jeje e nagd (LODY, 1987). Sendo, portanto, ‘impossivel’
apresentar com exatiddo todos os grupos étnicos “sequestrados” de Africa.

Mediante aos africanos escravizados pertencentes a contextos étnicos

diferentes Pierre Fatumbi Verger (1997) enfatiza:

Desde muito cedo, ainda no século XVI, constata-se na Bahia a
presenca de negros bantu, que deixaram a sua influéncia no
vocabulario brasileiro. Em seguida, verifica-se a chegada de
numerosos contingente de africanos, proveniente de regides
habitadas pelos daomeanos (géges) e pelos iorubas (nag6s), cujas
rituais de adoragdo aos deuses parecem ter servido de modelo as
etnias ja instaladas na Bahia. (VERGER, 1997, p. 22)

Neste sentido, o texto apresentado nesta secdo corresponde aos grupos
étnicos: Banto, Jeje e Nagd, que imprimiram no Brasil suas culturas, contribuindo
para composi¢do sociocultural do lugar, além de preservar suas crengas, atraves da
reconstituicdo religiosa. Vale destacar que, no tocante a historiografia da Africa no
Brasil, existe uma conexao que abarca 0s tracos e heranc¢as impressos no pais dos
diversos sujeitos pertencentes aos grupos étnicos.

O conceito de “nagdo” também foi discutido por Parés (2018), sendo
abordada de forma consistente, na qual acredito ser proeminente a maneira que o

mesmo expde no texto suas concepgdes relativas a nacdo étnica e “nacdo de
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Candomblé”. O autor ressalta pontos substanciais em relagdo as variadas
nacionalidades, que vivenciaram momentos em comum, 0s da escraviddao de
sujeitos pertencentes aos diversos grupos étnicos, tendo o colonizador se
apropriado do termo “nagéo” para diferenciar tais grupos.

Divergindo do que determinadas etnografias expbem, o banto foi um dos
grupos étnicos com atuacéo consideravel em Salvador no século XVIII (LIMA, 1976).
De acordo com Yeda Pessoa de Castro (2005), a palavra banto deriva do plural ntu,
significando homens, assim o etnénimo banto quer dizer “muitos homens”. A
traducdo do vocabulo caracteriza expressivamente a variedade de africanos austrais
compilados a partir da nomenclatura banto.

No Brasil, 0 povo banto ficou conhecido por denomina¢des muito
amplas, principalmente congos e angolas, que encerram um sem
namero de etnias e linguas distribuidas entre os atuais territorios dos
Congos e de Angola. E mais uma entre tantas outras dificuldades
para precisar suas origens, ainda mais quando essa procedéncia é
mencionada pelo nome do porto, da regido de embarque ou do local
de extragéo do cativo (CASTRO, 2005, p. 34).

Se faz necessario, antecipadamente, registrar que, o0 desconhecimento
cientifico e as producdes literarias excludentes no que tange ao legado banto para a
civilizacdo afro-brasileira contribuiram para que o Candomblé de “nacdo” angola
tenha sido marginalizado na historiografia. Neste interim, observa-se que a palavra
‘nacao” esta sendo empregada com intuito de aludir as praticas dos Candomblés,
sem necessariamente estabelecer referéncia aos territérios originarios dos povos
africanos.

O etnbnimo jeje refere-se aos sujeitos oriundos do Baixo Daomé, atualmente
Togo e Benim, principalmente os povos fons e 0os povos guns. Enquanto, etimologia,
provavelmente, o termo jeje tenha origem do iorubd, pois, desde o século XVIII ja ha
referéncia da palavra “ajeji”, que significa “estrangeiro, forasteiros”, em alusdo aos
povos do antigo reino do Daomé. Porém, ndo existe unanimidade quanto ao
significado do termo, uma vez que, Pierre Fatumbi Verger (1981) aponta a palavra
jeje como oriunda do termo adja.

Nina Rodrigues (2010) sinaliza que a presenca dos povos jejes na Bahia no
inicio do século XIX encontrava-se reduzida, mas ainda “...] sdo encontrados

disseminados pela cidade, uns no Campo Grande, outros na Rua da Poeira, alguns
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no comércio, na cidade baixa ou na Baixa dos Sapateiros. Acham-se mais ou menos
na mesma proporg¢ao os dois sexos” (RODRIGUES, 2010, p. 114). Porém, mesmo
em grupo menor perante aos demais povos oriundos de Africa, os povos do antigo
reino de Daomé mantiveram expressdes culturais e afro-religiosas na Bahia e no
Brasil; constituindo, assim, a “na¢ado” de Candomblé jeje.

O jeje enquanto “nacédo” religiosa é considerada cheia de preceitos e rituais
secretos. O “povo de Dan” possui uma ritualistica propria, diferenciada e que foi
sendo modificada conforme se dava sua aproximacéo das cidades. Nina Rodrigues
(2010), destaca que apOs a mitologia iorubana a do povo jeje € a mais completa e
elevada, fazendo a fusdo entre elas originando a mitologia jeje-nagd e néo
puramente nagd, segundo o cientificismo antropoldgico o jeje-nagd predomina no
Brasil.

Com relagcédo aos povos nagés, e, em didlogo com os estudos realizados por
Vivaldo da Costa Lima (1976), o termo nagd se relacionava a variadas origens
histéricas, sendo, inclusive, frequentemente utilizado pelos povos do antigo reino do
Daomé. Sendo variagbes das expressdes “anagd”’ e “anagonu”, que no contexto
africano, traz adjetivamente a qualificagdo depreciativa, significando, portanto, “sujo;
piolhento”.

Desse modo, os povos fons da regido do baixo Daomé objetivavam,
pejorativamente, o0s iorubanos por nagbs. Todavia, a conotacdo ofensiva foi
ponderada, uma vez que 0S proprios iorubanos nomeavam-se ou se
autodenominavam de nagos (LIMA, 1976).

Assim, os africanos pertencentes aos grupos étnicos iorubanos ao se
autodenominarem nagd relacionavam-se a sua cidade de origem em Africa, ou seja,
0s sujeitos pertencentes a grupos de Oié se declaravam “nagb Oid”, de ljexa se
declaravam “nagd ljexa”, de Ketu se declaravam “nagd Ketu”, e, assim,
sucessivamente. Pois, ainda que fossem todos “nag6s”, cada africano vinha de uma
terra/territorio de Africa diferente.

Desse modo, Lima (1976) vem explicitando que desses povos de lingua
iorub& os brasileiros/baianos herdaram os etnénimos usados com frequéncia como
0io, Ketu, ljexa e Egbabo, estando em documentos oriundos do trafico dessas

pessoas, bem como em registros de nascimento e morte.
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Quanto ao emprego e uso dos termos nago e ijexa o autor alude a utilizacao
de forma corriqueira, no qual este ultimo se compds como “nagao” e, posteriormente
foi também associado ao ritmo de toque dos atabaques direcionados especialmente
aos orixas cultuados em meio aos ijexas da Nigéria Ocidental, sendo eles os orixas
Ogum, Oxum, Obatala, Logum-Edé e outros. Com base nas tradi¢cbes orais, na
Bahia os orixas louvados com mais frequéncia por meio do ijexa sdo Oxum, Oxala e
Logum-Edé.

Ao estabelecer uma reflexdo a respeito das “nagdes” de Candomblés é
possivel compreender que os Terreiros mantém os padrées culturais predominantes
conforme a sua “nacao” formadora, apesar de sofrer influéncias das distintas nacdes
das quais utilizam alguns elementos que sdo agregados. E possivel trazer como
exemplo Terreiro de Candomblé cuja “nacéo é o ketu”, mas cultua os voduns Sapata
e/ou Bessem da “nagao jeje”, ou traz o nome de inquices de “nagdo angola” em
determinada cantiga; outro exemplo € o Terreiro de nacao jeje utilizar masica da
nacdo nagd em seus cultos, ou seja, as nacdes viveram e ainda vivem um processo
de assimilagéo.

Dentre as “nacdes” religiosas as pesquisas de Nina Rodrigues (2010) aludem
a nacdo ketu certa superioridade, entretanto, Lima (1974) aponta que tal
preeminéncia ndo pode ser mais explicada de tal forma, visto que, ha de considerar
as questdes historicas e sécio-antropologicas que explicam melhor o comportamento
religioso e herancas dos demais grupos étnicos culturalmente heterogéneos, néo
minimizando estas outras herancas, que também contribuiram para os Candomblés
da Bahia.

Ha de assentir que entre 0s grupos étnicos iorubas a “nagao ketu” comegou a
ser utilizada para representar os rituais dos nag6s. Assim, os Candomblés de ketu,
descendem do povo ioruba. No ketu, todas as ac¢des, costumes, conceitos éticos e
estéticos, liturgia, lingua e estrutura hierarquica sdo pautados na heranca ioruba.
Designando o povo do atual Daomé e Nigéria, pertencentes a uma regido conhecida
como Yorubaland (Luz, 2000), todo complexo comportamental e ritualistico provém
dessa cultura.

Lima (1974) expOe o favorecimento para a nacao ketu quanto a sua pureza na

Bahia foi justamente pelo fato dos nagbs escravizados terem sido os ultimos a
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chegar aos dominios brasileiros, como também por interpretagbes da antropologia
com base em narrativas orais que indicam que estes negros foram os primeiros a
instalarem o Candomblé em espaco fisico, na Bahia, porém essa questao ainda é
um fator muito complexo, sendo importante corroborar com o0 autor que tais
informagdes ndo podem ser tratadas como verdade absoluta.

Os Candomblés nagbs congregaram, desde o inicio, aspectos -culturais
originarios de diferentes cidades iorubanas como, por exemplo, a palavra Ketu indica
“nacgdo” religiosa que tem seus cultos pautados na lingua ioruba. O detalhamento
acerca do Candomblé de nacgdo ketu para a pesquisa € de suma importancia e sera
explicitado mais adiante, visto que o estudo esta voltado para um Terreiro o 1€ Axé
Ala kirij que tem suas praticas embasadas na nacdo ketu, a qual pode ser
identificada também pela lingua ioruba.

Mediante as andlises dos autores supracitados, as “nac¢des” religiosas tendem
a preservar caracteristicas léxicas que as diferenciam, onde a origem étnica constitui
relacdo entre lingua e nacdo no Candomblé, sendo este fator igualmente exposto
por Yeda Pessoa de Castro, quando aponta que a lingua se apresenta como ponto
importante na divisdo do Candomblé em “nagéo” religiosa.

Esses elementos do sistema - crengas, modo de adoragao e lingua -
estdo de tal maneira estruturalmente associados que é um dos
critérios de categorizagdo marcante na classificagdo dos candomblés
em "nacdes" que se dizem jeje-mina, nagb-queto, congo ou angola,
tem como principal componente as diferencas de procedéncia
meramente formais de um repertério linguistico de origem africana,
especifico das ceriménias ritualisticas dos cultos em geral e de cada
"nacao" em particular, ou seja, ewé ou jeje, mina; ioruba ou nagb-
gueto, banto ou congo, angola (CASTRO, 2005, p. 80).
Corroborando com Castro (2005), fica evidenciado que cada nacao traz suas
particularidades que as diferem podendo ser percebidas também no vocabulario de
uso religioso, onde cada Terreiro de Candomblé tem sua identidade religiosa diferida
também a partir do sistema linguistico herdado dos africanos, utilizados por seus
membros e pelas divindades como os jeje utiliza a linguagem ewe-fon, os nagé-ketu
0 ioruba, o angola-congo faz uso do banto, além do Candomblé de caboclo que
aglutina termos do portugués com banto e indigena.
Cada nacao utiliza termos linguisticos proprios, usados por membros do
Candomblé compondo-se em fator delimitador de fronteiras das nagfes religiosas.
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Partindo da interpretacdo de Lody (1987) e Castro (2005) podendo exemplificar da

seguinte forma:

TERMOS LINGUISTICOS CONFORME NACOES

Nagéo Idioma Local sagrado Posto Nome do Divindade
principal sacerdotal novico Cultuada
Jeje Ewe-fon Rumpame ou Humbono/ Vodunce | Vodun
Rundemo Humbondo
Nagd- loruba [1é-sin lyalorixa e | yawo Orixa
Ketu- Babalorixa
liexa
Angola | Bantu Canzua ou | Mameto e | Muzenza | Inquice
Congo Unzé Tateto ou Tata

TABELA 1- Construcéo da tabela com base em Castro (2005) e Lody (1987).

As variagdes linguisticas das determinadas na¢des de Candomblé também se
aplicam aos canticos, aos togues aos ritmos e as proprias divindades. Logo,
compde-se em subsidios especificos para cada nacdo, possuindo nomes préprios

gue sao aprendidos nos espacos do Terreiro através da vivéncia.

2.5. A formacao dos Terreiros em Salvador, Bahia, no século XIX

Em analise aos estudos etnograficos, antropoldgicos e os realizados por
historiadores, constata-se que a implementacdo do Candomblé na Bahia data ao
século XVIII. Vivaldo da Costa Lima (1976) evidencia que o primeiro Terreiro urbano
de Candomblé foi fundado em Salvador, no Bairro da Barroguinha, um Candomblé
de nacdo nago6-ketu®, tendo como fundadoras trés escravas oriundas da Costa da
Mina cujos nomes africanos eram: lya Adetd, lya Kala e lya Nassoé.

De encontro aos dados da possibilidade desse pioneirismo, Renato Silveira
(2006) aborda que apesar de certos momentos haver imprecisdo quanto ao

surgimento do Candomblé da Barroquinha devido a tradicdo oral ndo deixar claro

10 Nacéo religiosa do Candomblé que cultua divindades baseando-se nas tradigdes culturais dos
povos africanos da regido de Ketu, dentre eles os yorubas nagés.
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essa periodizagéo, existe certa compatibilidade quanto ao Terreiro ter sua origem
entre “[...] as ultimas décadas do século XVIII e as primeiras décadas do século XIX”
(SILVEIRA, 2006, p.92).

Por conseguinte, Silveira (2006) interliga a fundacdo do Terreiro da
Barroquinha a alguns acontecimentos historicos importantes a serem destacados,
como os ataques dos daomeanos ao reino de Ketu entre 1788-1789 que gerou
grande contingente de escravos nagds de Ketu na Bahia, constata também o
depoimento do influente Babala6!! Martiniano do Bonfim a Ruth Landes em 1943, o
gual afirma que o Terreiro da Casa Branca havia sido fundado em média a cento e
cinquenta anos. Os dados numéricos contidos na oralidade podem indicar a
fundacado do Terreiro em 1789, data proxima ao ano de 1788 em que a irmandade
dos Martirios recebeu o direito para participar de eventos publicos como procissao e
outros, “o beneplacito régio”, ou seja, concessao para atuar politicamente.

Em consideracdo aos fatos, e fontes histéricas importantes e varios calculos
inclusive os feitos pelo préprio Silveira, oportuniza chegar ao dado temporal de que
“[...] a data de fundagdo do Candomblé da Barroquinha, nas versdes mais realistas
varia entre 1788 e 1830” (SILVEIRA, 2006, p.92).

Fica evidenciado que os dados expostos por Lima (1974), Verger (1997) e
Silveira (2006) reiteram que independente das imprecisbes quanto as datas, o
Candomblé teve seu pioneirismo na Bahia por volta de final do século XVIII e inicio
do XIX, sendo fundado por africanas nagdés da Costa da Mina. Apesar de haver
revelacdes da existéncia de contradicdes quanto a identidade de quem dessas trés
africanas tenha sido a primeira lyalorixa!? a liderar o Terreiro. Ainda segundo Lima
(1976), dizem que a pioneira foi lya Adeta, mas pelo fato de, o nome do Terreiro ser
llé Axé lya Nassé Oka que em portugués significa “casa de mae Nassd” deixa um
precedente de que tenha sido lya Nasso.

Apesar dessa controvérsia, a historiografia apresenta as trés mulheres negras

como precursoras do Candomblé de nacdo nagbé na Bahia, mais conhecido hoje

para os iorubas, sacerdote que se dedicam ao culto de If4. No Brasil, sacerdote de culto afro-
brasileiro encarregados dos procedimentos divinatérios por meio do opelé - ifa.
https://michaelis.uol.com.br/ acesso em 10/05/2021

12 Sacerdotisa. A mae dos Orixas que ocupa o cargo mais elevado dentro da hierarquia do culto aos
Orixas.
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como Casa Branca e, para além de qual delas tenha sido a primeira lider religiosa o
fator de maior relevancia foram suas acfes juntamente com demais pessoas que
possam ter lhes auxiliado.

O pioneirismo do Candomblé em Salvador — Bahia pode ser conferido
também no depoimento do Babalorix4 Angelo Santana do Terreiro 11& axé Al4 Kirij,
espaco afetivo da pesquisa, o qual expde:

Eu conhego essa discussdo sobre a fundagdo do primeiro Terreiro, é
conversa complexa, porque ora dizem que é a Casa Branca, Candomblé
iniciado pelas trés negras nag0s, ora falam que foi o Ventura em Cachoeira,
todo mundo querendo ser o mais velho. Eu acredito diante das minhas
vivéncias e do que ouvi em muitos falatérios e também das pesquisas, que
tenha sido a Casa branca, como dizem, foi o primeiro terreiro daqui de
Salvador a ser documentado, mas ndo desacredito que havia outros
Terreiros menores em lugares escondidos (afastados da cidade) que seja
tdo antigo quanto e vocé pode ver que o culto da Casa Branca e Axé Opd
Afonja se diferenciam de outros Terreiros como 0 meu, mesmo sendo de
Ketu. Se vocé fizer uma pesquisa sobre isso vai ver que essas casas
grandes, famosas segue a linha de Oyé onde Xangd é o deus supremo.

No caso de minha casa, eu ja te digo que se fizer uma pesquisa mais
apurada vera que meu Terreiro segue a linha de llé Ifé. Todos somos Ketu,
mas é verdade que seguimos linhas diferentes, ora, se uns segue uma linha
e outro outras, ndo sera porque viemos de troncos distintos? Respondo que
€ sinal que nem todo mundo veio da Casa Branca. Entao, eu vejo assim: € 0
mais velho por ter um publico mais antigo, mas ndo por ser Unico exclusivo
da época, ndo desmerecendo o tempo de sua fundacgdo e principalmente
porque existem atos que praticamos de forma parecida ou até mesmo igual.
Entdo, a questdo dos troncos e da identidade isso é que diferencia os
Terreiros mesmo sendo de Ketu (Babalorixa Angelo Santana, 2021).

s

Desse modo, € notoério o respeito do sujeito de pesquisa quanto ao
pioneirismo do Terreiro Casa Branca exposto pela historicidade. Contudo, sinaliza a
crenca na existéncia de outros Terreiros conforme o tronco identitario ao qual
descende, ainda que menores, localizados em espacos distantes da area urbana,
gue também podem ter o periodo de surgimento igual ou préximo do Terreiro
considerado o primeiro da Bahia.

Reafirma a existéncia de Terreiros que se definem como descendentes
diretos do Ilé Axé lya Nass6 Ok4, seguindo suas praticas, porém nem todos os
Candomblés erigidos no Brasil ou na Bahia descendem do mesmo, por descender
de troncos africanos oriundos de regides diferentes, inclusive o 11é Axé Ala Kirij, que
mesmo sendo da “nacéo” Ketu, descende de outro tronco religioso, ou seja, acdes e

os procedimentos vivenciados nos espacos religiosos sao derivados e identificados
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de acordo com sua origem conforme descendéncia de Africa e identidade de axé, o
gue néo inviabiliza a existéncia de peculiaridades existente entre esses Terreiros.

A tradicdo oral aponta outro Terreiro considerado o segundo mais antigo da
Bahia, estando localizado em Salvador, também, pertencente a “nacédo” de ketu. O
Maroialaji, mais conhecido por Alaketu, instalado no bairro de Matatu de Brotas, 0
gual tem como primeira regente a africana cujo nome dado no Brasil apds batismo
foi Maria do Rosario, mas sua identidade africana era Otampé Ojard. Todavia, outros
Terreiros de nagles diferentes também comeg¢am a ser notificados com mais
frequéncias: os Candomblés jejes e angola. Neste sentido, é importante sinalizar
gue nem todos os Candomblés de nacdo nagb-ketu constituidos na regido de
Salvador, Bahia séo oriundos da Casa Branca.

Sobre a expansédo e quantitativo de Terreiros em Salvador no século XXI, o
Centro de Estudos Afro Orientais da Universidade Federal da Bahia (CEAQO), dispde
de pesquisa realizada em 2006 que identificou 1.410 Terreiros existentes na capital
da Bahia, entretanto somente 1.164 foram cadastrados, pois 36 Terreiros nao
aceitaram fornecer informagbes para o cadastro, baseado em Santos (2008).
Contudo, esses Terreiros registrados ndo condizem com o quantitativo real, para
tanto se observa que ha uma descontinuidade dessa pesquisa para 0s anos atuais,
tendo em vista que outros tantos Terreiros de Candomblés foram fundados apos
essa data.

Nuamero de terreiros existentes por ano de fundagdo

o
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Figura 1: Numero de Terreiros da capital baiana a partir do séc. XIII. 45
Fonte: Obra Mapeamento dos terreiros de Salvador, Ceao/UFBA (SANTOS 2008).



A acdo dos Terreiros se manterem no anonimato, a mesma pode
corresponder ao medo, haja vista que os Candomblés se constituiram em meio a
turbuléncias e ataques por parte da classe dominante desde outrora, “[...] do século
XVIII ao XX os Terreiros de Candomblés foram vitimas de perseguicao policial, da
imprensa, da Igreja catdlica, do poder publico e, nas ultimas décadas, de grupos
neopentecostais” (SANTOS, 2008, p. 16).

Vale destacar que, os Terreiros se formaram em cenario propulsor de
desigualdades, coercdo e discriminagdo étnico-racial, sendo esses marcadores
perpetuados ainda nos dias atuais, na tentativa de realizar o apagamento e a
exclusdo do povo-de-santo proveniente as tais relacfes se perdurarem na sociedade
elitista.

Perante este aspecto, é possivel compreender que apesar de toda de forma
de repressdo quanto a sua existencialidade, estes vieram gradativamente
estabelecendo relacdo espacial e compondo-se a partir de uma ordem existencial.
Muniz Sodré (2019) alude os espacos de Terreiro enquanto local de forca perante as
diferencas e pluralidades apontadas desde o periodo colonial nas relacdes dispares
entre os grupos menos favorecidos 0s escravos, ex-escravos, seus descendentes e
os dominantes, reverberando o seguinte entendimento:

Do lado do ex-escravos, o terreiro (de candomblé) afigura-se como a
forma social negro-brasileiro por exceléncia, porque, além da
diversidade existencial e cultural que engendra, € um lugar originario
de forca ou poténcia social para uma etnia que experimenta a
cidadania em condicdes desiguais. Através do terreiro e de sua
originalidade diante do espaco europeu, obtém-se tracos fortes da
subjetividade histérica das classes subalternas no Brasil (SODRE,
2019, p.21).

Diante dessa assertiva e voltando o olhar para a existéncia e expansao dos
Terreiros de Candomblés em Salvador, é adequado descrevé-los enquanto territério
de forca e/ou poténcia existencial de um povo que veio buscando o ser cidaddo em
um meio social permeado de desigualdades. Os espacos de Terreiro propiciam a
esses sujeitos a percepgao de seus “tragos fortes”, intrinsecos em sua subjetividade
carregada de herancas diversas enquanto individuo subalternizado.

E importante elencar que a consideravel expansdo dos Terreiros acontece

mais efetivamente a partir da década de 70, periodo da implementacdo do Decreto
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Lei n® 25.095 de 15 de janeiro de 1976, quando Roberto Santos, o entdo governador
da Bahia, desobriga o povo-de-santo a pagar taxas para obter licenca junto a
delegacia de Jogos e Costumes para a realizacéo das suas festas.

Com a decisdo do governador da Bahia no século XX, originou-se a
Federacdo do culto Afro-brasileiro, que segundo as narrativas expostas pelo
Babalorixa do local afetivo da pesquisa Angelo Santana (2018) n&o vingou. O sujeito
de pesquisa ainda revela que outro grupo se formou composto por um perito
criminal, um juiz classista, dois comissarios menores, um motorista da policia civil,
um inspetor de policia e outros individuos que resgataram e atualizaram o
documento da antiga Federacdo. Esse novo Orgdo passou a oprimir os Terreiros,
tanto quanto o periodo anterior, ou até de forma mais desrespeitosa que as praticas
realizadas antes da deciséo do governador.

A composi¢cdo desse novo 6rgdo na época instituiu mais um periodo nefasto
para o Candomblé no século XX, onde muitos Terreiros foram invadidos, tendo seus
atabaques, cadeiras e adjas apreendidos por essa nova Federacdo. Trazendo
momentos de panico, em que os titulares quando precisavam ir ao local resolver
gualgquer assunto como registro voltado a seu Terreiro ja o faziam com temor.

Frente a essas questdes, é importante reverberar que o Candomblé resistiu
ao sistema opressor se ressignificando através da persisténcia, recriacdo e criacao
de novos espacos de Terreiros. A fé e a resisténcia dos povos-de-santo foram
elementos constantes dessas conquistas, podendo ser destacados também como
fator propositivo as pesquisas tais como as de Lima (1976), Edison Carneiro (1937)
Pierre Verger (1997, 2002) e outros3, foram e sdo fundamentais nesse processo
gue se debrucaram em definir o Candomblé enquanto religido afro-brasileira
divulgando a ligagéo existente entre a religido brasileira e a Africa de forma positiva,
como também as mobilizagbes consistentes do movimento negro socialmente
estruturado nos finais do século XX, que representavam as comunidades de
Terreiros enquanto local de resisténcia dos afrodescendentes, também contribuiu

para a transmutacgao e crescimento destes espacos.

13Qutros, como: Manoel Querino (2010); Roger Bastide (1971).
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ievelopment purposes on

Oados canograficos $2021  Termes da Usa | Informar érre na map:
Figura 2: Distribuigdo dos Terreiros de Candomblé em Salvador/Bahia
Fonte:http://www.terreiros.ceao.ufba.br

O mapa que ilustra a distribuicdo dos Terreiros da cidade de Salvador mostra
um quantitativo extenso, o qual reflete a heranca cultural-religiosa dos africanos
escravizados. Cada espago ocupado por um Terreiro define pertencimento e
identidade, visto que a forma como os Candomblés ocuparam e ocupam o0s
territérios que compdem a capital baiana estd impressa na histéria desse lugar.

A respeito do processo de centralidade dos Terreiros de Candomblés nos
bairros periféricos de Salvador, conforme pode ser observado no mapa acima,
corresponde, diretamente, ao processo de ocupacdo dos espacos urbanos e
urbanizados da Cidade. Neste sentido, Julio Braga (1988) reconhece que

No inicio deste século [XX] a sociedade local foi tomando rumos
opostos ao da ocupacgdo imobiliaria de Salvador. Desse modo, o0s
ricos passaram a ocupar a orla maritima, sentido norte a partir da
Barra. O negro recém-saido de um regime escravocrata ocupou as
terras a partir do atual centro histérico em direcao a Piraja. (BRAGA,
Julio. Tribuna da Bahia. Salvador, 25 de set. de 1988)

Ora, a dita elite de Salvador ocupou areas vistas como centrais e litoraneas
da Cidade enquanto que o0s grupos sociais desprivilegiados 0s quais compde em
sua maioria a populagdo hegemoénica dos Terreiros de Candomblés em Salvador
permaneceram ou seguiram direcdo oposta. Justificando, assim, a maior
concentracdo dos espacos de Terreiros nas localidades periféricas, como foi 0 caso
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da comunidade religiosa onde o Babalorixa Angelo Santana foi iniciado, que
segundo seus depoimentos era localizado em uma regido periférica de Salvador no
bairro de Itinga, afastado da zona urbana, podendo apontar também o espaco do
seu Terreiro o Ilé Axé Ala Kirij que se localiza em Boca da Mata de Valéria afastado
da zona urbana da cidade de Salvador.

2.6. Adentrando ao solo sagrado do llé Axé Ala Kirij enquanto espaco de
afetividade: nacdo, idioma e identidade de axé
Oxal&a estd em mim e eu estou em Oxala. O Ala
Kirij é vivo por Oxala.

Babalorixa Angelo Santana (Baba Inakirij).

Para adentrar ao l6cus de pesquisa, se faz pertinente, o pedido de gafara'4
aos orixas, ao lider religioso a todas e todos os membros deste solo sagrado (dessa
Instituicdo religiosa), por compreender que nos espacos dos Candomblés as
construcdes ocorrem tendo como principio o respeito e a coletividade vinculada as
divindades.

E importante, de antem&o, registrar que o Terreiro de Candomblé l1é Axé Ala
Kirij, situado na Travessa das Acéacias, numero 04, no bairro de Boca da Mata de
Valéria, Salvador — Ba, foi escolhido devido ao trabalho realizado pelo Babalorixa
Angelo Santana, com encontros sistematicos direcionados ao conhecimento do
ioruba enquanto lingua de santo, no intuito de proporcionar aos sujeitos momentos
de aprendizagens educacionais, em um espaco de educagéo nao formal.

Dito isto, nessa secdo, sera apresentado o Terreiro 11é Axé Ala Kirij, sua
génese e peculiaridades, enfatizando questdes que abordam sua caminhada,
identidade religiosa e forma de culto as divindades, em didlogo com a obra “Nos
Caminhos de Oxald”, do autor Angelo Santana (2018), que &, também, Babalorixa

do Terreiro pesquisado.

14 Pedido de permissdo, licenca conforme significado encontrado no vocabulario Yordba
(NAPOLEAO, 2011).
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FIGURA 3:Parte frontal do barracdo do I1é Axé Ala Kirij FIGURA 4: Parte interna do barracéo
FONTE: (Acervo do Terreiro de Salvador - Ba) FONTE: (Acervo do Terreiro de Salvador - Ba)

O surgimento do Terreiro llé Axé Ala Kirij esta vinculado a iniciacdo do

Babalorixa Angelo Santana, Baba Inakirij (nome de sua identidade dentro da religi&o,

ou, simplesmente, dentro do axé, seu oruncé*®), que foi iniciado em um Terreiro de

nacéo jeje, pela Doné Lalu (Imonxequé), descendente direta do Babalorixa Enoque

de Obaluaiyé (Agaifoilé), que descendia do Terreiro de Ventura Localizado em

Cachoeira-Bahia.

Entdo, assim que sua lyalorixa construiu sua rogca no bairro de Itinga, que na

época ainda pertencia a capital Salvador-Ba, o mesmo foi recolhido para se iniciar

no Candomblé.

O Terreiro onde me iniciei era de taipa e tratava-se de um lugarejo
com mata fechada de dificil acesso, sem fornecimento de agua e s6
tinha uma fonte. Fui para la com o sonho de me iniciar para oga,
como um homem que conheci na casa de mée Lalu, porém a mesma
reiterava que ndo confirmaria uma pessoa que rodaria no santo
porque fizeram isso com ela e ndo iria fazer com ninguém. N&o
lembro exatamente o dia e data que cheguei na roca, nem tenho
como pesquisar essa data, mas lembro que la fiquei por periodo
prolongado, passando pelo ebds e rituais como vocé sabe, mas
passei por tudo isso acordado, sem sentir a0 menos um arrepio.
Lalu, minha mée de santo, continuava afirmando que rodaria na hora

5Nome ecoado pelo orixa do yawé no dia em que sai do periodo de reclusio para se apresentar em

publico.

16 Titulo feminino utilizado para nomear as sacerdotisas nos Candomblés de nacio jeje.
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certa e com o fundamento certo. Ndo deu outra, certo dia a mae de
santo se recolheu cedo e no dia seguinte levantou cedo também,
informando que estava indo a cachoeira buscar um fundamento que
faltava para meu orixd. Retornou ao fim da tarde, quando ja
escurecia, escutei do huncdé a egbome Maria perguntando se havia
encontrado e ela respondendo que sim, além de Lalu falar: “amanha
pela manha a onga bebe agua” e Oxald vem em terra ou néo vira
nunca mais. Como eu ainda gostaria de saber a data que meu orixa
pisou em terra pela sua primeira vez. SO sei que fui iniciado sozinho,
ndo tive irm&o de eni por ser o primeiro filho da casa, entrei para o
Candomblé sem nada saber sobre a religido, lembro que dei trabalho
a paciente ekedji Rita iniciada para o vodum Aziri Tobossi, pessoa
gue me ensinou tudo por meio da oralidade rezas, canticos e demais
aprendizagens de huncé, agora sem muita conversa como era nos
fins de tarde na casa de Lalu antes de ir pra roca, pois o que
ensinava era mais voltado a novico de santo. O restante das
aprendizagens foi no cotidiano do Terreiro fora do huncd (Angelo
Santana, 2021).

A narrativa do sujeito de pesquisa retrata sua trajetoria de iniciagcdo no
Candomblé, expondo essa caminhada peculiar de entrega e constituicdo de
conhecimento enquanto novi¢o nessa religido, a qual culmina no dia 03 de janeiro de
1968, onde o yawd'’/, filho de Oxald com Oyda, é apresentado para toda a
comunidade, sendo o primeiro filho desse Terreiro.

Em meados de 1969, sua Mae-de-Santo Lalu, foi convidada para realizar
trabalhos religiosos em Sao Paulo, e, 0 que deveria ser apenas quinze dias, acabou
sendo uma permanéncia por longo tempo. Ela até vinha para a Bahia, mas era
somente de passagem, o que impossibilitou Angelo e os demais filhos-de-santo, que
ela havia iniciado ap6s ele, continuar com suas obrigacdes'® religiosas. Pois,
segundo Angelo, ela ndo se interessava mais pelo Terreiro da Bahia. Com isso, foi
preciso 0 mesmo buscar um segundo Terreiro para dar continuidade a sua
religiosidade. Assim, por indicacdo, acabou procurando a lyalorixd Maria da
Anunciacédo (Yaoba).

Nesse momento inicia uma nova etapa, onde sua lyalorixa prometeu ao orixa

Oxala o qual rege o ori de Angelo que sua casa seria também dele, |4 iria receber

"Nome oriundo do iorubé, designado aos individuos que ja passaram pela iniciagcdo no Candomblé.
BRjtuais realizados apds determinado periodo da feitura (iniciagdo) para renovar e fortalecer os lagos
entre o iniciado e seu orixa, sendo a continuidade desses rituais que descreve uma trajetéria de
crescimento e maturacdo no terreiro. Estas sdo realizadas a partir de quando o yaw6 completa um
ano de iniciado, e concluidas aos 21 anos de santo.
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“deka™® se tornar Babalorixa e iniciar seus yawo. No dia 30 de dezembro de 1978
ele recebe seu deka, porém alguns conflitos ocorrem, deixando Yaoba insatisfeita
com a presenca dele e de seus yawb que acaba por se desligar desse Terreiro
também.

Aos “22 anos de vida"?° ja havia recebido cargo de Babalorixa, na época por
ser tdo jovem a sua aceitacdo enquanto Babalorixd por outros egbomes?! foi
conturbada e quando visitava outros Terreiros nao recebia nenhum reconhecimento
ou reveréncia. Entretanto, aos poucos seu Ojubon&d?? conhecido popularmente por
“Valtinho” que era sua referéncia religiosa e Ihe ajudava passando ensinamentos no

Ketu, o apresentou a sociedade candomblecista como Babalorixa e,

concomitantemente comecou a ganhar respeito.

FIGURA 5: Lider do llé Axé Ala Kirij Angelo Santana
Fonte: Santana (2018).

¥Momento em que um yad realiza obrigacdo de sete anos de iniciado e lhes é conferido & missédo de
ser Babalorixd ou lyalorixda. Assim, recebe uma cabaca denominada de cuia de axé contendo
diversos itens sagrados, que o novo sacerdote vai utilizar durante muito tempo de sua vida
sacerdotal.
20 No Candomblé a idade de iniciacdo e de vivéncias religiosa, independe da idade cronoldgica,
sendo compreensivel o autor ter o cargo de Babalorixa tdo jovem.
21 A pessoa com mais tempo de iniciado, mais experiente.
22 palavra usada no Candomblé de nacdo Ketu para denominar pai ou mie pequena que ajuda a
cuidar e passa ensinamentos para 0 novigo na iniciagao.
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Em meio as experiéncias de luta surge o Terreiro 11é Axé Ala Kirij, fundado no
dia 05 de marco de 1980, inicialmente, localizado na Rua Didié Santana, n°18, Goes
Calmon, Simbes Filho, mesmo tendo ele nascido para o axé em Terreiro de nagao
jeje, com o episédio de desvinculacdo desse Terreiro abracou a nacdo ketu
norteando suas praticas pelo seu Ojubona.

O espaco onde abriu seu Terreiro era alugado e antes mesmo de findar o
contrato do aluguel o lider religioso ja havia visto outro espaco a venda, conseguindo
compra-lo. Este foi também em Sim&es Filho, agora na Rua Januério Santana 58,
Goes Calmon. Neste local iniciou um ogd, uma ekedji e deu a obrigacdo de um ano
de uma senhora juntamente com méae Meru (lyakekeré?® do Ala Kirij) e Valtinho.
Apoés término da obrigacdo essa senhora passou a ser sua filha de santo por
adocéo, além de surgir outros filhos, tornando o espaco da rogca®* pequeno. Um més
apos dessa obrigacado, sua filha-de-santo adotiva que residia na cidade de Dias
d’Avila Ihe ofereceu um terreno que tinha, como este ndo respondia as expectativas
do Babalorixa, o mesmo ainda precisou comprar mais trés lotes vizinhos.

Realizou a construgcdo da nova roca e em 12 de dezembro de 1991, foi
inaugurado o novo espaco do Ala Kirij no bairro Santa Helena em Dias d’Avila-Ba,
durando 25 anos o reinado de Oxala nesse Terreiro que foi um dos mais bonitos da
cidade. Todas as casas dos orixas eram redondas, incluindo o barracdo, encantando
0s transeuntes e visitantes, sendo um dos mais respeitados Candomblé de nacgao
Ketu da localidade.

N&o obstante, outros motivos surgiram impulsionando o Terreiro a mudar
novamente, sendo o fator principal a morte tragica de seu filho carnal e Oga da roca.
Assim, o lider religioso procurou comprador e vendeu o espaco, adquirindo um bom
terreno em Salvador, com espaco amplo e com arvores, sendo no dia 15 de outubro
de 2017, inaugurado em grande estilo o Terreiro na Travessa das Acacias, n°04,

Boca da Mata de Valéria, Salvador-Bahia, o qual permanece até os dias atuais.

2 Mae-pequena do terreiro de Candomblé, ou seja, cargo direcionado a pessoa que cuida da
organizac¢do, auxilia na conducéo dos trabalhos do espaco religioso e toma conta do espago em caso
de auséncia do lider religioso.
2Espaco do Terreiro de Candomblé.
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Como visto, o Babalorixad Angelo Santana “nasceu para o axé’? no jeje,
porém nao foi iniciado para um vodum e sim para os orixas Oxala e Yansa, que séao
divindades cultuadas na nacdo nago-ketu. Desta forma, embasou sua pratica
religiosa em seu Ojubonad Valtinho que seguia a nacdo de ketu e lhe passou
ensinamentos por meio da oralidade, assim como a sua segunda lyalorixa. Diante
disso, Maria Stella de Azevedo (Méae Stella de Ox0ssi) enfatiza:

E fundamental o conhecimento transmitido de maneira oral. E ndo é
s6 pela manutencdo da tradicdo, nem pelo guardar dos mistérios,
mas principalmente, porque o conhecimento passado por um mais
velho estd cheio de emocdes, sentimentos e, consequentemente,
asé (SANTOS, 2010, p.90).

As postulacdes de Mae Stella de Oxdssi ressaltam a oralidade como um fator
importante para as aprendizagens desenvolvidas nos Candomblés, ainda assim, nos
espacos do Terreiro toda aprendizagem carrega um sentido e emocao através do
axé que emana, seja ela transmitida por um mais velho e/ou mais novo. Devido ao
Candomblé ser uma religido iniciatica, a crianca pode ser um mais velho
dependendo da quantidade de tempo de sua iniciagdo e/ou da posi¢cao/cargo que
ocupa no Terreiro, como também um jovem, um adulto ou outro sujeito com idade
mais avancada, ou seja, o fator cronolégico ndo determina conhecimento religioso,
mas sim o tempo de vivéncias no axé que revela as experiéncias. Logo, 0s
ensinamentos passados e/ou experienciados por todos os membros sao relevantes.

A partir das vivéncias e conhecimentos constituidos pelo Babalorixa Angelo é
gue ele realiza em seu Terreiro o culto a Oxala, patrono e regente da casa, como
também aos demais orixas do pantedo dos nagds que compde a nacdo Ketu
utilizando o iorubd enquanto lingua ritual, sendo os membros do seu Terreiro
iniciados também para orixa.

Consequentemente, o mesmo foi se distanciando do jeje por falta de
conhecimentos mais profundos e abracando o ketu, “nacdo” religiosa a qual seu
Terreiro segue até os dias de hoje, buscando preservar ao maximo as tradi¢des,
como o idioma cultuado que é o iorubd, e todos os elementos que constitui sua

identidade de axé, passando assim para seus filhos-de-santo. Muito embora, néo

Nascer para um novo caminho religioso, seguindo os ensinamentos da religiosa a qual esta se
inserindo.
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desfez do que aprendeu no jeje, visto que um aprendizado nao inviabiliza o outro,
podendo fazer uso quando necessario.

Em relacdo aos expostos, evidencia-se que os Candomblés ao se
identificarem por “nacéo” religiosa estdo apresentando ao publico a principal base na
gual seu culto procede. Entretanto, ndo podem deixar, caso necessario, de agregar
empréstimos das outras nacdes, as quais 0 sujeito de pesquisa expressa grande
respeito, até porque os Candomblés se constituiram no Brasil por meio de
adaptacdes entre as variadas nagdes como revela Santana (2018):

Nossos antepassados, que aqui chegaram, foram colocados todos
em uma senzala, ndo obstante, a sua origem e sua lingua ou, se era
ou néo iniciada para orixa, vodum, nkise, de Ogum, Oxum, Xangd ou
Oxala. Nessa reinvencdo ou adaptacdo, plantaram-se 0s mais
diversos axés e assentamentos de orixas ho mesmo espago, 0 que
nos habilita a iniciarmos qualquer orixd em nosso terreiro, ja que
recebemos o legado desses axés mesclados, juntos e misturados
(SANTANA, 2018, p.17).

As narrativas do autor possibilitam a percepcdo de que mesmo cada Terreiro
identificando-se e diferenciando-se por “na¢éo”, ha a existéncia mediante o processo
de sincretizacdo das trocas de experiéncias entre as mdultiplas culturas presentes
nas religibes de matrizes africanas. O que viabilizou a concretizacéo de culto a partir
de um pantedo composto por um conjunto de divindades. No caso do Ilé Axé Ala
Kirij sdo prestados cultos aos orixas da tradicdo nagd, sendo estes: Exu; Ogun;
Oxossi; Osanyin; Logun-Edé; Obalualye; Oxumaré; Xangd; Yansd; Oxum; Oba;
Yemonja; Nang; Yewa e Oxala.

Com relacéo ao quantitativo de filhos-de-santos, Angelo reconhece que “[...] ja
iniciei tanta gente, recebi tantos outros por ado¢&o que ja perdi as contas [...]”
(SANTANA, 2018, p. 92). O autor retrata que ja acolheu e acolhe diversas pessoas
no seu ll€, “[...] fui agraciado por Oxala em relacdo aos filhos que foram me dado”
(SANTANA, 2018, p. 92).

Explicita que juntamente com os integrantes do Terreiro realiza anualmente o
culto aos orixas assentados?® nos espacos da roca seguindo um calendario anual,

ocorrendo entre as funcdes ritualisticas internas e os cultos abertos ao publico,

26 Representacao fisica do orixa, através de elementos materiais especificos de cada orixa.
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estando inseridos nestes as iniciacbes de novos membros, e obrigacdes dos

veteranos. Nao se esquecendo da grande festa de Oxala.

Gt e e e

FIGURA 6: Babalorix4 Angelo Santana, e integrantes do Terreiro
Fonte: Santana (2018).

De acordo com Castro (2005) cada Terreiro de Candomblé apresenta padrdes
a serem seguidos partindo de comportamentos pautados em “arquétipos” africanos e
reinventados pelos praticantes. Por esse motivo, origina-se as divisbes em nagéo
ressaltando as herancas em que determinado Terreiro referéncia suas préticas
rituais, sendo estes marcados por um acervo linguistico de origem africana, no caso
do Terreiro pesquisado suas referéncias estao centralizadas no ketu e no ioruba.

Nesse sentido, a nacao religiosa e o idioma séo fatores substanciais para
determinar a identidade de axé, pois com base em Tomaz Tadeu da Silva (2003) a
identidade manifesta-se no coletivo, ndo isoladamente e se caracteriza pelo
estabelecimento de fronteiras entre os determinados grupos.

Diante dos expostos, a identificacdo por nacéo indica o pertencimento do axe,
assim, quando o Ilé Axé Al& Kirij informa que tem como nacéo religiosa o ketu esta
afirmando sua identidade cujas acdes, costumes, dogmas, conceitos éticos,
filosoficos, estéticos, seus cultos e lingua correspondem as herancas de origem
nag6-ketu, ou seja, toda sua pratica ritualistica advém dessa cultura, tendo como

base o ioruba enquanto lingua de santo.
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3 - ILEKE: CONSTRUCAO E CONEXAO DOS CAMINHOS DA PESQUISA

‘“Nada ¢é real, tudo é construcdo. Nao ha
objetividade, ndo ha fatos, sé interpretagdes”.

Nietzsche.

A realizacdo de uma pesquisa cientifica € composta por diversos periodos
gue necessitam ser vivenciados de maneira ativa. Em cada etapa percorrida ha a
necessidade de aprofundar dinamicamente as leituras e as analises de referenciais
tedricos; bem como buscar fontes para sistematizar todo esse processo de
pesquisa, pensado e estruturado, na tentativa de atender as inquietacdes e
motivacoes iniciais?’ do percurso investigativo; além das informacdes e indicacdes
recomendadas.

Em geral, para a efetivacdo de um trabalho académico supde-se que o/a
autor/a ja tenha delineado o caminho possivel a ser trilhado. Entretanto, por mais
gue o/a pesquisador/a pense no tema, selecione os referenciais teoricos, a
metodologia e as demais etapas, acreditando ter tudo arrumadinho, de certa forma,
verd o qudo ir4 praticar a acdo de construir-desconstruir-reconstruir as trilhas do
caminho investigativo. Pois, fatalmente, nessa jornada ocorrerdo mudancas no
percurso, sendo necessario se despir de certas visdes para dar espaco a outras e
assim poder compor um texto que estimule o leitor.

Dessa forma, a metodologia versa escolher o caminho pertinente e viavel
para o desenvolvimento da investigacdo, pois, para um projeto de pesquisa se
concretizar é indispensavel a escolha de uma metodologia relevante, que
proporcione a coleta das informacfes necessarias ao andamento da pesquisa e,
consequentemente, seja compativel com o objeto de estudo.

Neste interim, o caminho metodolégico é a etapa que requer do/a
pesquisador/a decisdes e ponderagdes importantes para o andamento da pesquisa;
principalmente quando a tematica esta centrada num determinado grupo ou
comunidade que possui caracteristicas tdo singulares, onde as vivéncias cotidianas

e crengas determinam suas praticas.

27 Com base nas reflexdes tedricas apresentadas por Stela Guedes Caputo (2012), conforme
exposicdo na se¢do anterior.
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Desse modo, por variadas vezes, foi preciso repensar, modificar e ajustar o
percurso planejado. Logo, o caminho da pesquisa se apresenta a partir da
interligacdo entre teoria e vivéncias, ou seja, entre conhecimentos epistemologicos e
a circularidade das experiéncias dos saberes e dos fazeres. Perante 0 exposto, esta
pesquisa visa a realizagdo de andlises acerca do processo de ensino e
aprendizagem da lingua ioruba no Terreiro de Candomblé 11é Axé Ala Kirij, além da
investigacdo para compreender a maneira que ocorre 0 uso da lingua ioruba no
cotidiano religioso desse Terreiro.

Nesse sentido, a opcao do método, da abordagem e de todas as técnicas que
constituem a trajetoria da pesquisa tenta dialogar com o objeto e a problematica
escolhida para o estudo. Desse modo, ao expor a estrutura geral que compreende
esse percurso metodolégico é imprescindivel apresentar também os desafios
vivenciados nessa caminhada, bem como todas as conquistas que vém tornando

essa pesquisa possivel.

3.1. O caminho e as perspectivas

A pesquisa centra-se na aprendizagem da lingua iorubana dentro de um
Terreiro de Candomblé enquanto conhecimento constitutivo dos candomblecistas,
sustentada a partir do processo de aprender, compreender e ensinar o idioma
tradicional africano, ou, simplesmente, a lingua ioruba.

Vale destacar, contudo, que tais experiéncias estdo intrinsecas na identidade
religiosa dos integrantes do Candomblé, oportunizando representar uma cultura que
0s unem e os igualam por meio do ensinamento afro-religioso entre as determinadas
nacdbes de santo®®; que em contrapartida os diferem por possuirem suas
singularidades seja na forma de passar os ensinamentos da lingua, ou pelas
herancas ancestrais.

Essas praticas compdem uma dinamica ritualistica com o intuito de cultuar as
divindades, onde os saberes que sdo produzidos nos espacos do Terreiro

configuram-se em acles valorativas para a perpetuacdo das herancas identitarias

%Refere-se a identidade religiosa do Terreiro herdada dos africanos e suas variadas culturas,
diferindo os rituais e preceitos originando os Candomblés por nacdo, onde séo utilizados critérios e
elementos para essa divisdo tais como: a lingua, roupas, canticos e outros.
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dos sujeitos. Essas ac¢Oes sdo vistas como formas de reencontros com valores,
conceitos e saberes oriundos das tradigcdes culturais que os africanos escravizados
imprimiram no Brasil, de maneiras adaptadas, as quais funcionaram e ainda
funcionam como marco de resisténcia frente a cultura hegeménica.

Em vista disso, a perpetuagdo dos saberes ancestrais através do processo
de aprendizagem do idioma ioruba, utilizado nos Candomblés como lingua de
santo?® é o fator que motiva o mergulho no campo teérico e epistemoldgico, e, junto
a estes dialogar com a pesquisa de campo, buscando informacdes em meio as
pessoas que vivenciam esse processo de construcdo de saberes no Terreiro 1€ Axé
Ala Kirij, uma vez que “as opc¢des técnicas mais ‘empiricas’ sao inseparaveis das
opcgdes mais ‘tedricas’ de construgao do objeto” (BORDIEU, 2004, p.24).

Desse modo, o caminho da pesquisa foi tracado a partir da lente da Histéria
Cultural, perpassando pelo campo da interdisciplinaridade, pois segundo José
D’Assuncao Barros (2005) “[...] todas as dimensdes da realidade social interagem ou
rigorosamente sequer existem como dimensdes separadas [...]" (Barros, 2005, p.02).
Partindo dessa premissa, o dominio historiografico explicitado pelo autor, a pesquisa
possibilitara um dialogo interdisciplinar com a Antropologia, a Sociologia e a propria
Educacao.

Assim, a pesquisa possui a tentativa de valorizar as praticas de aprendizagem
do ioruba efetivado nos rituais e cultos litirgicos do Candomblé, de tal forma que
esses conhecimentos possam ser evidenciados conquistando uma real visibilidade,
onde 0s espacos do terreiro possam ser vistos e compreendidos como ambiente de
educacao ‘nao formal’ que difunde conhecimentos.

Portanto, torna-se imprescindivel a efetivacdo de procedimentos dialogicos
para concretizacdo da pesquisa tais como abordagem e seus desdobramentos nos
métodos e instrumentos para coletar e analisar os dados da pesquisa. Sendo assim,
a luz de Augusto Triviios (1995), os elementos da pesquisa precisam ser
direcionados, tendo como base uma relacdo interativa, desde o delineamento do

objeto de pesquisa até os procedimentos metodoldgicos como um todo.

2 Lingua religiosa falada pelos membros dos Candomblés de acordo a nagdo a qual pertence,
baseada em padrdes lexicais de heranca africana.
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3.2. Fundamentos para tecer os fios de contas

A pesquisa se realiza, tendo como base o desejo de conhecer e compreender
0s meandros sobre a lingua africana ou, simplesmente, a lingua de santo, ensinada,
aprendida e espacializada dentro dos Terreiros de Candomblés. Além, da
participacdo da pesquisadora na qualidade do olhar-observador-participante junto ao
contexto religioso, dentro da perspectiva de contribuir na estimulacdo de novas
mudancas aos sistemas formais e informais de educacdo, impregnados de
preconceitos e silenciamentos dos saberes trazidos/herdados pelos africanos, como
a lingua ioruba.

Neste sentido, a pesquisa esta fundamentada a partir da Historia Cultural,
enquanto dimensao histérica ou historiografica, tendo como “[...] principal objeto
identificar o modo como em diferentes lugares e momentos uma determinada
realidade cultural é construida, pensada, dada a ler” (CHARTIER, 1990, p. 17).
Assim, a Historia Cultural também é tida como fracdo de determinado momento que
retrata o passado dos sujeitos e simboliza suas raizes, tendo esses sujeitos acesso
ao passado atraveés de informacgfes que receberam e vao acrescentando a memoria.

Nesse contexto, o viés contributivo interdisciplinar e/ou multidisciplinar que
contempla a Histéria Cultural possibilita o contato com variados campos cientificos
tais como: Etnologia, Antropologia, Literatura, Historia e outros. Com isso, a mesma
incide sobre investigag&o inter-multi-transdisciplinar, trazendo como elementos as
relagBes familiares, a lingua, as tradi¢cdes, a religido, a arte e demais ciéncias.

Desse modo, também, a Histéria Cultural mantém dialogo com a pesquisa
gualitativa, que, consequentemente, possui conexao préoxima com a antropologia
simbdlica, a qual possui como objetivo “compreender os elementos simbdlicos e
dramaticos da pratica religiosa”, como também “[...] interpretar os padrdes e os
significados simbdlicos desses fendmenos culturais [...]" (DESAN, 1992, p. 70-71).

Assim, o0 presente estudo traz uma pesquisa de carater qualitativo, pois visa
percorrer um caminho subjetivo que reflete uma relacdo entre o mundo, a cultura e
os sujeitos. Allene Lage (2009) enfatiza que a pesquisa qualitativa “[...] tem um viés
que leva ao encontro das subjetividades que ndo conseguem se esconder como

fazem no universo da pesquisa quantitativa [...]” (LAGE, 2009, p. 04). Logo, a
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riqueza da pesquisa qualitativa esta nos seus aspectos imateriais, perceptiveis no
levantamento e na coleta dos dados interpretados pelos comportamentos, opinides,
expectativas, sentimentos e percepcdes encontradas no determinado grupo/povo.

Para Maria Cecilia Minayo (2003) “[...] a pesquisa qualitativa trabalha com o
universo de significados, motivos, aspiragdes, crencas, valores e atitudes, o que
corresponde a um espaco mais profundo das relacdes, dos processos e dos
fendbmenos que ndo podem ser reduzidos a operacionalizacdo de variaveis [...]”
(MINAYO, 2003, p. 21-22). Desta forma, a pesquisa oportuniza focar também em
uma natureza intrinsecamente subjetiva, simbodlica e imaginéaria, devendo os dados
ser respeitados, compreendidos, interpretados e contextualizados para reproduzirem
significado e significacdes.

Enquanto abordagem metodolégica, uma opcdo foi a etnografia, pois, de
acordo com André (1995), possui como caracteristica fundamental a ligacdo direta
do pesquisador com o0 objeto pesquisado, permitindo renovar oS processos e as
relacbes que compdem a experiéncia do cotidiano; haja vista que o caminho
percorrido ndo esta centrado em um resultado final, mas busca fazer andlise e
interpretacdes do que € observado, ouvido e vivenciado.

Segundo as postulagdes de Ana Luiza Rocha e Cornelia Eckert (2008):

A pesquisa etnogréafica constituindo-se no exercicio do olhar (ver) e
do escutar (ouvir) impde ao pesquisador ou a pesquisadora um
deslocamento de sua prépria cultura para se situar no interior do
fenbmeno por ele ou por ela observado através da sua participagdo
efetiva nas formas de sociabilidade por meio das quais a realidade
investigada se Ihe apresenta (ROCHA E ECKERT, 2008, p. 2).

Na abordagem etnogréfica o pesquisador assume o papel de observador
constante, ndo apenas para descrever o que consegue ouvir e ver, mas, também,
pode atuar tendo a autonomia de realizar interpretacdes acerca do objeto estudado.
Ou seja, mesmo ndo sendo membro da comunidade pesquisada, é pertinente
adentrar o ambiente que vai pesquisar para assim poder analisa-lo com mais clareza
e detalhamento. Por isso, a etnografia proporciona uma abordagem que contempla
os estudos direcionados a cultura e aos comportamentos de um grupo ou de uma
comunidade social.

Na etnografia ha uma constancia voltada a énfase no processo e nao nos

resultados finais, o foco esta navisdo dos sujeitos pesquisados sobre suas
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experiéncias. Quanto a pesquisa etnografica, € possivel coadunar com André (1995)
ao explicitar que, a mesma possui uma relacéo dialdgica do pesquisador e do grupo
focal pesquisado. De acordo com esse tipo de pesquisa, as relacbes e interacoes
com o0s atores sociais envolvidos se da de forma participativa, permitindo ao
pesquisador uma observagao participante que carrega em si 0 ganho qualitativo,
para compreender o tema de forma significativa e reveladora.

Através da etnografia sera possivel além de observar obter relatos por meio
de didlogos relacionados a cultura religiosa, crencas e saberes da lingua ioruba
construidos na comunidade religiosa pesquisada, pois “[...] a etnografia € a arte e a
ciéncia de descrever um grupo humano suas instituicdes, seus comportamentos
interpessoais, suas producées materiais e suas crencas [...]” (ANGROSINO, 2009, p.
30).

Desse modo, a presente etnografia permitira realizacdo de analises,
interpretacdes e descricbes acerca da cultura linguistica religiosa, focando na
aprendizagem da lingua ioruba enquanto lingua de santo utilizada por membros do
Terreiro de Candomblé, além de viabilizar informacdes sobre como estes sujeitos
relacionam esse aprendizado com educacéo formal.

Enquanto método, a pesquisa de carater exploratério e a0 mesmo tempo
descritivo foi o caminho escolhido, tendo em vista que o objeto estudado esta
voltado a percepcéao e descricdo de experiéncias sobre como ocorre a aprendizagem
do ioruba em um Candomblé de nacdo Ketu. Nessa modalidade de pesquisa o
debrucar do pesquisador traz uma possivel interacdo a fim de analisar os materiais
coletados. Segundo Antonio Carlos Gil (2008) “[...] Estas pesquisas tém como
objetivo proporcionar maior familiaridade com o problema, com vistas a torna-lo mais
explicito ou a constituir hipoteses” (GIL, 2008, p. 39).

Essas pesquisas tém como preocupac¢do central identificar os fatores
gue determinam ou que contribuem para a ocorréncia dos
fenbmenos. Esse é o tipo de pesquisa que mais aprofunda o
conhecimento da realidade, porque explica a razdo, o porqué das
coisas (GIL, 2008, p.42).

Corroborando com o autor, as pesquisas de cunho exploratério sédo possiveis
de serem concretizadas devido a aproximacdo entre investigador e investigado,

além de disponibilizar maior arcabouco para auxiliar na elucidacdo dos
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acontecimentos. Para tanto, ainda com base Gil (2008), as pesquisas exploratérias
envolvem levantamentos bibliograficos, observacdo de campo, entrevistas que nao
atendem a padrdes estruturados, objetivando a efetivacdo de compreensdes para
possivelmente explicar a realidade estudada.

Devido a pesquisa estar diante de um processo investigativo a respeito do
ensino e aprendizagem dentro do Terreiro de Candomblé, uma religido que busca
perpetuar as tradicdes e ensinamentos deixados pelos antepassados por meio da
oralidade, ha a necessidade de compreender a realidade do povo de santo, por isso,
utilizara também como método a Histéria Oral, pois 0 mesmo é designado a
investigacao das rotinas, memoérias que compdem a constituicdo de um legado dos
sujeitos de pesquisa, facilitando o acesso as narrativas e seus depoimentos orais.

Neste interim, Alessandro Portelli (2001) explicita a respeito da Histoéria Oral e
suas especificidades dentro das Ciéncias Humanas que “[...] € uma forma especifica
de discurso: histéria evoca uma narrativa do passado, oral indica um meio de
expressao [...]” (PORTELLI, 2001, p.10). Com base no autor, os relatos orais séo
relevantes para a pesquisa, sendo a oralidade um dispositivo de difusédo das
trajetorias de vidas e dos saberes dos variados povos tradicionais, tornando
substancial exercitar escutas atenciosas frente aos pronunciamentos dos sujeitos
integrantes da pesquisa, ou seja, as falas dos participantes sdo de fundamental
importancia e favorecem a investigacdo, principalmente perante essa tematica de
estudo.

Diante disso, se faz relevante atenuar o quanto a Histdria Oral é necessaria
para a pesquisa, uma vez que esse método viabiliza a visibilidade dos sujeitos da
pesquisa, sem desvalidar o que lhes é inerente, a propria fala. Ainda Portelli (2000)
explicita que enquanto pesquisadores “[...] devemos insistir no fato de que, para ter
uma comunicagao oral, é preciso que as pessoas falem umas com as outras”
(PORTELLI, 2000, p. 70).

A partir dos conceitos utilizados, foi possivel delinear o percurso
metodoldgico, o qual tem propdsito analitico investigativo perante a realidade que
esta sendo vivenciada, quanto ao objeto em contato com o0 espaco afetivo da

pesquisa. Neste sentido, essa caminhada cientifica vem apoiando-se de forma
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propositiva no significado de cada experiéncia, na exploracdo das narrativas e dos

acontecimentos, como também nos relatos colhidos.

3.2.1. Reflexdes em torno do ileke: simbolo sagrado

A utilizacdo do termo objeto de estudo tem como finalidade apresentar com
mais clareza e precisédo o foco da pesquisa, entretanto, delimitar o tema macro para
chegar ao objeto em meio a inUmeras opcdes ndo € tarefa facil. Nesse sentido, ao
tracar o objeto de pesquisa € possivel mencionar a existéncia de uma imbricacao
entre os variados niveis que decorrerdo a pesquisa, nos quais as etapas vao se
transformando a partir de cada andamento para um contato maior, ocorrendo
envolvimento e comprometimento com os diversos atores da pesquisa.

No caso da religido do Candomblé que abarca concepc¢des abrangentes que
compBe um contexto social e cultural religioso coletivo, no qual € intrinseco o
processo iniciatico®® que contempla a construcédo de saberes continuos, fez com que
fosse preciso pensar enquanto pesquisadora no que me inquietava dentro do campo
dos saberes religiosos herdados dos ancestrais e assim compor o objeto de
pesquisa.

Com base nessas premissas, e partindo da delimitacdo do tema central,
chega-se ao processo de aprendizagem da lingua ioruba como fator base da
pesquisa. Conforme Castro (2005), este repertério linguistico de origem africana é
especifico e fundamental para os integrantes dos Candomblés de nacao religiosa
Ketu praticar seus rituais litargicos, ou seja, se conectar com 0S orixas mais
conhecido na Bahia como lingua de santo, que precisa ser aprendido pelos
membros do Candomblé de Ketu, sendo estes sujeitos, ou em sua maioria, falantes
do portugués do Brasil.

Desta forma, devido aos membros do Candomblé ter como lingua materna o
portugués, para que possam efetivar o ensino e aprendizagem do ioruba no campo
religioso € necessario acessar 0 reportorio linguistico e aprender esse idioma,

aprender vocabulos oriundos do sistema lexical de base africana, nesse caso o

30 pPeriodo que o adepto firma compromisso com o orixa através de processo que inclui recolhimento
em um quarto (runcd), onde passam por aprendizagens de rezas, canticos, dancas, comportamentos
e outros rituais a medida que vai cumprindo com suas obrigacdes com o passar dos anos.
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ioruba, para constituir um repertorio sagrado de nacao ketu e agregar ao vocabulério
utilizado no Terreiro e nos cultos aos orixas.

Sendo assim, o0 objeto da pesquisa neste trabalho é o processo de
aprendizagem da linguagem ioruba a partir da percepgéo de ensino e aprendizagem,
das préticas educativas utilizadas para a efetivacdo desses saberes e do uso da

lingua iorub& no cotidiano afro-religioso.

3.2.2. Os Omos-Orisés: colaboradores no fiar do colar sagrado

Os sujeitos da pesquisa sao compostos por membros do Terreiro 1€ Axé Ala
Kirij; sendo estes Babalorixa3®', egbome®, 0ga33, eked;ji**, Yawd 3° e abiyan3®, com
faixa etaria de 22 a 75 anos de idade, de diferentes géneros sexuais e cores raciais.
Neste sentido, a escolha dos participantes seguird alguns critérios, como a
participacdo efetiva no Terreiro observado e a relacdo com o idioma ioruba presente
nos ritos e/ou rituais praticados no espaco de estudo. Com isso, durante a pesquisa
serdo consideradas as vivéncias experienciadas e compartilhadas por cada
participante, levando em conta o olhar subjetivo que cada um dispde e a fala do

lugar que cada um ocupa no espago da pesquisa.

3.2.3. Dispositivos utilizados na fiagao do ileké

A escolha e utilizacdo de técnicas e instrumentos para coletar os dados € um
processo necessario para a efetivacado da etapa de investigacdo da pesquisa, a qual
propicia coleta e armazenamento das informacOes para utilidades posteriores
voltadas ao curso das analises e interpretacdes perante o objeto pesquisado. A

partir disso, € imprescindivel tracar um caminho composto por etapas estruturadas

3INomenclatura utilizada nos Candomblés de Ketu para designar sacerdote ou lider religioso do sexo
masculino.
32A pessoa com mais tempo de iniciado, mais experiente.
33Cargo destinado ao sexo masculino que possui atribuicdes distintas no terreiro uma delas é ser
responsavel pelos canticos.
3No Ketu é o nome dado as pessoas de sexo feminino, escolhida e confirmada como “méae de orixa”,
gue cuida e zela dos orixas.
35Nome oriundo do ioruba, designado aos individuos que ja passaram pela iniciacdo no Candomblé.
%6Termo direcionado ao membro do Candomblé quando esta no periodo pré-iniciatico, ou seja, antes
de se iniciar.
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contemplando  estudos detalhados, planejamento, desenvolvimento e
acompanhamento de vivéncias, sendo essas etapas especificadas com base na
guestao de problema, nos objetivos e na metodologia.

Em face dos expostos, a coleta e analise dos dados apresentados no decorrer
da presente pesquisa ndo se constituirdo em etapas isoladas e estanques. Em
Trivinds (1995) as etapas estiveram e estardo pontualmente interligadas, visto que
almeja uma interacao entre a metodologia, os procedimentos e o0 objeto de estudo.
Para isso, optou-se por utilizar como técnicas e instrumentos essenciais para a
coleta de dados em campo, como a observacdo participante e as entrevistas
semiestruturadas, registradas mediante gravacdo, na qualidade de narrativas e
depoimentos.

A aplicacdo das técnicas de coleta elencadas se desenvolveu seguindo
etapas estruturadas com antecedéncia. No tocante, as observacdes irdo ser
realizadas no espaco afetivo da pesquisa, em momentos variados, pré-
estabelecidos, e, em comum acordo entre 0s sujeitos e a pesquisadora, fomentando
0 contato com diferentes percepcdes e saberes.

Neste sentido, a observacdo participante é um processo respaldado
cientificamente enquanto instrumento vinculado as fases do rigor académico da
pesquisa. Todavia, a observacdo pode ser uma forma de ajudar na participacéao,
mas para isso o0 pesquisador precisa estar disposto a ultrapassar as barreiras da
passividade dessas observacdes direcionadas aos sujeitos, bem como aos eventos
ocorridos no campo.

Sobre essa visao, Michael Angrosino (2009) enfatiza ser “[...] um processo de
aprendizagem por exposicdo ou por envolvimento nas atividades cotidianas ou
rotineiras de quem participa no cenario da pesquisa [...]" (ANGROSINO, 2009, p.
76).

[...] Eventos, que sao definidos como sequéncias de atividades mais
longas e mais complexas do que acdes isoladas; eles geralmente
acontecem em um local especifico, tém objetivo e significado
definidos, envolvem mais de uma pessoa, tém uma historia
reconhecida e se repetem com certa regularidade (ANGROSIANO,
2009, p. 77).

Esse tipo de observacdo configura-se em uma acdo complexa por se tratar do

estabelecimento de conexdes e contato direto com comportamentos dos sujeitos em
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campo, porém mesmo com toda complexidade suscitard& momentos de interagédo
entre 0 pesquisado e 0 pesquisador viabilizando acesso ao material e acdes
cotidianas indispensaveis para as pesquisa “[...] registrando de forma descritiva
todas as acbes observadas, bem como andlises e consideracbes que julgou
importantes ao longo dessa participacdo” (SEVERINO, 2007, p. 120).

Além da observacédo participante na qual busca compor um elo entre o objeto
e seu contexto real, sera utilizada também as entrevistas semiestruturadas. Estas
serdo efetuadas por consistir em uma ferramenta importante na obtencdo de
informag@es. Tal técnica corrobora na coleta e analise dos dados dessa pesquisa,
pois por meio das analises de discurso, ir4 atuar enquanto elemento para elencar as
diversas formas de pensamentos dos sujeitos candomblecistas, membros do espaco
pesquisado e suas visfes acerca de como ocorre 0 processo de aprendizagem do
ioruba no Candomblé de Ketu.

O formato da aplicagcdo das entrevistas inicialmente foi pensado para ser
realizada de forma presencial, com todos o0s sujeitos envolvidos na pesquisa.
Contudo, devido a situacdo pandémica que assolou o mundo em 2020, foi preciso
adequar para meios remotos. Nessa perspectiva, Fabiana Kuark e Fernanda Castro
Manhdaes (2010) reverbera que a entrevista direta € realizada de maneira presencial,
o entrevistador “frente” ao entrevistado; enquanto a entrevista indireta pode ocorrer
utilizando meios remotos (telefone, internet e demais tecnologias) com vistas ao
entrevistado responder os questionamentos de modo seguro.

Ademais, foi preciso utilizar registros fotograficos, e outras imagens, as quais
desempenharam papel fundamental ao estudo, completando e/ou trazendo
intencionalidades analiticas para o texto, além de apresentar o espa¢co sagrado.
Pois, mesmo havendo fotos dispostas apenas na quarta secdo da dissertagéo, as
mesmas tém a finalidade de falar para além da escrita, elucidando lembrancas,
reflexdbes, bem como a eternizacdo de momentos vividos pelos sujeitos e o0s
experienciados pela pesquisadora durante a investigacao.

Vale ressaltar que o objetivo com a agregacao das fotografias em momento
nenhum foi fazer como pesquisadores que utilizam a foto enquanto escrita e fonte
principal, tal qual a pesquisadora Stela Guedes Caputo que:

De tanto escrever fotografando e fotografar escrevendo, nesta
pesquisa jA ndo se separam de mim o olhar de fotografa e de
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pesquisadora. Um estad impregnado no outro, e seguem um texto
anico, corpo inseparavel, misto de letra e luz (CAPUTO, 2012, p. 35).

Este ndo é o formato que se enquadra a presente pesquisa, mas entende que
a utilizacdo de fotografias e imagens em dados momentos traz maior
representatividade e significado a pesquisa, pois existem situacdes que a
visualizacdo da foto amplia o sentido, provocando melhores compreensdes. Essa
explicacdo pode ser corroborada pelo fotografo Arthur Omar (1997) ao sublinhar que
“[...] ha coisas que s6 podem ser vistas e produzidas em situagao do ato fotografico,

ou seja, através da existéncia da camera” (OMAR, 1997, p. 09).
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4 - ILE EKO TI IMO: ENSINO E APRENDIZAGEM NO TERREIRO ENQUANTO
PRESERVACAO DOS SABERES ANCESTRAIS

Viver é aprender. Isso ndo desbanca ninguém.
Aprender e ensinar sdo atos constantes da vida.
Ensinamos e aprendemos sempre.

Mae Stella de Oxossi (SANTOS 2010)

O fio de contas que envereda as escritas dessa secdo esta voltado para
apresentacao, analise e, possivel, interpretacdo dos materiais obtidos a partir da
pesquisa de campo, tendo como horizonte a investigacdo, enquanto olhar
observador da pesquisa participante, para compreender como ocorre 0 processo de
aprendizagem do iorub& entre os membros do Terreiro de Candomblé 11é Axé Ala
Kirij, fundamentados pelas praticas utilizadas nos espacos afro-religiosos para
preservar os saberes do Candomblé.

Assim, essa etapa do estudo busca compreender como ocorre as
aprendizagens e preservagao do idioma ioruba a partir de uma pesquisa exploratoria
e descritiva, para poder nos familiarizar com a tematica em questdo. Com o intuito
de tornar mais explicita tais praticas desenvolvidas no Terreiro pesquisado, atraves
de andlises e descricbes das observacdes e depoimentos colhidos no mesmo, pois
“‘as pesquisas descritivas sdo, juntamente com as exploratdrias, as que
habitualmente realizam o0s pesquisadores sociais preocupados com a atuagao
pratica” (Gil, 2008, p.28).

Por essa razao, essa secdo propde trazer as aprendizagens da lingua ioruba
utiizada no Candomblé de nacdo Ketu, mas, especificamente, no Terreiro 1€ Axé
Ala Kirij a partir das vozes dos sujeitos de pesquisa; em dialogicidade com obras de
mulheres pretas que habitaram e habitam o universo do Terreiro de Candomblé,
como também a partir das experiéncias das que aqui se apresentam como sujeito de
pesquisa.

Neste sentido, é possivel estabelecer metaforicamente & associagdo a um

A

“xiré” entoado por orin®/, que traz inimeras experiéncias e subjetividades dos atores

37 0 mesmo que cantico, cancéo, musica e cantiga (NAPOLEAO, 2011).
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envolvidos, uma vez que, tal secdo transcende o enquadramento metodoldgico do
discurso das analises para evidenciar as potencialidades das falas, sentidos,
significados e vivéncias dos sujeitos e do lugar afetivo da pesquisa.

As informacfes obtidas nas entrevistas e nos depoimentos no periodo da
observacdo em campo, propiciou a identificagcdo de caracteristicas intrinsecas nas
praticas educativas vivenciadas no Ilé Axé Ala Kirij. Assim, as aprendizagens sao
efetivadas no decorrer do dia-a-dia de forma dinamica envolvendo, sempre que
possivel todo o grupo de candomblecista do egbé®, ou seja, sdo utilizadas
metodologias que vincula o processo de aprendizagem do ioruba as vivéncias
cotidianas no Terreiro.

A este respeito, o yawd Nilton Silva Santos, consagrado ao Orixa Oxumarés®,
afirma:

A gente aprende aqui na roca todo dia, aprende a falar o nome das
coisas, tomar a bencao, agradecer, a falar café, almoco, o nome dos
alimentos. Mas meu pai tira momentos para nos ensinar, ndo é o
tempo todo, a gente até brinca de falar em ioruba e tem momento
gue a gente ndo usa (Yawod Nilton Silva Santos de Oxumaré, 2021).

Neste sentido, € possivel considerar, a partir da fala do sujeito de pesquisa
gue, o ato de se apropriar dos momentos diversos para realizar situacdes de ensino
e aprendizagem mostram ser estratégias utilizadas por este Terreiro de Candomblé
para construir, mediante as praticas cotidianas, os saberes da lingua iorubana e, por
consequéncia, dos ritos e rituais aos ancestrais. A lyalorixd ou Babalorixa,
inicialmente, sdo os responsaveis por mediar 0 ensino e aprendizagem, além dos
gue possuem mais tempo de iniciado aos mistérios da religido e cultura de matriz
africana também vé&o ensinando aos mais novos.

Para o Babalorixa Angelo:

N&o ha como aprender os ensinamentos mais simples do Candomblé
de Ketu sem antes conhecer os nomes dos objetos, até chegar nos
fundamentos sem aprender o iorubd, que é a lingua que nos conecta
com os orixas, desde o cumprimento com a bengdo em que
respondemos pedindo ao orixa que abencoe, no meu caso, sempre
peco a Oxald para que os abencoe porque eu ndo sou digno de
abencoar, sou de carne e 0sso e dentro do Terreiro tudo nos leva ao
orixa, ele é o maior .Entao, é através da linguagem utilizada para nos

% Relaciona-se a sociedade, associacdo, comunidade, Terreiro.
39 Divindade africana associada ao arco-iris; sendo representada também na figura de serpente
(NAPOLEAO, 2011).
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comunicarmos, usada em tudo que falamos, assim como para entoar
um oriki*e para cantarmos nas festas que também nos pde em
contato direto com o orixa, fortalecendo o nosso axé (Angelo
Santana, 2021).

Através dessa narrativa, tornou-se perceptivel que uma das finalidades da
aprendizagem do ioruba no Terreiro é fortalecer e disseminar o templo afro-religioso,
ou seja, o axé. Para o Babalorixa Angelo Santana, é necessario ter conhecimento da
lingua africana para que seja entendido todas as praticas e a¢fes realizadas dentro
do espaco afro-religioso.

Assim, “o axé é entendido como for¢ga, como energia que tudo transpassa,
tudo movimenta, tudo dinamiza, tudo possibilita” (BERKENBROCK, 2007, p. 259).
Por essa razdo, o axé se faz presente em tudo que ocorre no Terreiro, permeia, 0
idioma e o0s ensinamentos proporcionados aos seus aprendizes que, por
consequéncia, constitui 0 elo com o0s orixas.

Conforme os dados obtidos nas observacdes de campo, em meio aos
participantes da pesquisa, alguns fatores influenciam no processo de aprendizagem
no Terreiro, tais como a vivéncia e convivéncia na comunidade religiosa, ser
observador e ter atencdo com as praticas cotidianas e ritualisticas. Além disso, é
preciso ter os ‘ouvidos’ atentos ao que é dito, de forma verbal e o nao verbalizado,

pois todo e qualquer ato deve ser aproveitado na qualidade de aprendizagem.

4.1 lyalodeé: a forca feminina e os saberes constituidos nos espacos de

Terreiros

“... Eu entoava cantos de louvor a todas nossas
ancestrais que desde a Africa vinham arando a
terra da vida com suas proprias maos, palavras e
sangue.

“Nao, eu nao esqueco essas Senhoras, nossas
Yabas, Donas de tantas sabedorias”.

Conceicéo Evaristo (2006).

40 A palavra Oriki, ¢ composta por duas palavras, Ori = Cabeca e Ki = Louvar / saudar. Logo, esta
relacionada a louvacdo saudacdo contendo atributos ou elementos da historia de uma divindade,
familia ou cla. Vocabulario Yoruba: para entender a linguagem dos orixas” (NAPOLEAO, 2011).

71



Na posicdo de pesquisadora negra, candomblecista, trago essa escrita
intentando exaltar e expor narrativas compostas por vivéncias que permearam e
permeiam a vida religiosa de mulheres pretas. Ndo podia deixar de evidenciar 0os
saberes ancestrais que contribuem para a constituicdo identitaria feminina no
Terreiro, saberes esses dedicados por muitas delas a religiosidade de matriz
africana, o Candomblé.

Assim posto, irei privilegiar as abordagens pautadas nas experiéncias que
propiciaram a construcdo de conhecimento, pertencimento e forca das mulheres
candomblecistas, dialogando com autoras negras, liderancas religiosas pertencentes
ao universo do Candomblé, as quais versam acerca de seus protagonismos,
atuacOes e saberes do campo espiritual.

No tocante da identidade e da cultura religiosa presente na sociedade
brasileira, Isabelle Sanches Pereira (2018) nos diz que, a religiosidade compde uma
dimensédo cultural central e, relacionando as religibes de matrizes africanas, as
mulheres possuem papéis consideraveis ocupando lugares fundamentais nos cultos
as divindades, sendo possivel inferir que muitas mulheres negras conseguiram
desarmar certas armadilhas coloniais que as silenciavam e as prendiam ao espaco
marginalizado, passando a ocupar lugares de liderancas religiosas e politicas.

Sendo assim, a chegada de mulheres pretas ao pais na era do colonialismo
foi um fator agregador de conhecimentos nas tradigbes culturais e religiosas, visto
gue muitas trouxeram na memoria saberes voltados aos rituais e, outras tantas sédo
herdeiras desses conhecimentos, que sobreviveram ao modus operandi colonial,
organizando-se com apoio dos Candomblés instituidos como territérios readaptados
com vistas a perpetuar esses saberes.

A informacdo acima pode ser evidenciada a partir de Mae Stella de Oxdssi
(2010), ao apresentar as homenagens as mulheres negras lyalorixas que lhe
antecedeu, sendo, portanto, protagonistas de suas proprias historias, a qual mostra
as atitudes de resisténcia e lideranca de mae Aninha (Eugenia Anna dos Santos),
consagrada ao Orixa Xang0, tendo como oruncé Oba Biyi, que foi fundadora do lle
Ase Opo Afonja, sendo também uma das responsaveis pela libertagdo dos cultos

afro-brasileiros das perseguicdes policiais (SANTOS, 2010).
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Neste interim, € também nos espacos de Terreiro que as mulheres
protagonizam suas representacfes e acoes, inclusive, na afirmacdo e reafirmacéo
da identidade negra. A exemplo da lyalorixa e autora Valnizia de Ayra (Valnizia
Pereira), mulher negra com intimo otimista, a qual refere a si propria em sua obra
“‘Resistencia e Fé&” como “uma mulher forte” que cansou de deixar para 0s
pesquisadores protagonizarem sua histéria de vida e atuacdo religiosa. Entéo,
passou a acreditar em seu potencial, que precisava registrar sua trajetoria de
resisténcia, fé, ensinamentos voltados aos ritos e rituais do Candomblé, bem como a
lideranga no Terreiro do Cobre (OLIVEIRA, 2011).

Quando eu terminei de escrever meu primeiro livro, pensava que nao
tinha nada mais para escrever, mas depois percebi que tinha muitas
coisas que eu nao tinha falado, pessoas que fizeram parte da minha
vida de resisténcia e fé. Uma vida cheia de ensinamentos e
aprendizados, e o que faco todo o tempo, € ensinar e aprender [...]
(OLIVEIRA, 2011, p. 10).

A autora expde sua rede familiar tanto bioldgica quanto religiosa, na qual traz
constante representacdo de liderancas feminina, sendo com elas que foram
efetivadas suas aprendizagens e experiéncias enquanto lyalorixa. Ruth Landes
(2002) sinaliza quanto a atuacdo das mulheres negras, designando de
modernizag¢ao brasileira a partir do momento em que essas mulheres “livres” vao
batalhar para prover a vida financeira, além de se responsabilizar pelas vidas de
outras mulheres, de jovens e criancas. Essa acdo foi vista nos Terreiros, sendo
classificada por Ruth Landes de “matriarcado”, em que a autora aborda como uma
provavel supremacia feminina na religido do Candomblé ocorrida no pés-abolicao.

Minha relacdo com o Candomblé se inicia ao chegar a Salvador em
1964, passando a conhecer uma senhora de nome Aurelina, cujo
pseuddnimo era Lalu que era “do santo”, na época ela espichava
cabelos. Em uma ida para marcar pra fazer os cabelos de minhas
irmas, vi aquela mulher reunida com outras conversando, fiquei
curioso, marquei o cabelo das meninas e ali fiquei parado ouvindo as
conversas. Lalu olhou para mim, me convidou pra sentar e ouvir seus
causos sobre o Candomblé, assim eu fiz. A partir desse dia, comecei
a participar de reunides na residéncia de mae Lalu recebendo
explicagcbes sobre o Candomblé. Notava que era o Unico do sexo
masculino, as demais eram mulheres (Angelo Santana, 2021).

Assim, entrei no jogo de Landes transpondo o fenbmeno do matriarcado aos
relatos do lider religioso do local afetivo da pesquisa, ao expor sobre sua iniciacéo e

aprendizagens no Candomblé, que foram passadas majoritariamente por mulheres
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negras. O Babalorixa Angelo ainda em didlogo com a pesquisadora, expde no
decorrer das narrativas o nome de Maria a irmé carnal da lya Lalu e também de uma
ekedji filha de Maria cujo nome era Rita, segundo o sujeito de pesquisa, Rita foi uma
espécie de professora para ele no huncé*!. Informou também que quando foi inviavel
cuidar do orixa dele com lya Lalu passou a ter uma nova méae de santo, Maria da

Anunciacdo que conheceu por intermédio de seu ojubona?*? que era oga.

-
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FIGURA 7: lya Lalu FIGURA 8: lya Maria
FONTE: SANTANA, 2018. FONTE: SANTANA, 2018.

Associo esses ensinamentos, cuidados e liderangas femininas, explicitado por
Angelo aos escritos de Makota Valdina (Valdina Pinto de Oliveira), religiosamente
chamada por “Makota Zimeuanga™?® (PINTO, 2013), ativista negra e educadora que
realizou feitos tanto no campo religioso quanto politico, evidenciando que “o
candomblé sempre esteve presente e fez parte de minha vida, no dia a dia da minha
infancia, na casa de Minaké ou quando ia espiar algum ritual com minha Gonga”.
(PINTO, 2013, p.39).

A autora traz como referéncia outras mulheres pretas que lhe passou os
conhecimentos acerca dos referenciais africanos e lhe auxiliou na construcao
historica afro-brasileira. Makota Valdina (2013) até dedicou um espaco em sua obra

para homenagear as “Mulheres que marcaram meu viver’. Aponta sua méae e sua

4lQuarto onde a pessoa que esta sendo iniciado no Candomblé fica recolhido (SANTANA, 2018)
“Palavra usada no Candomblé de nagéo Ketu para denominar pai ou méie pequena que ajuda a
cuidar e passa ensinamentos para 0 hovigo na iniciacdo.

43 Cargo e nome religioso
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avé como mulheres negras exemplo de fé e sabedoria religiosa, como se afirmasse
gue sem essas figuras femininas negras ela nao seria essa poténcia.

Por vezes, o depoimento do Babalorixa Angelo ratifica a presenca das
mulheres, além de expor em seu livro que desde a fundacéo do Terreiro lIé Axé Al
Kirij teve ao seu lado mulheres especiais e continua tendo outras que o acompanha,
enfatizou que “nasceu no berco das Ayabas”.

Nas religibes de matrizes africanas muitas formas de aprendizado é fruto das
vivéncias, como também do processo de iniciacdo, concretizando tais
conhecimentos a partir de experiéncias praticas e pela oralidade. O registro
fotografico mostra Dona Carmelita Santos da Conceicdo, uma das mais velhas do
Terreiro, que expode:

Conheco Baba Angelo do comego da minha feitura que foi 1976 até a
data presente, ndo fui iniciada por ele, mas vim para o Ala Kirij
quando o Terreiro estava no inicio e ndo sai daqui para nada, amo
esse lugar, por isso permaneco passando 0 que sei e aprendendo
também. Nao tenho interesse em sair para outro Candomblé, se ndo
tive nova, que dird agora que sou velha, amo Baba de coracdo, se
estou aqui é porque Oxala permitiu e me deu filhos aqui no Terreiro
para eu ser mde pequena, podendo ajudar a seguir 0s preceitos
como eu aprendi [...] tenho cumprido minha misséo ensinando as
rezas, a dancar, a respeitar os mais velhos e mais novos, a
tomar o seu posto de iniciante para assim crescer (Egbome
Carmelita de Oxum, 2022, [grifo N0ssO0]).

s

FIGURA 09: Egbome Carmelita sentada a direita concedendo entrevista a pesquisadora
FONTE: Pesquisadora- 2021

No depoimento da Egbome Carmelita, é possivel perceber que sua chegada
ao llé Axé Al4 Kirij se deu para contribuir com a socializacdo de conhecimentos,
passando a pertencer a essa comunidade religiosa. Atraiu-me, sobretudo, a sua fala

carregada de humildade, quando mesmo sendo uma mais velha na hierarquia do
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Candomblé também aprende, nos fazendo compreender, nesse caso, que ao
praticar a acdo de ensinar, seguindo os preceitos dessa religido, o sujeito também
pode estar aberto para o aprendizado, preservando assim, valores importantes como
a humildade e o respeito.

Ja Mae Meru descreve sua relagdo com o cargo de “made pequena’ e a
atuacao com o processo de ensino e aprendizagem.

Fui convidada pelo Babalorixa Angelo e por Oxala para assumir o
cargo de IYakekeré do Terreiro Il€é Axé Ala Kirij, Oxald me empossou.
O pai de santo fala que tenho exercido o cargo de forma impecavel
organizando as coisas dos dias de funcdes, dividindo os fazeres
entre todos os filhos e ensinando aos meninos (ogas) e as yawds
também, ajudando muito a roga e a ele. Mas eu afirmo que eles que
me ajudaram e ajudam muito, porque foi no Candomblé que
consegui ajeitar minha vida, “me reconhecer como gente”, e ai
eu retribuo tendo fidelidade a Oxald e a seu cavalo (Angelo),
passando os saberes da religido que aprendi com minha mée
carnal e com minha primeira mae de santo. (Made Meru, 2021,
[grifo nosso]).

FIGURA 10: Mae Meru- lyakekeré do llé Axé Ala Kirij
Fonte: SANTANA, 2018.

A narrativa de M&e Meru demonstra que seus aprendizados se constituem
tendo mulheres como base, ou seja, houve uma constancia da figura feminina
nesses ensinamentos e, enquanto mulher negra de Terreiro passa tais
aprendizagens, contribuindo junto aos candomblecistas do Ala Kirij. A imagem
acima retrata a lyakekeré preparando akasa, que conforme a depoente, esta é uma
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comida ancestral oferecida a todos os orixas, de Exu a Oxala “todos os rituais que
ocorre aqui na roga nao pode faltar acaga”.

Diante dos relatos da lyakekeré, ndo posso deixar de pontuar, a sua certeza
em torno do Candomblé, enquanto fator que lhe auxiliou a organizar e melhorar a
sua vida “me reconhecer como gente”, sendo essa religido substancial para obter,
de certa forma, éxito na vida, como também se reconhecer, valorizar e sentir-se
pertencente a uma identidade que carrega herancas ancestrais negadas e
invisibilizadas pelo colonialismo.

A partir desses relatos € possivel considerar que as mulheres
candomblecistas conquistaram seus espacos, bem como desempenham e vem
desempenhando papéis significativos nas religides de matrizes africanas. Atravées de
atitudes voltadas a difuséo, preservacdo de saberes e memadrias que compdem 0s
espacos de Terreiro, enquanto ato de existéncia, resisténcia e fé, cujas contribuicdes
dos conhecimentos das mesmas podem ser validadas como forma de materializacao
viva da historia e das praticas herdadas dos ancestrais.

Logo, Maria Zelma Madeira Cantuario (2009) aponta que:

As religides de matriz africana, como o Candomblé, contaram com a
participacao efetiva das mulheres, em especial das mulheres negras,
baseando-se em sua ancestralidade, na espiritualidade religiosa,
lutando contra o jugo colonial, a escravidao e o racismo por meio de
mitos, simbolos e rituais. Retiraram da religido estratégias diversas
de insubordinagdo simbodlica ou real, o que Ihes oferecia a
possibilidade de criar mecanismos de defesa para sobrevivéncia e
conservacao de seus tracos culturais de origem (CANTUARIO, 20009,
p. 20).

Mediante a assertiva da autora, € compreensivel que as religides de matrizes
africanas agregam a vida religiosa e politica das obinrins lutas e experiéncias
comunitarias que contribuem para construcdes identitarias, bem como para
preservagdo de conhecimentos herdados dos ancestrais que as conectam com 0
sagrado. Pesquisar e compartilhar essas narrativas femininas tem se constituido em
um bem caro nesse movimento social, onde praticas, ensinamentos e saberes
oriundos dos Terreiros de Candomblé sdo fundamentais na luta para subverter o

sistema ocidental eurocéntrico.
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4.2. Aprendizagem da lingua iorubana e a utilizac&o de préticas educativas no

cotidiano do Terreiro l1é Axé Ala Kirij

O kangbasoke lati koawon ti o joko lati koeko
(PORTUGUEZ; BARBOSA, 2019) — “So6 se
levanta para ensinar, aquele que sentou para
aprender”.

Provérbio africano

As visitas ao Ilé Axé Ala Kirij propiciaram o entendimento de que, o
compromisso com 0s ancestrais divinizados neste Terreiro € pautado pelos
ensinamentos e aprendizagens da lingua iorubana por pertencer a nacédo de ketu,
perpassando por um processo de conscientizacdo que € preciso a constituicdo
desse aprendizado para cultuar aos orixas.

Nessa perspectiva, para a socializacdo desses saberes sao utilizadas
estratégias, como 0s encontros mensais de rituais e palestras, a partir da préatica de
vivenciar em momentos diversos os saberes, passados pelo lider religioso, pelos
mais velhos no santo, bem como na troca com irmaos que ocupam 0 mesmo cargo e
com os mais novos. Nesse sentido, devido a senioridade no Candomblé néo
necessariamente seguir uma ordem de idade cronoldgica, jA que ha a existéncia de
criancas no Terreiro ocupando espaco de maioridade, as quais também podem
contribuir para aprendizagem de um adulto ou trocar conhecimentos com eles.

Notou-se mediante observagdo no Ala kirij, que uma crianca de sete anos de
idade do sexo feminino ocupa o cargo de ekedji, sendo seu nome e imagem
preservados a pedido da familia. Esta possui na comunidade religiosa uma efetiva
autoridade ritual sobre os adultos que tem idade de santo menor do que a dela, onde
foi visto a menina respeitando os adultos, mesmo os que tinham idade religiosa
menor que a dela, como observado, ambos se respeitavam, havendo momentos em
gue adultos lhes prestavam reveréncias por ela ocupar um cargo de autoridade no
Terreiro.

Frente a isso, é possivel chegar a conclusdo de que na relacdo entre os
candomblecistas do local afetivo da pesquisa é considerado que “se um adulto

chega ao Terreiro para comecar a aprender a religido, uma crianca ja iniciada pode
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perfeitamente ser responsavel por Ihes passar os ensinamentos” (CAPUTO, 2012, p.
72).

Outras informacdes adquiridas nas entrevistas com os participantes do IIé Axé
Al4 Kirij auxiliaram na identificacdo de algumas caracteristicas no que tange ao
processo de aprendizagem do iorubd no Candomblé, que revelam as praticas e
caminhos utilizados no cotidiano do Terreiro para concretizacdo desses saberes.
Fica evidente que os participantes dessa comunidade religiosa sdo inseridos no
processo de ensino do ioruba desde abiyan, sendo esses ensinamentos expandidos
a partir da iniciagao.

E necessario destacar que o termo iniciacéo utilizado dentro dos Terreiros de
Candomblés, faz referéncia ao periodo de recluséo religiosa cujo novico é submetido
aos ritos e rituais de conexao e reconexao com 0s ancestrais e 0s orixas, tornando-
se assim yawd. Contudo, estabelecendo uma andlise ainda a respeito do periodo do
abiyanato (palavra muito utilizada pelos sujeitos de pesquisa para descrever o tempo
gue passou no Terreiro sendo abiyan até se iniciar), a abiyan Emily Rezende do
Rosario, consagrada ao Orixda Oxum?, relata que “aprendo o ioruba para se
comunicar pedindo a bencao, pedir licengca, o0 nome das coisas da cozinha, das
roupas e cantigas”. Podemos visualizar na imagem a abiyan Emily atuando nos

preparativos para festa das ayabas no Terreiro.

FIGURA 11: Emily abiyan de Oxum
FONTE: Pesquisadora- 2021

a4 Divindade feminina ligada agua, no Brasil, aos rios de agua doce, em Africa ao rio Osun
(NAPOLEAO, 2011).
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Segundo orientagBes da lyalorixa Stella de Oxéssi, ndo se deve queimar
etapas no Candomblé, pois tudo precisa ser vivido no momento certo (SANTOS
2010). O proprio Babalorixa Angelo, em depoimento, também comunga de tal
pensamento. Logo, no Terreiro pesquisado o0s ensinamentos do ioruba séo
passados de forma intensificada a partir do momento da iniciacdo dos
candomblecistas, ndo que os conhecimentos do periodo de abiyan tenham menos
valia, estes também séo importantes.

As aprendizagens eram dispersas sem tanta cobranca, até chegar o dia da
iniciagdo para ogd de Oxala, foi ai que aconteceu os ensinamentos
propriamente dito, acirrados com muitas coisas: rezas, toques no atabaque,
canticos, nome das folhas que ogéd vai buscar no mato, dan¢cas. Foram
varias coisas mesmo na lingua ioruba, até como eu deveria me comportar
dentro da roga, no quarto do santo e tudo. Meu pai Angelo me ensinou
muitas dessas coisas, mas eu aprendi também com meu pai pequeno e
minhas mais velhas, como mde Meru e me Carmelita, elas sdo muito
importantes, me criou no huncoé, ensinava as rezas em ioruba. (oga Antdnio
Carlos de Almeida “Carlinhos”).

FIGURA 12: Oga Antdnio Carlos sentado aprendendo a tocar e cantar com seu ojubona
FONTE: ALMEIDA, 2021. Imagem cedida pelo Ogéa Anténio Carlos de Almeida.

No Terreiro Ilé Axé Al4 Kirij se aprende o ioruba uns com os outros, por meio
de uma dinadmica que prima por interacbes coletivas, estando visivel que tais
ensinamentos se processam principalmente atravées da fala. Mae Beata de Yemonja
na obra de Estela Guedes Souza e Mailsa Passos (2007) referenda a importancia da
palavra para a efetivacdo e a preservacdo dos saberes ancestrais, assegurando que
“a palavra € o nosso fogo. Nosso axé. Sem ela ndo somos nada. Por isso € a
oralidade que ensina. A oralidade € o fundamental, foi com ela que chegamos até
aqui. A vida inteira eu mantive meu axé através da palavra” (CAPUTO; PASSOS,
2007, p.105).
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Esse € 0 caso do Ala Kirij que realiza momentos pontuais destinados aos
estudos mensais organizados pelo Babalorixd, onde é utilizada a oralidade na
socializacdo das aprendizagens, mas caso seja necessario, os candomblecistas
também podem utilizar de recursos como a escrita, concordando com mée Stella de
Oxéssi quando enfatiza que a “tradicdo somente oral € dificil nos tempos atuais. Até
mesmo porgue a aquisicdo da escrita pela humanidade é um ganho, e ndo uma
perda. Mas o Asé, repito, é recebido pelos iniciados através da palavra [...]
(SANTOS, 2010, p. 31)”. Enfatiza os sujeitos de pesquisa que, para a maioria dos
ensinamentos e rituais vivenciados no Terreiro, o uso da linguagem oral é

predominante.

Aqui no Terreiro ocorre os obis de Oxala na primeira sexta-feira do més
(promessa que fiz ao meu orixa, que na “nacao” de ketu o obi é o fruto da
amizade, em Africa nas reunides se reparte o obi chamado de néz-de-cola
para renovar a amizade, assim eu fagco esse ritual renovando e reforcando
os lagos de amizade com Oxal4, orix4 maior da casa). Nesse ritual retino os
filhos da casa e ap6s temos sempre uma aula organizada por mim, com
tematicas diferenciadas, cada més um tema diferente, escuto qual os
anseios de todos, o que tem mais dificuldades e o que querem aprender,
apo6s preparo o material do encontro que nomeio de ‘ritual de
aprendizagem”. Percebo que muitos tém interesse em conhecer itans,
aprender canticos, orikis, palavras e frases em iorub4, entdo eu organizo
material que atenda a todos, faco as leituras, abro momento para
discutirmos, deixando de livre escolha para quem quiser registrar, mas
utilizo muito a oralidade, pois busco passar as aprendizagens como aprendi,
de forma oral (Babalorixa Angelo Santana, 2021).

Houve a constatacdo de que as vivéncias no cotidiano do Terreiro vém
impactando as formas de aprendizagem e uso do idioma, visto que € cantando e
dancando nos variados momentos, rezando, nomeando os artefatos ou preparando
as oferendas que ocorre a circularidade do idioma ioruba. Assim como por meio de
frases reflexivas, podendo ser vista na figura abaixo, a qual demonstra um dos

momentos de aprendizagem do idioma iorub& no Terreiro pesquisado.
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FIGURA 13: Quadro utilizado pelo Babalorixa para ensinamentos em ioruba
FONTE: Pesquisadora - 2021

Desse modo que se pratica e aprende a lingua ioruba no espaco afetivo da
pesquisa. Ratificando tal afirmacdo o oga icaro da Costa Pessoa (2021) ao afirmar
gue “as palavras em ioruba na roca sé aprende vivendo, a gente aprende também
vendo as pessoas falando o iorub4. Os mais velhos Ia4 falam muito no iorub4a, meu

pai também, ai a gente vai ouvindo até falar”.

7

Em outras palavras, toda aprendizagem no Terreiro € composta por uma
preparacao que nao se acaba, sempre ha o que aprender e ensinar na troca entre
todos da comunidade. Todavia, mesmo utilizando o iorub4 como idioma basilar no
culto aos orixas, os candomblecistas do Terreiro sinalizam que ha momentos onde
acabam falando a “lingua normal™® (o portugués).

Desde que pertenco ao Candomblé aprendi as musicas, rezas, e
tudo no ketu (iorubd), assim eu ensino aos mais novos oga, eked;i,
yawd, mas tem nomes de coisas que precisamos falar na nossa
lingua e depois no Ketu para que eles aprendam, principalmente os
filhos que chegam. Eu mesmo também néo fico falando sé o ioruba
(Egbome Carmelita de Oxum, 2022).

O Oga Antonio Carlos de Almeida também afirma as adequagfes da lingua
iorubana ao processo de africanizacao do portugués (CASTRO, 2005; 2011; 2012).

Quando estamos mais voltados ao quarto do santo, ao barracdo, as
rezas, cantos, saudagao ao orixa, or0s, a gente usa a lingua matriz, o
ioruba, pra chamar o irmédo pelo seu home de santo “orunc6” e pedir
licenca, essas pronuncias também predomina a lingua dos iorubanos

gue usamos na nacao de ketu. Mas o iorub4 néo é falado o tempo

4 Os entrevistados durante as entrevistas se referem a lingua portuguesa como lingua normal.
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inteiro, principalmente quando chega um irmao mais novo ai a gente
vai ajudar e orientar a preparar uma comida, como por exemplo, um
Omolocum, comida do orixd Oxum, a gente sabe que é com feijao
fradinho e outros ingredientes, mas primeiro fala 0 nome no normal, o
portugués, e depois ensina 0 home no tradicional do Candomblé, o
ioruba. Esse ioruba que a gente fala, se vocé parar para observar,
tem horas que ja tem coisas aportuguesadas, e isso é de bem la de
trds, como diz meu pai [risos], entdo ndés ndo usamos o ioruba puro
porque foi algo passado pela oralidade e a forma como chegou para
meu zelador deve ter sofrido alteragdes do portugués (Ogéd Antonio
Carlos de Almeida “Carlinhos”, 2021).

A partir da didspora africana as “expressdes em ioruba estdo na vida dos
praticantes dos cultos no espaco ritual e no espaco cotidiano” (CAPUTO, 2012, p.
139), mas h4 momentos em que a lingua portuguesa se faz presente nos dialogos,
sendo o iorubd falado com mais frequéncia nos rituais, canticos e nos orikis como
mencionado nos depoimentos do Oga.

No Al& Kirij, foi visto que o lider religioso acredita ser importante compreender
o significado do que se fala, canta e reza em iorub4a, mesmo ndo sendo incisivo
guanto a preponderancia da fala para com os participantes da sua roca, ele busca
agregar ao processo de aprendizagem dos mesmos, dentro do espaco sagrado,
palavras e textos em ioruba e suas respectivas traducdes em portugués, onde esses
aprendizados nao sao utilizados somente nos espagos do Terreiro, acabam sendo
uma formacdo para a vida como relata o Ogéd Antbnio Carlos de Almeida “entdo
esses ensinamentos vai além desse espago e abrange 0s espacos sociais, € uma
convivéncia familiar que ultrapassa o Terreiro”.

A concepgéo de aprendizagem do ioruba do Babalorixa Angelo Santana pode
ser vista também nas palavras de Mae Beata de Yemonja na obra de Estela Guedes
(2012), relatando que em seu Terreiro sao realizadas aulas voltadas a aprendizagem
do ioruba com cantos e traducdes, por acreditar ser pertinente que os pertencentes
saibam o que estéo falando aos orixas. Caputo (2012) descreve a partir do professor
José Beniste que “conhecer o idioma € sentir as coisas com emog¢ao e mais
sentimento. Caso contrério, teremos a mesma reacdo dos papagaios, que ouvem e
repetem, sem saber o que estdo dizendo” (CAPUTO, 2012, p. 140).

O canto nos Terreiros de Candomblés é seguido de danca, estando estas
ligadas as aprendizagens do iorub4, perpassando pelo campo das expressdes
corporais a partir do momento que os candomblecistas se fazem ouvintes para
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executar os passos de danca a partir do canto cadenciado entoado pelo Alabe?*. No
Ala Kirij sdo disponibilizados momentos para aprendizagens de cantos e dancas
para cada orixa, uma espécie de ensaio para o Xiré.

Esses ensinamentos sdo direcionados principalmente aos abyans e nedfitos
guando estdo no processo de reclusdo no hunco, de acordo com a necessidade dos
participantes. Conforme o que foi observado e os relatos do Babalorixa, tanto os
novicos quanto os ja iniciados podem passar por esse processo. Estas
aprendizagens podem se desenvolver também nos momentos de festas publicas no
barracdo, pois nestas é preciso ouvir 0s canticos em iorubd, lembrar e associa-los
aos passos de danca. Assim, “aprender a cantar corretamente, dancar bem e
pronunciar com precisao as diferentes saudacdes dirigidas aos mais velhos e aos
orixas é o trabalho a que se submetem os que pretendem conhecer e vivenciar a
religido dos deuses africanos” (Barros, 2001, p. 96).

A concentracdo e a observacdo associadas as vivéncias, sdo fortes aliados
para a constituicdo desses conhecimentos, no Terreiro pesquisado a lyakekeré Mae
Meru e a Ekedji Raquel estdo sempre na roda respondendo aos canticos e iniciando
as dancas, caso algum dos membros ndo se recorde de tal aprendizagem ir4
observar e praticar. Foi visto que nenhum participante é corrigido ao responder um
cantico com prondncias que ndo correspondam a mauasica entoada, nem se dancar
realizando movimentos que ndo sejam proprios para aquela cantiga. Esses
ensinamentos sao realizados em momentos destinados aos aprendizados internos e
nao em festas publicas.

Em sintese, a partir das observacdes e entrevistas realizadas no decorrer da
pesquisa de campo, houve a compreensdo de que através das vivéncias e das
praticas cotidianas, que o0s conhecimentos do iorubd s&do constituidos e
compartilhados entre os candomblecistas do Terreiro 1€ Axé Al4 kirij. As dindmicas
que abrangem tais ensinamentos sdo desenvolvidas com o intuito de cultuar as
divindades e preservar os saberes do idioma transladado na memoria dos nossos

ancestrais.

46 pessoa responsavel pela comunicagdo ente o orixa e o Egbé, o que ¢é feito através de toques e
canticos.
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4.3. Memoéria: um passo para a tradi¢cdo oral no Terreiro l1é Axé Ala Kirij

Nao estou no Candomblé s6 para ouvir histérias.
Eu sou a historia.
Mae Beata de Yemonja (CAPUTO, 2012, p.132).

No entendimento de Maurice Halbwachs a memoria “ndo esta inteiramente
isolada e fechada” (Halbwachs, 1968, p.54), sendo ela um fenémeno social de
expressdo tanto individual quanto coletiva. Em outras palavras, as memorias sao
instrumentos importantes para manutencdo da historicidade de um povo, além de
salvaguardar os legados e os atos de lutas e resisténcias de uma civilizagéo.

Para Pollak (1992) a memoria pode ser uma construcao individual e particular
das pessoas. Entretanto o autor menciona que “Halbwachs, nos anos 20 e 30, ja
havia sublinhado que a memodria deve ser entendida também, ou, sobretudo, como
um fendmeno coletivo e social, ou seja, como um fendmeno construido
coletivamente e submetido a flutuagdes [...]" (POLLAK, 1992, p.2).

Em vista disso, quando os candomblecistas do Ala Kirij revisitaram as suas
memorias buscando as lembrancas de como ocorreu o processo de aprendizagem
do ioruba desde o inicio de sua vida religiosa, praticaram o exercicio de acessar
memoarias individuais e coletivas, como pode ser visto nos relatos da Egbome
Carmelita de Oxum que revisita as suas memoarias para lembrar “me iniciei em 1976,
numa casa de ketu na Baixa Fria do Lobato, aqui em Salvador [...], me recordo
minha mae pequena me dando tudo, da roupa do meu orixa aos ensinamentos do
huncd. Ah! vocé precisava ter conhecido!”.

As narrativas repercutem e podem fazer com que 0s sujeitos se conectem ao
passado trazendo vivéncias anteriores ao presente através dos dialogos. Assim é
visto com a Egbome Carmelita, onde os ensinamentos e vivéncias desse periodo
ndo foram concretizados individualmente, mas sim na experiéncia com outros, no
caso dela, as marcas mais presentes dessa memoria centrou-se em sua ojubona.

Ja o yawd Nilton de Oxumaré, reviveu o0 momento de seu primeiro contato

com um Terreiro de Candomblé e 0 momento de sua iniciacdo, sendo visto que tais
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lembrancas também trazem uma vivéncia individual partindo de fenémenos
coletivos.

A minha entrada para o Candomblé foi inesperada, primeira vez que
fui fazer uma visita ao Terreiro de uma menina interessado em
namora-la foi ne uma festa de Xangé (fogueira), eu até gostei, esse
santo dancando rodou, rodou e parou na minha frente, ai eu nédo fui
mais a mesma pessoa, meu corpo ndo obedecia, eu vi tudo apagar,
acordei num quartinho com um homem falando que eu tinha de me
cuidar, pedi para sair e fui pra casa chorando feito crianca. J& em
casa eu so ficava passando mal, ai iaro um amigo meu que eu nem
sabia que ele era do Candomblé apareceu la em casa e viu a
situacéo, af ligou para Angelo que era seu pai de santo e ele mandou
me levar |4 no Terreiro dele [...]. Angelo ndo me obrigou a ser do
Candomblé, mas foi a partir dai que me interessei pelo Candomblé
mesmo muito jovem, menino ainda, meu pai fez um jogo e falou que
era de Oxumaré. Queria fazer o santo, mas passei um bom tempo
como abiyan vivendo e aprendendo a religido, e foi em uma festa de
Oxala que fiquei acordado pela primeira vez, Oxala veio falar comigo
€ eu nao vi mais nada, ja acordei no huncé, meu pai disse que bolei.
Apoés esse acontecimento fui pra casa trabalhar, entrei de férias e
voltei para me iniciar, entreguei meus pertences a meu pai e disse
“estou pronto para fazer o que Oxumaré quer”, assim foi feito, me
iniciei com vinte e dois anos de idade e hoje sou yawd com trés anos
de santo, apds ter passado cinco anos como abiyan no Ala Kirij
(Yawd Nilton de Oxumaré, 2021).

O relato evoca lembrancas que Nilton experienciou em contato com outras
pessoas, demonstrando através da fala, que a palavra falada tem poder. Por isso as
construgcbes que incluem momentos vividos com o0 outro mostra a importancia de
cada causo, de cada histéria, que foi o caso do yawd Nilton, que relata sua
lembranca vivida em contato com outro, trazendo sua trajetéria até a iniciacao
permeada por vivéncias, como mesmo disse “vivendo e aprendendo a religiao”.

Nessa perspectiva, a “memoédria negra € o legado da luta permanente
empreendida pelos africanos escravizados e seus descendentes no Brasil para
garantir a sobrevivéncia fisica e simbdlica dessa populagdo” (SILVA, 2019, p. 42).
Nas religibes de matrizes africanas as memodrias constituidas socialmente
configuram-se em elementos civilizatérios substanciais para o universo religioso.

A aprendizagem e preservacao da lingua ioruba no Candomblé constituem-se
a partir do legado herdado dos povos africanos escravizados. Portanto, os Terreiros
de Candomblés apresentam-se enquanto espacos seculares de resisténcias as

multiplas violéncias impostas pela escraviddo e as tentativas de eliminacdo da
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memoria dos negros e afrodescendentes, que resistem até os dias atuais as novas
formas de perseguicdo, dominacao e discriminacdo. As fotos evidenciam como o0s

sujeitos da pesquisa sentem-se acolhidos nesse es paco de resisténcia.

FIGURAS 14 e 15: Nilton yaw6 de Oxumaré e Gilma yaw6 de Yansé nas dependéncias do Ala Kirij
FONTE: Pesquisadora, 2021

As religibes de matrizes e matizes africanas trazem em seu cerne a oralidade
evocada por narrativas e saberes dos mais velhos aos mais novos, na perspectiva
de possibilitar a efetivacao, disseminagcao e perpetuacdo dos legados dos africanos
em diaspora e de seus primordiais descendentes. Neste sentido, a valorizacdo das
tradicbes orais, longe de significar apenas um meio de comunicacdo, reluz a
constituicdo da memaria, numa perspectiva de preservar os saberes e fazeres da
ancestralidade, ou seja, a palavra transmitida conduz por meio da oralidade a
heranca ancestral como forma de perpetuacéo dessa cultura afro-religiosa.

Coaduno com a lyalorixa Stella Santos (2010) quando considera que “o que
se registra, por escrito, permanece! Porém nunca € demais lembrar, apesar da
importancia da escrita na comunica¢ao, o conhecimento transmitido pela oralidade é
a base da transmissao do conhecimento iniciatico [...]" (SANTOS, 2010, p. 54). Com
isso, a tradicéo oral constituiu-se como fator fundamental para que a lingua africana
herdada dos ancestrais ndo sucumbisse, permanecendo por intermédio das rezas,
dos canticos, orikis, dos falares e outros.

A oralidade sempre fez parte do Candomblé desde o inicio. Meu pai
fala que quando nasceu para o0 axé tudo era ensinado com a fala, por
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isso eu acho importante e meu pai nos ensina muito a ouvir a fala, os
ensinamentos “oral” que passa. O Candomblé modernizou, mas tém
coisas que nao podemos perder e essa forma de passar um para o
outro ndo pode acabar e isso deve continuar, a oralidade é o
Candomblé (Yawd Gilma Santana de Jesus de Yansa).

Através da oralidade os lideres religiosos e os mais velhos do Candomblé sao
encarregados de ensinar e instruir os demais candomblecistas. No Al& Kirij ndo é
diferente, uma vez que a oralidade se faz presente no processo de ensino e
aprendizagem, além de auxiliar o entendimento e valores do Candomblé. Entretanto,
mesmo tendo como base a oralidade para tais aprendizagens, ha, em alguns
momentos, também a presenca da escrita como mais uma aliada para preservacao

dos saberes.

4.4. O Terreiro de Candomblé enquanto espaco de educacédo néao formal e o

olhar acerca da educacéao formal

Entendo os terreiros de candomblé como espaco
de circulagdo de conhecimentos, de saberes, de
aprendizagens.

Stela Guedes Caputo (2012)

Ao compreender a aprendizagem da lingua iorubana no 1lé Axé Ala Kirij
enquanto cerne da pesquisa, exposta neste texto dissertativo, torna-se inevitavel
apresentar, em linhas gerais, uma discussao acerca da Educacéo, especialmente,
no que tange a educacao formal e ndo formal, na tentativa de reconhecé-las e
valoriza-las como importantes formadores de identidades.

A educacdo compreende os processos formativos que se desenvolvem em
variados ambitos, inicialmente na vida familiar, no convivio entre a humanidade, no
trabalho, nos locais de ensino, nas manifesta¢cdes culturais e religiosas. No entanto,
a educacdo formal centra-se no desenvolvimento do intelecto do ser humano
compondo um processo educacional particular relacionado a escola e aos curriculos.

A histéria da educacdo formal brasileira pautou-se, e, indiretamente, ainda
embasa, 0s curriculos pedagogicos e os componentes curriculares na centralidade

dos conhecimentos e das culturas do colonizador a partir do pensamento
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eurocéntrico, sem contemplar as realidades identitarias e culturais dos aprendizes;
limitando-as, na maioria das vezes, em exposicdes estereotipadas e deturpadas,
como a configuracdo do negro ao trabalho servil e a folclorizacdo dos povos
indigenas.

Segundo Tauana, nas aulas de religido, sua professora, que é
evangélica, muitas vezes repetia que o0s evangélicos sado bons, a
macumba é ruim e na macumba sé tem Diabo. Tauana afirma que
nao liga para o que a professora diz. “O que importa é o que eu
penso, ndo o que os outros pensam da minha religido”, garante.
Apesar disso, Tauana acha que seria bom se houvesse espaco para
o candomblé na escola que frequenta, mas mesmo se houvesse, ela
afirma que nado ousaria ocupa-lo, porque sentiria vergonha e medo
de ser discriminada (CAPUTO, 2012, p.214-215).

Neste sentido, ao comparar a educacéo escolar com educacado que ocorre em
espacos nao formais como o Terreiro, é possivel identificar que a cultura negra se
faz presente de maneira distorcida e discriminada, sendo exposta pelo viés
subalternizado, tendo como pano de fundo o periodo da escraviddo. Além de ser
apresentada de forma descontextualizada e com atos de intolerancia religiosa. A
esse respeito, a entrevistada Emily Resende do Rosério relatou “quando me
descobri uma mulher de Candomblé, dentro da escola, as pessoas sempre me
apontaram como ser de uma religido do demoénio e que eu iria para o inferno”, Emily
assim como Tauana provaram o dissabor da discriminacdo e intolerancia religiosa
no ambiente escolar, sendo necessario muitas vezes ocultar a religido a que
pertence para fugir de tais constrangimentos.

Ainda sobre este assunto, o yawo Nilton de Oxumaré destaca sua experiéncia
no ensino formal e apresenta, em suas palavras, o papel da aprendizagem no
ensino ndo formal e as contribuicdes em sua vida.

Sim, muitos valores, doutrina, educacdo para a vida, o respeito a
hierarquia. Eu mudei muito com essas aprendizagens, até o meu
comportamento, gragcas aos ensinamentos do Terreiro e a meu pai,
foi muito bom, diferente da escola [...] mas sobre a religido de
matriz africana ndo, porque a escola nem fala, s6 fala um pouco de
igreja, pai nosso, essas coisas. Eu acredito que se nédo for para
escola também aprende (Yawd Nilton de Oxumaré [grifo nosso]).

O sujeito de pesquisa vem expondo a importancia das aprendizagens
constituidas no Terreiro enquanto fator fundamental para sua formacéo, revelando

gue os ensinamentos da escola trouxeram uma realidade diferente do seu contexto
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cultural e religioso, ndo suprindo para ele os conhecimentos substanciais para sua
trajetéria de vida enquanto sujeito. Com isso, retratando a invisibilidade no tocante
dos saberes do Terreiro e supervalorizacdo da cultura ocidental.

Podemos fazer muitas perguntas a respeito, mas farei aqui
apenas uma: por que Jesus pode entrar na escola e Esi néo
pode? ... A resposta que tenho nfo agrada. Est ndo entra na
escola porque ... este pais é racista, por isso, 0 racismo esta
presente na escola. [...] Quando a diretora de uma escola proibe
um livro de lendas africanas, ela quer apagar a diversidade
presente na sociedade e na escola, quer silenciar culturas nao
hegemonicas. Est € negro. Um poderoso e imenso Orisa negro.
E o Orisa mais proximo dos seres humanos porque representa a
vontade, o desejo, a sexualidade, a davida. Por que esses
sentimentos ndo sdo bem-vindos na escola? [...] Para encerrar
... respondo com a saudac&o ao Orisa excluido da escola: Laro
oyé, Esu! Para que ele traga mais confusdo e, com ela, o
movimento, a comunicacdo e a transformacdo onde reina.
(CAPUTO, 2012, p.246-247).

A autora remete reflexdes acerca da manutencdo do racismo lancados na
sociedade e compartilhadas na escola, a partir do cancelamento direcionado a
religiosidade de matriz africana e suas divindades. Essa consideragdo remete ao
entendimento do porque o etnocentrismo e as préaticas autoritérias ainda prevalecem
nos bancos da escola, pois “uma proposta pelo modelo dominante perpassa pela
anulacao da diversidade da vida” (RUFINO, 2019, p. 76). Portanto, as marcas do
projeto colonial provocaram e ainda vem provocando em alunos candomblecistas, o
sentimento de invisibilidade perante outras expressdes culturais.

A educacédo nao formal se desenvolve longe ou concomitantemente aos
ambientes escolares, apresentando como fator crucial um aprendizado que néo
segue um programa curricular e nem ementas pré-estabelecidas presentes no
ensino formal. Esse tipo de educacdo pode ter como marca os conhecimentos
empiricos efetivados em consonancia com as culturas herdadas, as vivéncias e as
formas de vida de grupos sociais, tais como 0s povos tradicionais, 0S povos
guilombolas, os Terreiros Candomblés e os proprios afrodescendentes.

Eu vejo minha ro¢ca como um lugar de educac¢do sim, ndo é uma
escola cheia de cadeiras, mas aqui a gente aprende e eu acho até
melhor, porque engloba muitas coisas como, respeito, hierarquia,
ajuda, irmandade e muito mais (Yawd Gilma Santana de Jesus de
Yansa).

90



FIGURA 16: Ogas em pé socializando aprendizagens do ioruba
FONTE: Imagem cedida pelo Oga Anténio Carlos de Almeida “Carlinhos” (2021)

O relato da yawd Gilma Santana de Jesus, bem como a imagem acima
demonstra a compreensdo de que a rogca € um espaco de educacdo nado formal,
mesmo que estruturado de forma diferente, este ambiente contempla uma educacéo
para além da formalidade da escola. Conforme Rufino (2019), a educacéao praticada
no Candomblé é produzida de forma ampla e diversa, valorizando as experiéncias
sociais que 0s povos constroem no decorrer do tempo. Por isso ha quem se agrade
mais com esse tipo de educacdo, pois esta ndo se pauta na negacao de sua
identidade, e sim comporta ensinamentos que lhes auxiliam nos rituais religiosos
como também nos valores herdados dos seus ancestrais que podem ser utilizados
na vida fora dos muros do Terreiro.

A ancestralidade, na perspectiva da experiéncia africana, é uma
filosofia que, como todas as outras, produz mundos para muito além
de produzir conceitos. [...] Parte-se da Africa inventada no Brasil que
€ o lugar daqueles que sobreviveram por um motivo simples: ndo se
deixaram converter em individuos, e mantiveram-se comunidades.
Nao fosse isso, teriamos desaparecido, enquanto experiéncia de
resisténcia, permanéncia e consisténcia da face da terral O
encantamento advindo da experiéncia africana da-se quando temos
olhos para ver as estruturas. ... E uma visdo de conjunto. Um olhar
de longe, mas estando dentro. (OLIVEIRA. 2012, p.43-44).

A ancestralidade € o processo continuo de movimentos e conexdes entre 0s
mundos (fisico e mitico), em tempo difuso (passado, presente e a projecdo do
futuro), na promocdo da experiéncia do sujeito. Parafraseando Eduardo David

Oliveira, a ancestralidade existe, pois os africanos e seus descendentes o0s
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mantiveram em comunidades, ou seja, ancestralidade é coletividade, uma visédo de
conjunto, em dialogicidade no espaco material, simbdlico e religioso.

Nesse movimento ancestral que abrange os campos fisicos e 0 mitico estao
também os valores, onde o respeito e preservacao da natureza compdem-se em
elementos primordiais no culto aos orixas, através dos processos de preservacao da
fé e crencas religiosas dos povos tradicionais. A natureza, 0os mitos e ritos séo
comuns aos grupos étnicos, configurando-se em elementos importantes e sagrados
para o processo de aprendizagem e praticas religiosas no Terreiro, onde “o passado
mitico coletivo, compartilhado de geracdo em geracdo, fornece a sociedade o
sentido geral da vida, orienta a conduta e fornece valores para nortear a vida”
(PRANDI, 2005, p. 168).

Diante desses aspectos, € possivel constatar a existéncia de um elo entre a
natureza e o valor dispensado ao que se fala por meio do idioma utilizado para
cultuar as divindades, uma vez que a comunicacdo através da lingua ioruba nos
Candomblés de heranca nagd € concebida como relevante e sagrada em todos o0s
rituais, por isso o aprendizado desse idioma € tido como acdo substancial no Ala
Kirij. Ndo se entra na mata ou arranca um galho de uma arvore, nem sequer uma
folha sem utilizar o ioruba para pedir licenca ao orix4 guardido das matas, nesse
caso o Orixa Osanyin’.

Segundo Tramonte (2002), as religibes afro-brasileiras tém suas bases
miticas na harmonia com o meio natural, essas representacfes voltadas para a
natureza nas religides de matrizes africana assim como as indigenas, constituiram
seus pilares nos mitos e na harmonia com a natureza. Suas representacoes
sagradas estdo diretamente ligadas com a natureza, acabando por sofrer os
impactos da degradacdo desta e passam a alterar progressivamente seu
desenvolvimento ritualistico e até mesmo dogmatico visando a adaptacéo.

Dito isso, no Terreiro pesquisado a aprendizagem do ioruba também esta
relacionada ao meio natural, onde a natureza e a fala (linguagem oral) compde dois
aspectos importantes no culto aos orixas. Relata o Babalorixa dessa comunidade,
gue por tais motivos, busca cuidar, preservar e manter a parte da sua ro¢ca que €

composta por arvores diversas, frutiferas e as com folhas que sdo necessérias aos

47 Orixa patrono dos vegetais.
92



rituais, onde foi possivel observar o Terreiro na imagem abaixo, a qual vem
demonstrando como o elemento natural é utilizado em seus rituais, além desses
momentos também serem explorados para passar as aprendizagens do ioruba

ensinando nomes dessas folhas e rezas necessarias para utiliza-las.

FIGURA 17: Ogans Icaro e Antdnio Carlos ainda adolescentes com as folhas preparando-as para um ritual
FONTE: SANTANA, 2018

Nesse sentido, o ensino ndo formal possibilita aos candomblecistas
aprendizagens diversas indispensaveis ao culto das divindades; além de
compatrtilhar os ensinamentos voltados aos valores, como respeitar os mais velhos e
cuidar da natureza. Bem como, desenvolver 0s conhecimentos necessarios para as
praticas religiosas com 0s mitos, 0s ritos e o0s rituais, e, por consequéncia,

reconhecer os elementos que marcam a sua ancestralidade.
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CONSIDERACOES FINAIS

A presente pesquisa trouxe em sua génese a motivacdo e o desejo de
investigar um aspecto da religido de matriz africana, realizou analises com a
perspectiva de conhecer e entender os caminhos, principios e maneiras das
aprendizagens e da preservacdo do idioma iorubano utilizado no Candomblé de
‘nacdo” Ketu. Ao conferir as praticas utilizadas na transmissdo e disseminacao
desses saberes para cultuar os orixas, obtive o entendimento de que estas néo
perpassam apenas por reviver o passado, mas, sim, reproduzir as experiéncias do
tempo passado a partir das lembrancas e memoarias dos sujeitos historico-sociais na
saturagao dos “agoras” (BENJAMIN, 1987).

Por intermédio dos principais aspectos historicos direcionados ao Candomblé
constatou-se que esta religido veio desde o periodo da escraviddo no Brasil,
passando por um processo de negacado, perseguicao e invisibilizagdo. Contudo,
mesmo com todas as acdes de oposicOes e imposi¢cdes socioculturais e religiosas 0s
negros africanos e seus descendentes conseguiram perdurar a sua religiosidade até
os dias atuais, pois 0s escravizados nao se entregaram as investidas opressoras.
Assim, o Candomblé constitui-se ndo s6 em um espaco sagrado para a louvacéo
aos orixas, como também num local por exceléncia de manutencdo das culturas
africanas.

As categorias das memdrias juntamente com as narrativas dos sujeitos da
pesquisa, possibilitaram o retorno a questéo inicial desta investigacao, por meio dos
estudos sobre o processo de ensino e aprendizagem do ioruba e suas praticas
educativas no cotidiano do Terreiro de Candomblé Ilé Axé Ala Kirij. A partir do
trabalho de andlise entre a teoria estudada e as experiéncias empiricas foi possivel
perceber que a transmissdo dos conhecimentos deste idioma tem o Babalorixa como
o principal responsavel em direcionar esses ensinamentos, seguido pelos mais
velhos, tais como as egbomes, lyakekeré, Ekedjis e Ogéans, e, por ultimo, a
socializacao e dialogicidade entre os novos.

A partir da dindmica cotidiana entre os membros do Terreiro, observou-se que
todos os envolvidos nesse processo de ensino tentam efetivar o “dominio” da lingua

iorubana dentro do espaco afro-religioso, mas, também, fora dele, pois, eles
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acreditam ser importante consolidarem tais conhecimentos. No Ala Kirij, a oralidade
compde-se como fator basilar para as aprendizagens, mesmo ocorrendo em
momentos pontuais 0 uso da escrita, mas é por meio das tradicbes orais que se
preservam os saberes e fazeres da ancestralidade na coletividade.

Essa maneira de ensino exige o desenvolvimento de habilidades como
atencdo, paciéncia, humildade, escuta e respeito. Nesse caminho, € consideravel
gue em todos os rituais e encontros entre a familia de Candomblé ha ensinamentos
e circularidade da aprendizagem, permeando as trocas continuas de conhecimentos.
As formas de ensino e aprendizagem do ioruba neste Terreiro reportam a
construcdo de uma educacao relacionada a vivéncia pratica, onde a observacéo
participante e as pronuncias de palavras, frases, trechos de canticos e rezas se
constituem também enquanto elemento chave para esse aprendizado.

Tais ensinamentos confirmam o entendimento de que os Terreiros se
compdem em espacos de ensino nao formal, disseminadores de conhecimentos aos
candomblecistas, diferentemente, dos que séo oferecidos na educacéo formal. Pois,
nas escolas ainda ha a utilizagcdo de curriculos que trazem uma perspectiva
eurocéntrica, responsaveis por, de certa forma, gerar situacbes de desrespeito,
intolerdncia e atos racistas, tencionando, assim, as relacdes das aprendizagens
constituidas no Terreiro com as oriundas da educacao formal.

No caminhar da pesquisa foi possivel constatar, que o Terreiro de Candomblé
llé Axé Ala Kirij apresentou um diferencial no que tange a aprendizagem e
preservacdo do iorubd, sendo observado nos periodos das aulas organizadas pelo
Babalorixd Angelo Santana voltadas ao ensino do idioma e também nos demais
rituais. O Babalorixa e os mais velhos tém a preocupacdo em disponibilizar os
ensinamentos juntamente com a traducéo, para que 0s participantes compreendam
0 que esta sendo falado, cantado e rezado. Estes também sé&o estimulados a buscar
compreender o que se faz, sendo orientados que através da humildade, respeito e
estudo € que se consegue concretizar tais conhecimentos, podendo esses exemplos
ser levados para a vida fora do Terreiro.

Mediante observacdo, as aprendizagens do ioruba consolidadas nessa
comunidade religiosa ocorrem a partir de uma dinamica diversificada, em atividades

proprias de ritos e rituais e em situagfes cotidianas, onde 0s varios momentos
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vividos no Terreiro sdo aproveitados para aprender o idioma constituindo-se em uma
forma de preservar a cultura religiosa herdada dos nossos ancestrais. O modo como
€ conduzido os ensinamentos faz com que os candomblecistas percebam a
importancia desse aprendizado, para assim buscar assimilar os ensinamentos
transmitidos pelas ‘autoridades’ hierarquicas e os seus iguais, demonstrando o
diferencial presente nesse nucleo religioso.

Por conseguinte, ter observado e compreendido as formas de ensino e
aprendizagem do iorubd, utilizadas pelos membros do Ala Kirij, foi mais um motivo
para acreditar que como pesquisadora fiz uma escolha assertiva. O estudo fomentou
0 entendimento de que o ioruba vivenciado neste espaco € falado e compreendido
nos momentos de cultos aos orixas, mas que também existem palavras que podem
ser utilizadas fora dos muros do Terreiro, isso se deve aos caminhos utilizados para
a constituicao desses conhecimentos.

Findo essa etapa da pesquisa, comparando essa caminhada metaforicamente
como os fios de contas que, como ja dito, sdo artefatos que podem ser reenfiados e
acrescidos. Como a pesquisa esta centrada na aprendizagem, a pratica vista no 1lé
Axé Al4 Kirij condiz com a metafora aqui exposta, pois neste espaco sempre €
possivel agregar mais conhecimentos no culto aos orixas, sendo importante buscar
compreender o que se fala ao orixa ao cultua-lo. Logo, neste solo sagrado apurei
minhas habilidades como ouvinte e observadora, fui presenteada com cada historia
narrada, além de aprender a valorizar ainda mais a aprendizagem do idioma ioruba
e sua importancia no culto aos orixas.

Perante as evidéncias geradas no decorrer dessa pesquisa, levarei para a
vida pessoal, académica, profissional e religiosa as aprendizagens partilhadas
através dessas vivéncias, sendo uma pesquisadora que olhou de dentro e para
dentro, se convencendo que 0s conhecimentos atuam enquanto preservagao das
herancas de nossos ancestrais e na luta diaria de existéncia, persisténcia e
resisténcia dessa religiao.

No cruzo dessa caminhada, entendi que essa pesquisa ndo se encerra por
aqui, que meu caderno de campo, o0 qual ouso a nomea-lo de “caderno de axé”,
contendo os depoimentos e registros das observagdes ndo dard conta de dizer que

finalizei, pois mediante a imensiddo de saberes que o Terreiro de Candomblé
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proporciona, acredito que 0s escritos atuais estdo servindo de inicio para um
caminho de pesquisa que continuara, reforcando o entendimento de que o fio de
conta continuara a ser enfiado, reformulado e acrescido com outras micangas

conforme os caminhos e degraus que a pesquisa galgar.
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GLOSSARIO

A
Adjé - Instrumento sagrado e sem substituicdo nos diversos rituais do Candomblé. E

uma sineta de metal que emite o som, utilizado na comunicagdo com as divindades.
A dupé - Obrigado (agradecimento).

Aiyé - Palavra de origem ioruba que designa o mundo, a terra.

Ala - Puro. Limpo. Brancura. Pano branco.

Akasa - Mingau ou papa de milho branco(canjica) enrolada em folha de bananeira.
Asé - Assim seja, e/ou forca espiritual.

Ayabas — Rainha. Princesa. Termo designativo para divindades mulheres.

Ayra - Qualidade do Orixa Xang6, sendo que este veste branco.

B

Baba - Pai. Termo também utilizado para se referir a Oxala ou a Eégun.

Banto - Grande tronco linguistico que compde 0 grupo nigero-congolés oriental
faladas na Africa. Também utilizada como idioma nos Terreiros de Candomblé da

“nacao” religiosa angola.

Bessem - Divindade cultuada no Terreiro de Candombe de nacéo jeje. Bessem/Dan

€ representado por uma serpente e/ou arco-iris.

E

Ebo - Oferendas ou sacrificios, oferecidos as divindades. Ebo.

Exu — Nome dado a divindade de “nacéo” religiosa Ketu. Em ioruba Esu é o Orixa
do movimento, de carater irascivel, 0 mensageiro considerado o mais humano dos

orixas por ser de modo geral muito mutante em suas atitudes.

Eni- Esteira, artefato feito de palha utilizado pelos candomblecistas em diversas

funcdes, uma delas para se deitar.

F

Funfun - Branco. Cor branca.
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G
Gbogbo - Todas (os). Todos juntos.

I

llé - casa

lléke - Colar. Contas de coral ou migangas.

I1é éko ti imo - A casa do conhecimento ou escola do saber.
ljexa — toque predominante ao orixa Oxum

Inquices - De nkisi, plural minkisi (quimbundo). S&o divindades de origem angolana,
cultuadas no Brasil pelos Candomblés da “nacao” angola.

lyalodé - Palavra de origem iorubana que tem como significado: aquela que lidera

as mulheres na cidade ou comunidade e/ou a dona do grande poder feminino.
J

Jeje - Palavra que indica a nacdo de Candomblé em que predominam tracos e
elementos das religides dos povos Ewe e Fon. que cultua os voduns do Reino do

Daomé levados para o Brasil pelos africanos escravizados.
K

Ketu — Cidade a oeste de Daomé no sul de Porto Novo e a leste de Egba. Também
utilizada para nomear nacdo do Candomblé no Brasil cujo idioma utilizado no culto

ao0s orixas é o ioruba.
L

Logun-Edé - Divindade cultuada no Candomblé de ketu. E o Orixa da riqueza e da

fartura, filho de Oxum e Oxdssi, deus da guerra e da agua.
Lardye - Viva

Lissa - Divindade cultuada no Candomblé jeje como o vodum da criacdo, pai de

todos os demais voduns.
M
Mo dupé - Eu agredeco

105


https://pt.wikipedia.org/wiki/Vodum
https://pt.wikipedia.org/wiki/Reino_do_Daom%C3%A9
https://pt.wikipedia.org/wiki/Reino_do_Daom%C3%A9
https://pt.wikipedia.org/wiki/Brasil

Muzenza - No Candomblé de “nagdo” angola, a palavra é utilizada tanto para
denominar o novico iniciado, quanto direcionado ao toque dos tambores (ingomas)

utilizado na saida dos iniciados.

Makota - Nome dado de acordo com a “nagao” angola no Candomblé indicando um

cargo feminino de grande valor: a de "zeladora dos orixas"
N

Nagb - Povos de lingua ioruba do grupo sudanés, que habita regides da Nigéria, do

Benim e do Togo.

Nana - Divindade das aguas primordiais, dos pantanos e brejos. Associada ao limo

fertilizante e a vida, ou a putrefacéo e a morte. Considerada mae de Omolu.

P

Pantedo - Conjunto de deuses/divindades cultuados por um povo de uma religido.
O

Oba - E oOrixa cultuada no Candomblé de Ketu, primeira esposa de Xangd.

Guerreira, veste vermelho e branco, usa escudo, arco, flecha e ofa.

Obaluaiye — Orixa cultuada no Candomblé de Ketu, respeitado como rei e senhor da

terra.

Obi - Noz de cola. Pequeno fruto de uma palmeira de origem africana, utilizado para
alimentar o sagrado. Um dos itens importantes do culto as divindades, sendo

indispensavel em determinados rituais.
Obinrins - Moga. Mulher. Feminino
Odé - Palavra direcionada ao titulo de cacador.

Olorum - Deus supremo. Palavra de origem ioruba. E uma contracdo de Olodumaré

(senhor supremo do destino).

Ogun — Orixa temivel, guerreiro, implacavel. Divindade da forja e dos usuérios do
ferro; por extensdo, da guerra e da agricultura e, também, da caca ou de todas as
demais atividades que envolvem a manipulacéo de instrumentos de ferro. E rei de

Iré e por isso chamado, no Brasil de Oniré.
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Omo - Filho (a). Crianca.
Ori - Refere-se a cabeca.

Oro - O mesmo que segredo para os candomblecistas, sendo também o dia de
celebrar e da oferenda aos Orixas.

Oséanyin - Orixa das folhas litirgicas e medicinais, imprescindiveis para a realizacéo
do culto. Na Africa é considerado companheiro de If4 e também adivinho. Seu
emblema é sete hastes de ferro pontiagudas, das quais a haste central € encimada

por um passaro.

Oxumaré - Divindade ligada a transformacdo das coisas e a passagem do tempo.
costuma ser identificado com o arco-iris e com a serpente. Representa a
continuidade, o movimento e a eternidade. No Brasil é considerado irmao de

Obaluwaiyé e filho de Nan4a, possivelmente em virtude de sua origem daomeana.

Oxum - Divindade das aguas, em particular no Rio Osun, na Nigéria. Seus simbolos
sé@o o leque dourado, a espada e o ofa. E, pois uma ayaba que se caracteriza,

gostando de enfeites e jéias de ouro (ou cobre amarelo). Tem o titulo de lyalodé.

Oxalé - O Senhor do Pano Branco. Recebeu o titulo de "o grande Orisa". Filho de
Olorum. Apresenta-se ora como um jovem guerreiro, simbolizado pelo arrebol —
Osoginyén, ora como um velho, curvado ao peso dos anos, simbolizado pelo sol
poente — OsolGfon. Suas insignias, em prata lavrada sdo, em consequéncia, ora a
espada e o pildo, ora 0 Opasordo — um bastdo com aros superpostos, adornados de
pingentes, encimados por um passado (em geral uma pomba) — simbolo de paz e
liberdade.

Ox0ssi - Este orixa é considerado rei de Ketu, tem o titulo de Odé (o cacador).
Oye - Titulo. Cargo

Oyo - Cidade da Nigéria, considerada o mais importante entro de culto a Xango.
\

Vodun- E a designagdo genérica, no Brasil, das divindades do pante&o jeje (ewe e

fon, falantes da lingua gbe).
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X

Xang6 - Divindade iorubana do raio e do trovao. Descendente do fundador mitico da
cidade de Oy0. Seu simbolo € o machado duplo(oxés), notabilizando-se ainda como
o dono da pedra-do-raio, indispensavel aos seus assentamentos. E viril, como
atestam suas varias esposas (Oxum, Oba, Oya), violento e guerreiro, distinguindo-
se, sobretudo, pelo seu senso de justica, aspecto mais desenvolvido da sua

representacao no Brasil.
Xiré - Festa.
Y

Yansa - Orixa dos ventos e tempestades. Supfe-se que 0 nome Yansa corresponda
a expressao Oya mesan - Oya das nove partes, uma vez que o0 numero nove acha-

se intimamente associado a ela.

Yemonja - Em Africa é o orixa do rio Ogun e de outros rios e lagos da Nigéria. No
Candomblé e em outras religides dele derivadas, € denominada Orixa das aguas

salgadas, considerada mée de outros orixas.

Yewa - Orixa feminino do rio e da lagoa Yewe, na Nigeria. Seu nome significa beleza
e graca. Usa como insignias o arpao, a ancora e a espada. H4 um vodun daomeano

com 0 mesmo nome.
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