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RESUMO

OLIVEIRA, Lucia Maria Alves de. A Danca dos Orixas e suas Representacdes
Sociais nos Candomblés Nagd. 2014. 85 f. Tese (Doutorado em Psicologia
Social) — Instituto de Psicologia, Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Rio
de Janeiro, 2014.

A presente tese tem como objetivo central a identificagcdo e andlise das
representacdes sociais dos Orixas, a partir do compartilhamento social ocorrido
em relagdo a danca dos Orixas nos ritos e nas festas de candomblé. O
candomblé é uma religido de matriz africana, instituida no Brasil a partir da
escraviddo e tem com um de seus elementos centrais de sua estrutura teoldgica
ritos e festas onde ocorrem incorporacdes ou transes de adeptos. Nestas festas e
ritos, o transe se manifesta através das dancas dos Orixas, onde o adepto desta
pratica religiosa ao incorporar o Orixa danca com as palavras cantadas e ao som
da orquestra de atabaque. A metodologia utilizada foi a da observacao
sistematica, uma derivacdo do método etnografico classico aplicado a psicologia
social. Foram observados 10 terreiros de candomblé de rito Keto na regido
metropolitana do Rio de Janeiro, em um periodo que se estendeu de antes da
festa, durante a festa e o rito e o pos-festa. As observacdes foram categorizada
de acordo com o0s objetivos desta tese sob duas grande categorias
classificatérias: a estética e o movimento. As observacbes foram reduzidas a
identificacdo do compartilhamento social existente sobre a danca dos Orixas entre
os adeptos do candomblé e que participaram das festas e dos ritos. Os
referenciais tedricos utilizados foram a teoria das representacfes sociais, assim
como foi desenvolvida por Moscovici e Jodelet, e os estudos antropol6gicos
brasileiros sobre o candomblé. O candomblé é uma religido que tem muitos
interditos relacionados ao compartihamento e a exposicdo dos ritos e
fundamentos religiosos. A danca dos Orixas constituiu um objeto privilegiado para
a identificacdo das representacdes sociais porque permite o compartilhamento
social explicito no comentario estético que os adeptos daquela religido sao
permitidos a fazer. Estes comentarios estéticos, apesar de condensados e
lacénicos, sdo elementos centrais para a identificacdo do Orixa e para o
estabelecimento de modos de vida, de cdédigos hermenéuticos e de
relacionamento interpessoal na comunidade de candomblé. As observactes
foram discriminadas e analisadas e chegou-se a conclusdo de que a danca dos
Orixas é um processo central para a constituicdo de representacfes sociais sobre
os Orixas porgue permite o compartilhamento social que néo transgride o segredo
e o interdito. As representacdes do Orix4 estdo diretamente vinculadas ao
conceito de que ha uma transmutacao do sujeito da vigilia na incorporagao e que
este fenbmeno € o indicador objetivo de que na incorporacdo ha Orixa e que
aguele sujeito da vigilia ndo permanece.

Palavras-chave: Candomblé. Representagao social. Danca.



ABSTRACT

OLIVEIRA, Lucia Maria Alves de. Dance of the Orishas and their Social
Representations in Candomblé Nago. 2014. 85 f. Tese (Doutorado em
Psicologia Social) — Instituto de Psicologia, Universidade do Estado do Rio de
Janeiro, Rio de Janeiro, 2014.

This thesis has as its central objective the identification and analysis of
social representations of Orishas, from social sharing occurred in relation to the
dance of the Orishas in the rites and festivals of Candomblé. Candomblé is a
religion of African origin, established in Brazil since slavery and has one of its core
elements of his theological framework rites and festivals where mergers or trances
occur fans. In these festivals and rites, the trance manifests itself through the
dances of the Orishas, where the adept of this religious practice to incorporate the
Orisha dance with sung words and the sound of the orchestra atabaque. The
methodology used was the systematic observation, a derivation of the classic
ethnographic method applied social psychology. 10 Candomblé Ketu rite were
observed in the metropolitan region of Rio de Janeiro, in a period that lasted from
before the party, during the party and the rite and the after-party. Observations
were categorized according to the objectives of this thesis in two major
classificatory categories: aesthetics and movement. The observations to identify
the existing social sharing were reduced on the dance Orishas among followers of
Candomblé and who participated in the festivities and rites. The theoretical
framework used was the theory of social representations, as it was developed by
Moscovici and Jodelet, and anthropological studies on Brazilian Candomblé.
Candomblé is a religion that has many prohibitions related to sharing and
exposing the rites and religious foundations. The Dance of the Orishas constituted
a privileged object for identification of social representations because they allow
explicit sharing social comment on the aesthetic that fans of that religion are
allowed to do. These aesthetic comments, although condensed and laconic, are
central to the identification of the Orisha and the establishment of livelihoods,
hermeneutic codes and interpersonal relationship in the Candomblé community.
The observations were broken down and analyzed and came to the conclusion
that the dance of the Orishas is a central process for the formation of social
representations of Orishas because it allows social sharing that does not infringe
the secret and forbidden. The representations of the Orisha are directly linked to
the concept that there is a transmutation of the subject in the wake of the merger
and that this phenomenon is the objective indicator that the merger there Orisha
and that guy does not remain vigil.

Keywords: Candomblé. Social Representation. Dance.
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INTRODUCAO

Ao escolher como objeto de pesquisa algo situado no dominio da religido,
tentamos buscar o que este campo da experiéncia humana tem de mais intenso e
inquietante: revelar as estruturas mais profundas do comportamento humano.
Além disso, como os aspectos simbdlicos conformam as atitudes humanas e
estes orientam a acdo dos sujeitos no mundo. Desta maneira, possuem uma
relacdo de dupla entrada com as praticas e representacfes sociais.

Em verdade, o que buscamos com esta pesquisa € compreender a relacao
de dupla entrada, onde as representacdes nutrem as praticas e as praticas as
representacfes. De modo a criar um universo de sentido no qual os agentes
sociais constroem sua realidade a partir de idéias, numa relacdo que nao opde
mundo natural / mundo sobrenatural. Mas uma relacdo de pura imanéncia,
fundada numa presenca constante dos deuses e divindades na vida cotidiana.

A danca de possessdo no candomblé permite, portanto, viver de modo
pleno essa relacdo entre homens e divindades integrando duas partes que, em
principio, se apresentam como distintas e separadas, mas que séo de certo modo
integradas através dos sujeitos e dos objetos.!

Quando Durkheim escreve “As Formas Elementares da Vida Religiosa”, ele
nos coloca diante da religido como elemento de coesao social e base fundamental
do préprio tecido social. As representacfes sociais no campo da religido
permitem-nos acessar a alguns elementos essenciais da construcao da realidade
e das percepcOes dos agentes sobre estes universos de interacdo. A religido
constitui-se numa janela privilegiada para observar a forma que as pessoas

constroem sua realidade, a medida que ela informa ndo apenas os aspectos

1 Em verdade, trabalhos como os de Sansi-Roca (2009) e Goldman (2009) e, sobretudo, as idéias
de Bruno Latour (2002) sobre o papel dos fetiches nas religies afro-brasileiras impdem uma
reflexdo sobre o papel dos objetos e sua capacidade de atuar sobre o mundo, recuperando
nocdes importantes que se encontram na obra de Walter Benjamin ao falar da reprodutibilidade
da obra de arte. Estes objetos da religido, tal como a obra de arte de Benjamin, seriam dotados
de uma aura e poder especificos que Ihes permite agir no/sobre o mundo e, conforme Latour,
mais do que isso, tornar-se autbnomas diante de seus criadores.



morais ou culturais, mas como na concepcédo de Marcel Mauss, a religido é um
“fato social total”.?

Ao escolher dois aspectos essenciais do candomblé como eixo preferencial
de compreensdo das representacfes sociais, no dominio das religibes afro-
brasileiras, a danca e a possessao, procura-se privilegiar a percepcédo da forma
como as pessoas apreendem a relacdo entre homens/divindades ou, no caso
especifico, entre adeptos iniciados e orix4s, estabelecendo uma relacdo de
imanéncia com o sagrado.

E forcoso, no entanto, reconhecer que a distingdo classica operada por
Durkheim (1996) e por Eliade (1999) entre sagrado e profano néo faga sentido
absoluto no caso em questdo, sendo pelo seu valor heuristico. Em outras
palavras, os adeptos do candomblé podem néo fazer essa distingdo de modo
claro e absoluto, a medida que todo o tempo a realidade vivida por estes agentes
sociais seja atravessada pela presenca constante das divindades/orixads e que
estes participem de modo ativo e constante do cotidiano das pessoas.

Em verdade, ao admitir que 0s orixas a0 mesmo tempo sejam entes
humanos/ancestrais e ndo humanos/forcas da natureza, os limites entre natureza
e cultura sdo administrados de maneira muito distinta e passam a admitir
variagfes diversas no campo da dicotomia natureza/cultura. Por outro lado, ha o
pensamento de que a relacdo entre o adepto e seu orixa € fruto de uma
permanente constru¢gdo comunicada através da ideia de “fazer o santo”. O “santo
feito” &€ aquele que nasce do processo de iniciagdo. No entanto, a respeito da
denominacé&o comum utilizar a expressao “fazer o santo”, e as representagdes em
torno disto ddo conta de que a passagem pela iniciacdo marca uma nova etapa
da relacéo entre o adepto e o orixa, marcada por uma permanente renovacao do
vinculo estabelecido com a iniciagdo através das “obriga¢des”. Estas obrigacoes
sugerem que o santo vai sendo construido processualmente.

Conforme sugere Sansi (2009):

De facto, no candomblé os “santos” sdo construidos como agentes
auténomos, enquanto os filhos-de-santo se constroem a si mesmos
como pessoas. “Fazer o santo” € um processo de constru¢do da pessoa

2 O conceito de fato social total ou pleno parte do principio de que ha fatos que reiinem as
diversas instancias da vida social, a politica, a economia, a moral, as leis e regras sociais, etc.,
de tal modo a possibilitar uma compreenséo mais profunda do modo através do qual os
individuos interagem em sociedade (Mauss, 2002).
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em relacdo com o0s espiritos que incorpora, como mostrou Goldman
(1985), e o “outro corpo” destes espiritos, os altares (assentos) (Sansi,
2005). (SANSI, 2009: 140)

Sansi ressalta, apoiado nas ideias de Goldman (1985), que ndo apenas o
santo “é feito”, mas a pessoa também vai “se fazendo”, sendo construida como
sujeito que atua no mundo. Fazer o santo é, de certo modo, fazer-se a si mesmo.
Embora no candomblé seja sempre muito importante manter a distingdo entre o
orixa e seu “cavalo”. Alias, este sera o ponto que vamos destacar ao longo deste
trabalho: a construcao ritual da pessoa e as representagdes em torno desta ideia.
Escolhemos a danca de possessdo como elemento que revela um nivel das
representacdes sociais mais profundos, uma dimensédo fundamental da pessoa e
das relacdes sociais no ambito de um terreiro de candombilé.

A tese se refere a uma relacdo entre danga, corporeidade e possesséo, 0
titulo tenta sugerir uma percepc¢ao singular do corpo e da danca nos candomblés,
através de suas representacdes sociais. Proponho investigar as representacfes
sociais da danca no candomblé

Paulatinamente, pela observancia das diferencas na forma do culto e na
natureza das divindades adotadas, o candomblé brasileiro foi sendo subdividido
em diferentes nacbes. A definicho de uma nacdo acontece pela interacéo
desenvolvida entre as diferentes experiéncias religiosas trazidas da Africa.

A pureza ou fidelidade junto as matrizes africanas determinam uma disputa
de legitimidade que encobre o desenvolvimento histérico das nagdes do
candomblé. Nenhuma prova documental, até hoje, sugeriu que as religibes
trazidas da Africa tenham sido fielmente preservadas pelos escravos deslocados
até o Brasil. O que de fato se observa é que varias pessoas de ascendéncia ndo
africana participaram da estruturagéo e do desenvolvimento do candomblé.

No primeiro capitulo, foi realizada uma breve pesquisa acerca do
Candomblé no Brasil e no Rio de Janeiro. Do ponto de vista histérico, a
organizacdo do candomblé no Brasil esta visivelmente proxima ao processo
historico que resultou no espalhamento dos negros pelo territério. Ao longo dos
séculos, a predominancia e as experiéncias de diferentes agrupamentos negros
pelo pais resultaram na formulacdo multipla das religides de influéncia africana.

No capitulo dois, fiz uma abordagem tedrica, mostrando a importancia, e o

lugar da danca dentro do Candomblé. Articulando o papel da musica e da danca
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durante os rituais e a possessao. Se a musica nao parece possuir, por si mesma,
uma fungdo determinante na entrada do transe, o movimento do corpo delimita
um espago que o filésofo José GIL (1985) chama de “espago do corpo™- que
facilita a producéo do estado de possessao.

Ha um pressuposto que diz respeito ao fato de que o candomblé possui,
sobretudo, uma dimensao performativa, que se realiza através das dancas, nas
festas publicas.

No capitulo terceiro, falamos sobre dancas e representacdes sociais no
sentido de relacionar as dimensdes do corpo e da possessao, dentro das religides
afro-brasileiras. Assim, dialogamos com a Psicologia Social informando as formas
de conhecer e de construir a realidade social no candomblé e suas articulacées
com a sociedade.

No quarto capitulo, apresentamos casos relacionados a danca e possessao
vivenciados por adeptos de candomblé estabelecendo a relacdo entre o
movimento e a transmissédo de energias sagradas. Por outro lado, entre a danca
das divindades e a fixacdo do estado de possessao.

Na conclusdo, sugerimos, portanto, que corpo € o lugar privilegiado da
manifestacdo destas representacdes. Neste sentido, as técnicas corporais e a
nocao de pessoa estardo em constante dialogo dentro desta instancia corpérea,
gue integra e centraliza todas as ideias e representacdes sociais.

Neste sentido, creio que podemos encontrar na Psicologia Social o terreno
ideal para o desenvolvimento de um dialogo transdisciplinar, integrando dominios

de conhecimento.
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1 O CANDOMBLE NO BRASIL E NO RIO DE JANEIRO

Vasta literatura procura tratar das tradicdes afro-religiosas na Bahia, fonte
primordial do assim chamado candomblé jeje-nagd. Convencionou-se chamar de
“‘complexo cultural jeje-nagd” (SANTOS, 1977), o conjunto dos grupos religiosos
de matriz africana no Brasil, cujas tradicdes seriam originérias das regifes que
hoje correspondem a Nigéria, ao Togo e ao Benim, o antigo Daomé. A
transferéncia massiva de contingentes de escravos oriundos desta regido para a
Bahia e o Maranhéao, foi essencial para estabelecer estreitas ligacdes culturais
entre as praticas daquela regido da Africa com aquilo que veio se desenvolver
particularmente nestas duas regides do Brasil, de onde, num processo de
didaspora interna, espalharam-se por outras regides do pais.

Embora seja termo dicionarizado no Brasil, é forcoso notar que as
definicbes sejam vagas e pouco informativas e, por esta razdo, quando
pesquisado na Merriam-Webster's Encyclopedia of World Religions, o termo
candomblé é tratado como uma forma regionalizada de uma suposta tradicdo
religiosa afro-brasileira denominada, de forma vaga, como “macumba”. Conforme

a obra:

“CANDOMBLE \'kan-dém-bla\, local name in Bahia state, Brazil, for the
Brazilian MACUMBA tradition”. (1999: 179)

Mais adiante, observamos, no mesmo dicionario, a definicdo de

“macumba’:

MACUMBA \ ma-‘kum-ba\ Afro-Brazilian religion that characterized by a
marked syncretism of traditional African religions, European culture,
Brazilian spiritualism, and Roman Catholicism. Of several Macumba
sects the most importante are Candomblé and Umbanda. African
elements in Macumba rituals include an outdoor ceremonial site, the
sacrifice of animals (such as cocks), spirit offerings (such as candles,
cigars and flowers), and ritual dances.(...) Candomblé, practiced in
Babhia, is considered the most African of Macumba sects(...). (1999: 675)

E curioso que a despeito de vasta tradi¢do intelectual voltada ao estudo
das religibes negras no Brasil, que remonta a obra pioneira de Nina Rodrigues e

aos trabalhos seminais de Arthur Ramos e, posteriormente de Edison Carneiro,
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paira ainda sobre as formas religiosas afro-brasileiras um véu de
desconhecimento e exotismo. Véu que oblitera uma compreensdo mais aguda do
papel destas na formacdo de nossa sociedade e culturas. Tratadas
frequentemente como folclore, a definicdo da Merriam-Webster’s corrobora essa
percepcao, estas religidbes ainda padecem de uma marginalizacdo e escarnio por
parte da sociedade abrangente.

De certo modo, se de um lado os primeiros estudos de Nina Rodrigues
contribuiram significativamente para a construcdo de um vasto inventario das
tradicdes e costumes das populacdes de escravos e descendentes de escravos
da Bahia, de outro ela contribuiu também para reforcar estereétipos e para
marginalizar estas tradigbes como sinais de um atraso mental e cultural das
populacdes negras do Brasil. Este quadro passa a ser melhor nuangiado com 0s
trabalhos de Arthur Ramos e Manuel Diegues, particularmente pelos esfor¢cos do
primeiro em romper com a teorias raciais que tanto influenciaram a obra de Nina
Rodrigues.

Outro dado relevante neste quadro € o fato de que tais estudos foram
inicialmente atravessados pelo viés da Medicina e, consequentemente, por toda
uma tradicdo de estudos ligados as teorias do racismo cientifico do fim do século
XIX. O que contribuiu fortemente para obliterar o sentido mais profundo das
tradicdes religiosas africanas, e a sofisticacdo que representava este conjunto de
ideias no plano da formacéo da sociedade brasileira. Por outro lado, ao considerar
0S negros iorubas mais desenvolvidos em termos intelectuais que grupos de
origem banto, considerados menos evoluidos pela “ciéncia” da época, foi possivel
reunir um conjunto significativo de tradi¢cdes religiosas, costumes e ideias que
foram essenciais para chegarmos ao estado atual dos estudos sobre a histéria
das tradi¢Oes religiosas africanas na Bahia.

Conforme o intenso debate travado em torno do papel dos nagés da Bahia
e dos intelectuais, que ao privilegiar estes grupos, acabaram produzindo um
suposto “colonialismo interno” ou um “imperialismo nagd” sobre os demais grupos
de populagbes africanas, impondo como modelo o culto nagb: tema vastamente
discutido em trabalhos como os de Dantas (1988), Serra (1995) e Capone (2005).
A definicdo prépria do que seria candomblé, palavra de origem banto, se

confundiu com o rito nagd, conforme observamos nas obras de Bastide (1958,
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1971, 1973), Santos (1977), Verger (1981), Barros (1993), Lima (2003), Baptista
(2006), entre outros autores.

Isto ndo significa, realmente, que esta relacdo metonimica entre o culto
nagod (ou chamado ainda de jeje-nag0) e o significado do termo candomblé possa
suprimir a existéncia de outros modelos de culto e de formas diversificadas do
culto aos orixas africanos no Brasil. Cultos que reunem uma gama de formas
religiosas e de processos de hibridizacdo cultural, nos termos propostos por
Laplantine e Nous, e que foram produzidos no pais através dos contatos das
populacbes africanas com os diversos grupos culturais daqui e na propria Africa.
De certo modo, estes processos de fusdo e sintese cultural ja vinham ocorrendo
desde a Africa, através de relagdes comerciais, aliancas e guerras, sugerindo
uma grande plasticidade destas formas religiosas, o que garantiu, de um lado a
sua sobrevivéncia, e de outro, 0s processos de transformacédo que resultaram nos
diversos cultos que encontramos no Brasil.

Logo, ao cruzar o Atlantico, os deuses d’Africa e seus seguidores ha muito
vinham estabelecendo novos cultos que culminaram na forma assumida pelo que
se conhece como candomblé no Brasil. Portanto, uma definicdo de candomblé,

poderia corresponder, ao que propde Vivaldo da Costa Lima:

“(...) o termo candomblé, abonado pelos modernos dicionarios da lingua
e na vasta literatura etnografica, € de uso corrente na area lingiistica da
Bahia para designar os grupos religiosos caracterizados por um sistema
de crencas em divindades chamadas santos ou orixas e associados ao
fenbmeno da possessdo ou do transe mistico (...). O significado do
termo, entretanto, deixando a parte sua discutida etimologia, estende-se
ao corpus ideoldgico do grupo, seus mitos, rituais e ética, ao préprio local
onde as cerimbnias religiosas destes grupos sao praticadas, quando
entdo, candomblé é sindnimo de terreiro, casa de santo, de roca." (Lima,
2003: 17)

Esta definicdo procura, de certa forma, circunscrever o universo ao qual o
termo candomblé se aplicaria, reverberando as criticas a um suposto
‘imperialismo nagd”, a extensdo desta definicdo aos cultos Mina-Jeje do
Maranh&o e aos grupos bantos, retratados de maneira tao original e pioneira pelo
trabalho de Edison Carneiro. Autor que, ao descrever suas tradicbes em “Negros
Bantos” (1937) e “Candomblés da Bahia” (1948) e, em particular, na obra de Ruth
Landes (1967), comeca a sugerir uma aproximagado maior com cultos mais

sincréticos, colocando em xeque o modelo de “pureza” africana exaltado nos
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trabalhos de Roger Bastide, e de “sobrevivéncias africanas”, nas obras de Melville
Herskovits.

Embora a discusséo tenha assumido um carater de polémica e servido de
espaco para a elaboracao de reputacdes e de descrédito académico, a discussao
do ponto de vista dos praticantes destas religides é bizantina. Barros, Vogel e
Mello (1993), ao descrever o mercado como parte do processo ritual — nos termos
em que este é pensado por Victor Turner (1974) — do candomblé, que culmina
com o dia de apresentacdo publica de um novo iniciado e a romaria, nos
apresentam o candomblé como uma verdadeira sociedade de corte (Elias, 1969).
Sociedade onde ketus, jejes, efons, ijexds ou angolas 3, reconhecem-se
mutuamente, guardando as devidas distancias culturais necessarias a
preservacao de suas identidades e particularidades rituais.

Héa ainda que se discutir a questdo das fontes historicas e das referéncias
sobre como os candomblés viriam a assumir a forma de culto que hoje
identificamos como aquela que teria sido legada e transmitida oralmente por
qguase quatro séculos no Brasil. Ou ainda da forma originaria que, segundo as
diversas narrativas, teria sido instaurada na Bahia através da sacerdotisa do culto
de Xang0 da cidade de Ketu, uma africana livre chamada lyanass6 que, ao lado
de duas outras mulheres, lyakala e lyadeta, e de certo Bangbose Obitiko, teriam
fundado a primeira casa de culto que se denominou candomblé: o lle Ase Aira
Intilé, que viria a ser conhecido como a Casa Branca do Engenho Velho.

As diversas controvérsias em torno desta narrativa nos permitem trata-las
como um mito, no seu sentido forte, conforme sugere Lévi-Strauss, ao pensar 0s
mitos ndo como narrativas destituidas de um sentido l6gico ou desprovidas de
racionalidade, mas pelo contrario, olha-las como uma estrutura profunda em torno
da qual se constroem conceitos e ideias. Ou ainda no tratamento daquilo que
chamamos de “histéria oral”’, ao imaginar que esta néo lida com “fatos em estado
bruto”, mas que trata estes como construc¢des culturais, conforme sugere Renato
Rosaldo, perseguindo nao os “fatos em si”, mas seus significados culturais e
como estes atuam para estruturar formas culturais no presente, conectadas com

esse legado através da tradi¢ao oral.

8 Os distintos grupos do candomblé apresentam-se como “nagdes” numa referéncia a uma suposta
origem étnica de suas tradig8es religiosas. Procurarei desenvolver estas questdes mais adiante.
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Conforme propde Neiburg (1997), ao olhar para os mitos e sua relacdo com
a historia, segundo Lévi-Strauss, a for¢ca do mito consiste em estabelecer uma
relagdo simultdnea entre passado, presente e futuro, como uma “dupla estrutura,
ao mesmo tempo histérica e radicalmente anti-histérica” (Neiburg, 1997:86). E
nesta chave que precisamos compreender como os chamados “calundus” podem
ser uma fonte primordial para o estudo dos primeiros candomblés.
Acompanhando a sugestdo de J. J. Reis (1988), podemos admitir que as
reconstrucdes historicas sdo sempre aproximacdes bem informadas, quase
sempre corroboradas por relatos orais que permitem olhar retrospectivamente,
sem com isso demandar uma preciséo absoluta.

Reis (1988) procede desta forma, por exemplo, ao associar fontes
documentais com elementos da tradicdo oral, apostando na maleabilidade e na
capacidade de adaptacdo das populacdes escravas a situacdo de dominacéao,
para empreender a constru¢cdo de uma historia possivel das tradi¢cdes religiosas
dos africanos na Bahia e das formas de resisténcia destes a escraviddo. Neste
sentido, os documentos referentes a invasdo de um calundu no Recbncavo
Baiano permitem ao autor elaborar uma compreensado da forma e estrutura de

culto das tradi¢cbes religiosas mais antigas na Bahia.

1.1 Dos Calundus aos Candomblés

Estabelecer linhas diretas entre as formacdes iniciais das religides dos
escravos africanos no Brasil e a formas atuais encontradas tanto na Africa, quanto
no continente americano, € uma perigosa tentacdo que pode comprometer a
credibilidade de muitos estudos sérios e aprofundados sobre as religides afro-
brasileiras em geral.

No caso do candomblé, em particular, sobretudo em funcéo de sua forca
simbdlica como elemento chave de um conjunto de tragos da heranga africana no
Brasil, e também pela tradicdo dos estudos sobre as populacdes negras no pais,
procuramos ressaltar antes um sistema simboélico mais elaborado, como sugeriam
Nina Rodrigues e Arthur Ramos, e depois como sinal de diversas “permanéncias

em estado puro” de tradigdes religiosas tipicamente africanas, como vemos
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principalmente em Roger Bastide, imaginar que os primeiros calundus seriam
uma forma primitiva dos candomblés € uma bela hipotese que esbarraria em
algumas fragilidades historiograficas.

No entanto, olhar para os velhos calundus e para a forma que séo
retratados em processos ou na imprensa através da documentacdo historica,
ajuda a compreender os caminhos da organizacdo e da luta dos escravos pela
liberdade e pela afirmacdo de suas tradigbes culturais. E desta forma que o
trabalho de Reis (1998) nos ajuda a compreender estas primeiras organizacdes
religiosas de populagcbes africanas no Brasil. Por outro lado, é também a partir
destes registros que tomamos contato com 0s primeiros estigmas e preconceitos
associados as religibes de matriz africana no Brasil.

Laura Mello e Souza (2002), inspirada pelo minucioso trabalho de
etnohistoria de Luiz Mott (1993), sugere que os calundus, antes de serem formas
embrionérias do culto nagb baiano, imagina que estes sejam formacdes que se
situariam numa zona nebulosa que precede a formacéo dos terreiros, operando
basicamente num campo mais proximo da feiticaria. A hipbtese tentadora
apresentada por tal estudo, no entanto, pode padecer de certa visdo evolucionaria
das formas religiosas, utilizando a classificacdo tipica que situa certas praticas
embrionérias no terreno da feiticaria antes de se organizar sob a forma de religido
instituida.

Se inicialmente percebia a autora algo que teria sido muito préximo do que
descreve Joao do Rio em seu “Religides do Rio” como a “macumba carioca”, os
calundus seriam a forma prototipica dos candomblés angola — sobretudo, com
base nas descricbes documentais presentes nos autos da Inquisicdo — ou mesmo
da umbanda mais tradicional, vindo depois incorporar em suas praticas o sistema
organizado pelos ioruba da Bahia. Ao abandonar essa hip6tese, refugiando-se em
terreno seguro do ponto de vista analitico, a autora reduz seu grau de inferéncia
sobre hipéteses historicas, sugerindo que, estas formacdes, seriam apenas
grupos reunidos em torno de um sacerdote/feiticeiro, sem constituir um corpus
religioso e redes de afiliagcdo e cooptacdo de adeptos, mas essencialmente de
“clientes” para o servigo de venda de sortilégios e adivinhagdes.

Através de uma citacdo de Gregorio de Matos, os estudos relacionados
com os calundus — sobretudo do ja citado Jodo José Reis(1988), estabelecemos

um nexo interessante entre calundu e revolta escrava, mais precisamente 0s
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quilombos, levando dicionaristas consagrados e folcloristas como Céamara
Cascudo a reconhecé-los, ndo apenas como forma religiosa, mas como
movimento de resisténcia a escraviddo. Possivelmente Roger Bastide(2001) foi o
primeiro a perceber esta relacdo, sugerindo que os africanos e seus
descendentes preservavam ‘“valores vitais herdados dos antepassados,
procurando inclusive reconstitui-los, seja no segredo dos calundus, seja no
isolamento armado dos quilombos”. Os calundus nao seriam, portanto, apenas
“religidao”, mas também algo em torno do qual se organizariam formas de luta.
Reis (1988) percebe esta relacao: “Nada € dito explicitamente no documento, mas
religio negra e resisténcia (inclusive revoltas) eram frequentemente vistas em
combinacao pelas autoridades e senhores de escravos”.

Laura Melo e Souza(2002) utilizando passagens literarias também reforca,
inspirada pelos estudos de Camara Cascudo, o que chama de “antiguidade e
regularidade das religides africanas em solo brasileiro”, abandonando, porém, a
tese inicial onde trata os calundus como forma prototipica dos candomblés, mas
reiterando a importancia destes na compreensdo das formas assumidas pela
religido dos africanos escravizados no Brasil.

Se de fato ndo podemos tragar uma linha evolutiva ou fixar nos calundus as
raizes do culto que vird a se organizar como candomblé, é possivel reconhecer
naqueles alguns tracos que marcam a estrutura dos diversos cultos de matriz
africana nas Américas em geral. Se olharmos para o vodu haitiano , a santeria e o
palo monte cubanos, apenas para citar os exemplos mais famosos, as fontes
inspiradoras e matrizes miticas se repetem com regularidade impressionante.
Bem como o carater de culto familiar aos ancestrais, a possessdo e o uso de
tambores e canticos para invocar as divindades.

Logo, ainda que os calundus fossem confundidos unicamente com préticas
de feiticaria, esta “confusdo” poderia tratar-se apenas de desconhecimento e
ignorancia sobre a alteridade que estas formas religiosas representavam para o
catolicismo vigente, e mesmo uma posicdo de enfrentamento e resisténcia

escrava ao mundo dos senhores.
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1.2 Os primeiros candomblés: uma tentativa de nota histérica sobre a

formacé&o do candomblé baiano

A partir de uma investigacao historica de grande félego, que levou mais de
trinta anos de pesquisa, a partir de fontes orais e documentais, Silveira (2006)
parte da expansao do cristianismo através da colonizacao ibérica, particularmente
portuguesa, para chegar as irmandades negras em Portugal e no Brasil do século
XIX, fonte primordial da reunido das liderancas dos primeiros.

As controvérsias, no entanto, sdo muitas e partem de diferentes fontes e
pesquisas de igual félego. Logo, Silveira (2006) afirma que o candomblé da
Barroquinha precedeu outras formacdes, tais como aquelas que seriam
encontradas na cidade de Cachoeiras, no Recbncavo Baiano, todas elas
vinculadas a tradicdo jéje. Por outro lado, fontes documentais apontariam que o
Terreiro do Pinho, localizado na cidade de Maragojipe, da nacgao jéje, teria sua
origem associada ao tempo das invasdes holandesas no nordeste brasileiro.

A despeito de sua substantiva base documental, o trabalho de Silveira
(2006) sofre pesadas criticas pelas numerosas ilagbes e suposicdes que
apontariam para a precedéncia do Candomblé da Barroquinha, fonte geradora do
llé lanasso Ok&, a Casa Branca do Engenho Velho. Em sua obra, Silveira (2006)
também procura estabelecer linhas de continuidade entre os calundus e os
candomblés, reconhecendo naquelas formas prototipicas do que seriam o0s
candomblés e da formacdo das irmandades catblicas como um espaco de
resisténcia a escravidao e de preservacdo da cultura religiosa de matriz africana.
Por outro lado, ele concorda com algumas importantes observac¢des do Luiz Mott
(1993) concernentes a relativa tolerancia em terras brasileiras do Santo Oficio as
religides consideradas “pagas” e uma persegui¢gao mais intensa aos sodomitas,
cristdos-novos (e, consequentemente, aos judeus) e a poligamia.

Esta relativa tolerancia seria, talvez, uma resultante das tradicbes do
catolicismo popular no Brasil, que acaba por permitir uma incorporacdo dos ritos
pagaos nas festas catdlicas. Ao “aceitar” as tradi¢des populares, vendo nelas uma
forma de incorporacdo das massas pagas ao cristianismo, segundo Silveira(2006)
foi sendo forjada uma forma de culto catélico, de certo modo, mais sincrético e,

igualmente, uma incorporagdo da tradicdo catolica no calendario liturgico dos
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candomblés.* Esta percepcdo ndo pode, no entanto, obliterar o fato de que os
candomblés foram objeto de perseguicao policial até a década de 70 na Bahia e,
somente com o centenario da Abolicdo da Escravatura e com a Constituicdo de
1988, passam a ter plena liberdade de culto e reconhecimento publico no
Maranhdo.

No entanto, os tracos mais significativos da reconstituicdo historica
proposta por Silveira (2006) sao outros e dizem respeito a questdes fundamentais
sobre a constituicdo do modelo de culto nagb na Bahia e da proeminéncia da
nacdo Ketu sobre as demais na formacédo do candomblé baiano. A despeito das
inUmeras controvérsias, como veremos nos trabalhos de Parés (2006) e Ferretti
(2001), as observagdes de Silveira (2006) estdo fundamentadas em trabalhos de
peso como os de Verger (1985), Bastide (1971) e, principalmente, Carneiro
(1948), Ramos (1943) e Nina Rodrigues (1935). Ainda que o argumento dos seus
criticos tente desqualificar as informac¢des fornecidas por Carneiro a Roger
Bastide e, com efeito, este tenha sido um dos principais prosélitos da tradigdo
nago, gerando criticas diversas (Capone, 2000; Géis Dantas, 1988), ndo se pode
negar o reconhecimento do chamado “povo de santo” a tradicdo representada

pela Casa Branca.

1.3 A difusdo do candomblé e os primeiros candomblés do Rio de Janeiro

A partir de uma identidade baseada em “nacgdes”, em que ha a fixagcao de
tracos identitarios intencionais para a demarcacdo de fronteiras (Barth, 2000 e
Dantas, 1988), os terreiros de candomblé de Salvador (BA) se formaram em
meados do século XVIII (PARES, 2007) e do XIX (BASTIDE, 2001).

O MAPEAMENTO DOS TERREIROS DE CANDOMBLE DE SALVADOR -
2007, nos mostra que, seja por fatores étnicos ou pela necessidade religiosa, o
candomblé se formou em Salvador tendo o elemento negro como aglutinador e
motor de existéncia (VERGER, 1981; BASTIDE, 2001).

4 Neste sentido, é for¢coso reconhecer que tais sinais de uma relativa incorporagéo do calendario
catolico nas tradig6es dos candomblés se evidenciam a partir das restrigdes relacionadas com o
periodo da Quaresma, bem como da abertura do calendario litirgico da Casa Branca com o dia
de Corpus Christi.
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As casas iniciais foram se desmembrando, e assim, iam se constituindo
terreiros autbnomos.
A concluséo de Ramos (1946) nos permite compreender a formacédo dos

cultos afro-brasileiros, na cidade do Rio de Janeiro:

“Pela primeira vez, no ‘O Negro Brasileiro’ identifiquei a procedéncia
angolana-congolésa para a maior parte das macumbas do Rio de
Janeiro e algumas da Bahia. Os nossos estudiosos apenas haviam
acentuado a contribuicdo linguistica de origem bantu, ndo realizando
nenhuma pesquisa sistematizada com relacdo as outras formas de
cultura”. [...] Esta identificacdo foi realizada num sentido amplo, nas
minhas pesquisas na macumba do Rio (1934) e hoje os estudiosos da
etnografia negra ja falam comumente em religibes e cultos de
‘procedéncia bantu’, em macumbas de‘origem ‘angola-congolese’, em
sincretismos ‘gegé-nagb-bantu’, etc. [...]" (RAMOS, 1946, p. 335-336)

Desta forma, apesar de uma forte formacdo angola-congolesa e mina nos
grupos negros do Rio de Janeiro e, consequentemente, na formacao das matrizes
religiosas afro brasileiras, Rocha (2000) percebe o destaque de um Modelo Nagd
ou Kétu nos candomblés formados na cidade. O principal motivo, sem davidas, foi
a vinda de negros da Bahia para o Rio de Janeiro, entre o final do século XIX e
meados do século XX, tendo como principais motivos para esse deslocamento, a
escraviddo, a busca por empregos e melhores condicbes de vida (SOARES,
1988).

Na formac&o histérica do candomblé no Rio de Janeiro, observamos a

chegada de migrantes baianos praticantes, ai incluidos muitas ialorixas e
babalorixas, no fim do século XIX e inicio do XX, o que podemos entender como
uma remodelacdo ou adaptacao da religido ao Rio de Janeiro.
Conduru (2010) indica uma movimentacao histérica do centro da cidade para as
periferias, com a transferéncia ou mesmo o fechamento das casas que
funcionavam em regifes eminentemente negras, como a Pequena Africa, e
arredores. Os locais de culto, passam por uma perseguicao, fazendo com que se
transferiram do Centro do Rio de Janeiro para os bairros periféricos mesmo no
século XIX antes do fim da escraviddo e no inicio do XX com Pereira Passos e
suas reformas Corréa (2009).

Ao analisar a formacdo dos terreiros, Conduru (2010), percebe-se um
panorama extenso de comunidades de candomblé no Rio de Janeiro vinculadas a

comunidades baianas de varias nacgfes, paralelamente a continuidade das
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comunidades anteriormente constituidas na cidade e na regido”. A troca de
experiéncias, a interacdo e mesmo a necessidade da perpetuagcao da crenca, faz
com que tais comunidades religiosas se desenvolvam.

A formacéo dos terreiros de candomblé no Rio de Janeiro no inicio do
século XX pode ser dividida em trés interpretacdes quanto a origem dos membros
desta religido.

A primeira, mais ligada ao elemento negro presente no Rio de Janeiro,
pode ser encontrada na obra de Jodo do Rio (2006, p. 54), onde afirma que “[...]
as casas dos minas conservam a sua aparéncia de outrora, mas estao cheias de
negros baianos e de mulatos”. Também Caldas (2008) destaca a presenga de
uma religiosidade africana, visivel inclusive em "médicos" ou curandeiros negros,
de origem angolana, na Corte Imperial, para os quais membros da elite carioca
buscavam as curas de seus males.

Ja Lima (2012) explica pelo viés da arqueologia, a presenca de uma
religiosidade africana no Cais do Valongo. O que prova, que as concepc¢des de
culto a ancestralidade, protecdo do corpo e magia, desde o século XIX ja estavam
presentes entre 0s negros.

Netto (2010) aponta a existéncia de axés que ndo possuem ligacao alguma
com Salvador, mas sim com a Africa, considerando uma migracdo direta de

africanos para o Rio de Janeiro:

"Guaiaku Rosena, africana, natural de Allada — Benim, que veio para o
Brasil em 1864 (...) para o Rio de Janeiro, fundou um terreiro no bairro
da Saude, com o Asé Podaba-Jeje”. O que é confirmado por Mejitd
Helena de Dan, bisneta de santo de Guaiaku Rosena, em seu
depoimento contido nesse mapeamento: O nosso (asé)
aqui do Rio, especialmente o da minha casa, &€ o Jeje original, oriundo
da Africa, mas n&o tem descendéncia da Bahia. E Jeje do Rio de Janeiro
mesmo" (NETTO, 2010: s/p.).

Gomes (2003) defende, para a procedéncia nado “baiana” pura, de “que os
baianos, por mais importantes que possam ter sido na constituicdo de uma cultura
popular urbana na cidade do Rio de Janeiro, necessariamente dialogaram com
tradicbes ja existentes e com outros grupos recém-chegados" (GOMES, 2003:

179). Assim, deste mesmo autor temos a constatacdo de que:

Deve-se sempre ter em mente, enfim, que a experiéncia afro-brasileira
na Corte, depois Capital Federal, é necessariamente multifacetada e ndo
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pode, de forma alguma, se restringir a trajetéria de alguns individuos
destacados em uma comunidade da regido portuaria da cidade
(GOMES, 2003, p. 198).

Moura (1995) oferece outra perspectiva na qual os baianos teriam uma

maior proeminéncia na fundagao de tais casas:

"Os baianos se imp&em no mundo carioca em torno de seus lideres
vindosdos postos do candomblé e dos grupos festeiros, se constituindo
num dos Unicos grupos populares no Rio de Janeiro, naquele momento,
com tradices comuns, coesdo, e um sentido familistico que, vindo do
religioso, expande o sentimento e o sentido da relagdo consanguinea,
uma didspora baiana cuja influéncia se estenderia por toda a
comunidade heterogénea que se forma nos bairros em torno do cais do
porto e depois na Cidade Nova, povoados pela gente pequena tocada
para fora do Centro pelas reformas urbanas" (MOURA, 1995, p. 43).

A partir destas trés formas de interpretar a formacédo do candomblé do Rio
de Janeiro se tem a clara percepc¢éo da unido de cultos aos ancestrais.

Estes cultos ja existiam devido aos negros de diversas origens
desembarcados majoritariamente no Cais do Valongo. Ao mesmo tempo
dirigentes baianos, e de outros estados brasileiros migrados, se somaram na
composicao de uma religido que, claramente, tem origens diversas.

Apesar das formas especificas de adoracdo, a cultura negra em diaspora
na capital federal, p6s tais pessoas em contato, resultando assim num amalgama
religioso que pode ser considerado genericamente como a génese dos terreiros
de candomblé carioca.

Percebemos entdo, como a formacéo dos terreiros de candombé, possuem
procedéncias diversas e, a0 mesmo tempo, apresentam vertentes geograficas

distintas para o culto no Rio de Janeiro.
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2 DANCA, CORPOREIDADE E POSSESSAO - O LUGAR DA DANCA NO
CANDOMBLE

Podemos dizer que o candomblé ainda guarda em suas tradicdes o
principio da festa proposto por Durkheim e Burke(2003): superacgéo das distancias
entre os individuos, producdo de um estado de efervescéncia coletiva e
transgressdo das normas coletivas, subvertendo a ordem contemporanea,
calcada numa “ética pequeno-burguesa”, e enquadrando-se naquilo que Roberto
DaMatta(1997) denominou “festas da desordem”.

Gracas a essa efervescéncia, a superacdo da individualidade e a
transgressdo das normas coletivas — ingredientes essenciais da festividade —,
as festas constituem um ingrediente essencial a vida humana. “Sua perda afeta
as raizes do homem no passado e rebate o seu avanco para o futuro. Entorpece
sua sensibilidade psiquica e espiritual” (COX, 1974, p. 31). Ser feliz, portanto: eis
a verdadeira missdo do homem na terra, segundo os canones do candomblé. E
para gue isso aconteca, € necessario cultuar seu orixa e festejar sua descida a
terra.

No culto afro-brasileiro, os deuses assemelham-se aos homens,
municionados de virtudes e defeitos. Nas narrativas mitologicas, 0s orixas sao
preguicosos, namoradores, pacientes, invejosos, impetuosos e vingativos. Disso
se pode concluir que a ética no candomblé ndo pressupde fazer com que o
individuo passe a enxergar o mundo com olhos outros: “Quando alguém abraga o
candomblé como religido, ndo é necessario que se opere mudanca em sua
maneira de se ver estar-no-mundo” (PRANDI,1991, p. 213). Ao contréario: busca
ele aqui, no préprio mundo, os meios necessarios para atingir a felicidade, alias,
Unica missdo do homem na terra.

Diversamente do que se passa com outras religides, o adepto do
candomblé necessariamente ndo internaliza valores morais com o objetivo de
atingir um outro mundo, além deste em que vive. As regras que aprende no
terreiro relacionam-se com a forma com que se deve portar nesse espaco, razdo
pela qual se faz possivel compreender a ética no candomblé como sendo a
viabilizagdo de si mesmo, pautada numa relagédo de conduta entre o fiel e seu

orixa, seus parentes de santo e com a casa de candombilé.
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Assimiladas tais regras de conduta, percebe-se claramente que a ética se
constréi pela experiéncia vivida no quotidiano do terreiro. A essa experiéncia —
advinda, consequentemente, com a apreensao de tal “ética” —, contrapde-se e
complementa-se o corpo, elemento concreto, que deixa exposto, na propria carne,
por meio de incisdes e cortes, a sabedoria afirmada no processo de iniciacdo e o
ingresso no grupo. E é no corpo e com o corpo que o adepto passa a atuar —
sintese dos elementos estéticos que a ele acompanham: indumentarias, cores,
comidas, objetos sagrados.

O corpo no candomblé néo é, portanto, apenas um veiculo da alma ou um
receptaculo que contém algo etéreo — espirito, alma —, mas, como destacou
Juana E. dos Santos (2001, p. 44), “no candomblé, ele € concebido como um
verdadeiro altar vivo, e em comunicacdo continua com o mundo da natureza que
o abrange. A sua forma, as suas cores, a sua postura o ligam a natureza”.

As dangas sdo estruturadas em coreografias executadas no xiré, ou
durante a incorporacdo. Sao muitas e diferentes e sé uma longa convivéncia
permite conhecé-las e descrevé-las. Como pude observar, 0s movimentos contam
e mostram as palavras das cantigas e as caracteristicas da personalidade dos
orixas. A troca da coreografia acontece quando muda-se a cantiga. A forma
coreografica de algumas dancas repete-se.

Primeira entre todas € a forma do circulo, a antiga roda sagrada, que pode
ser encontrada em varias culturas; de fato, em todas as dancas estaticas, 0s
dancarinos rodam em torno de um centro, a0 mesmo tempo em que rodam
também sobre si mesmos num duplo movimento de rotacao e translagéo.

A forma do circulo tem uma grande importancia na Africa, Neumann (1981,
p. 214), simbolizando a Grande M&e, que em si contém os elementos masculinos
e femininos. Por isso as coreografias referentes as divindades da Agua: Oxum e
lemanja possuem um movimento circular.

E interessante observar que as dancas estaticas rodam em sentido anti-
horario, esta direcdo € tomada em quase todas as dancas sagradas do mundo,
talvez porque abre a brecha entre sagrado e profano, simbolizando a volta a
origem.

As dancas comegcam em um grande e lento circulo que vai diminuindo ao
longo do ritual com voltas sobre si, durante as incorporacdes, a simbolizar uma

direcdo para o interno. Como o circulo, a espiral € um simbolo antiquissimo.
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A espiral aparece nas rotacbes que as filhas-de-santo fazem sobre si
mesmas, quando incorporam ao longo do ritual e nas dancas de Exu.
A espiral é o simbolo da comunicagdo (SANTOS, 1977; PELOSINI, 1994). Assim,
quando o orixad possui o corpo da filha-de-santo, realiza-se uma comunicacéo
entre o homem e a divindade. Enquanto o corpo vira sobre si mesmo, a energia
do orix4 penetra no corpo. Durand (1972) sugere que, a espiral, simboliza a
permanéncia do ser, através das flutuacdes da mudanca da vida”.

A espiral poderia simbolizar a procura do proprio espirito ao longo do dificil
caminho mistico. Partindo de um ponto firme, alcanca, com voltas o mundo do
sagrado.

A danca tem um sentido particular porque € a expressao da divindade e da
identidade mais verdadeira da filha ou do filho-de-santo. Cada um possui a
prépria "identidade-sonora”, o proprio duplo no orum, que o fiel encontra no
momento da possessdo e que aprende a reconhecer e a conhecer através da
danca e da musica.

E pelo corpo que o ser humano comeca o caminho do conhecimento e o
papel por ele desempenhado no cosmo e na sociedade. Sendo no corpo que 0
ser humano vivéncia a propria experiéncia da vida e junta as varias informacgfes
simbdlicas sobre o mundo: é no corpo divino, que vivenciando as energias
sagradas, ele pode se comunicar com o sagrado.

Os ritmos dos atabaques levam o fiel numa viagem que o transforma,
porque toma posse do tempo que flui e do espaco que ndo tem mais lugar
definido: o fiel volta ao tempo da origem. A percussao dos atabaques é a
materializacdo do tempo e tomar consciéncia do tempo € conhecer a linhagem, a
histéria. Cada ser humano € um anel de uma corrente infinita que se originou com
0 ancestral-mitico. O corpo age no mundo sagrado através dos movimentos da
danca e interage com o espago e com o tempo. Espaco que refere-se a uma
tipografia sagrada onde cada objeto, cada planta remetem a outros planos da
existéncia.

Aqui poder-se-ia perguntar sobre o tipo de disrup¢do que ocorre no sujeito
da possessdo, tema vastamente investigado pela literatura sociologica e
antropoldgica abordado, sobretudo, nas obras de Lépine (2004), Augras (2008),
Birman (1995) Goldman (1985), porém, no campo da psiquiatria clinica, até a

primeira metade do século XX, a possessao normalmente foi tratada no campo da
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medicalizacédo, encarada como manifestacdo de algum tipo de patologia. Até hoje,
no dominio da psicologia individual a possessé@o pode ser ainda encarada como
uma manifestacéo patoldgica de certos estados de consciéncia.

No campo da psicologia social, no entanto, a possessao se situa no campo
das representacdes sociais, conectando dois planos de existéncia separados,
unidos através do médium, ponto de contato entre um plano de imanéncia e outro
de transcendéncia. Propomos aqui analisar a danga ritual do ponto de vista
daquilo que ela representa para os adeptos do candomblé.

Neste sentido, enquanto representacdo social, a danca de possesséo
sugere aos seus participantes um contato com seres ancestrais® dotados de
poderes excepcionais, cuja manifestacdo permite aos adeptos entrarem em
contato com estas for¢cas sobrenaturais. Através desta danca sdo representadas
as historia miticas, narradas através das cantigas e dos gestos da danca
(PESSOA DE BARROS, 2000), os orés.

Estes or6s, representados nas dancas, ndo parecem ser muito claros para
0 publico que os assiste, muitas vezes, nem mesmo para 0s adeptos mais jovens.
O seu pleno conhecimento e entendimento dependem essencialmente do
aprendizado iniciatico (VOGEL; MELLO; PESSOA DE BARROS, 1993). Neste
sentido, a iniciagdo € um meio, ndo apenas de tomar parte no coletivo, mas
aceder a este conhecimento, aprender a dancar e compreender o significado de
cada gesto da danca.

Em certo sentido, o conhecimento sobre os mitos e historias dos orixas é
uma forma importante também de compreender estas dancas e seus significados.
No caso do candomblé é possivel afirmar que mito e ritual vivem em comunh&o
estreita, permitindo ao pesquisador investigar de um lado as estruturas que

ordenam o sistema simbdlico e como estas se atualizam através das praticas.

5 O conceito de orixa, segundo Verger (1981), refere-se a uma forca imaterial que sé se manifesta
através da possesséao dos adeptos. O orixa seria um individuo dotado de poderes
extraordinarios, um membro comum da familia, conforme o autor: “O orixa seria, em principio,
um ancestral divinizado, que, em vida, estabelecera vinculos que lhe garantiam um controle
sobre certas for¢cas da natureza, como o trovdo, o vento, as dguas doces ou salgadas, ou, entao,
assegurando-lhe a possibilidade de exercer certas atividades como a caca, o trabalho com
metais ou, ainda, adquirindo o conhecimento das propriedades das plantas e de sua utilizacéo. O
poder do axé, do ancestral-orix4, teria, apds a sua morte, a faculdade de encarnar-se
momentaneamente durante um fendmeno de possessao por ele provocada. (...) O orixa € uma
forca pura, axé imaterial que s6 se torna perceptivel aos seres humanos incorporando-se em um
deles”. (VERGER, 1981: 18 — 19)
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Os mitos séo utilizados como chave explicativa de comportamentos e
hébitos, interdi¢cdes alimentares e praticas sociais, orientam mesmo a etiqueta (ou
a ética) que preside as relagfes. O ritual € o meio de acesso a participagdo no
grupo. E através dos ritos iniciaticos das mais variadas ordens que os individuos
tém acesso aos mistérios da religiao.

Ao contrario das religides cristas, onde a adesdo se faz essencialmente
pela crenca e pela participagdo na comunidade de culto, no candomblé ndo se
trata apenas de uma profissédo de fé e uma crenca, é preciso viver a experiéncia®
da iniciacdo para tomar parte na comunidade de culto’. Sera esta experiéncia que
fornecerd ao adepto os codigos necessérios para a compreensao dos sentidos da
danca.

O corpo sera, portanto, o lugar essencial ou “espag¢o” onde pode dar-se a
relacdo entre dois planos : o natural (0 mundo sensivel) e o sobrenatural (o
mundo invisivel); o imanente (corpo) e o transcendente (espirito), ou nos termos
“nativos”, o aiyé (terra) e o orun (céu). Este corpo, no entanto, necessita de
condicBes especiais para tornar integral uma relacédo que esta dividida ou diluida.
O corpo precisa estar pronto para receber o axé® do orixa, e essa preparacao se
faz em varias dire¢bes e com sentidos diferenciados.

Ha de um lado uma preparacdo ritual, que consiste na passagem por
diversos ritos que vao consagrar o individuo ao orixa, preparando seu corpo para,
dentro das concepc¢bes do candomblé, receber a energia do orixa. De outro lado,
porém, ha uma preparacao corporal, no sentido de aquisicdo de um conjunto de
técnicas corporais (Mauss, 2003) que vao habilitar o individuo para a participacao

6 Neste sentido, caberia dialogar de forma critica com a nocéo de representacao social, posto que
nao se tratasse de uma relagdo fundada num conjunto de idéias compartilhadas, mas de uma
experiéncia comum dos adeptos que confere sentido as relagdes estabelecidas entre eles.

7 Baptista (2006) explora os sentidos da adeséao por clientela religiosa no candomblé, para este
autor, distinta da relagéo de iniciagdo, uma relagao “familiar”, entre o pai de santo e seus filhos
de santo. Embora considere que as relacdes de clientela religiosa sejam uma etapa que pode
anteceder a adesdo completa, aquela que se da através da iniciagdo, para Baptista estas sao
relacdes distintas, sendo que a clientela pode simplesmente basear-se numa relagédo de crenca,
a iniciacdo, no entanto, ndo pode prescindir na no¢céo de experiéncia religiosa.

8 O termo axé designa a forca magico-sagrada que anima todos os seres viventes (Santos, 1984),
uma noc¢ao muito préxima daquela de mana proposta por Marcel Mauss (2003: 184 — 190).
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nos ritos. E preciso aprender as dancas do xiré® e os passos das dancas dos
orixas, os or@s, para poder participar das festas e rituais.

Uma vez preparado, o corpo pode receber o orixa e dancar. Esta danca,
porém, é percebida pelos adeptos ndo como uma danca do individuo sujeito a
possessao pelo orixa, mas como uma danca do proprio orixa. Logo, a possessao
liberaria no individuo certas potencialidades que este ndo possuiria em seu
estado normal.

A danca seria, nesta perspectiva, um veiculo capaz de transmitir sentidos e
representacdes dos coletivos humanos sobre si mesmos e sobre a forma em que
estes se inscrevem no mundo.

Estes processos sociais sugerem formas de cognicdo da realidade muito
particulares, atravessadas muitas vezes por valores e sentimentos conflitantes, e
tais formas de cognicdo permitem pensar que representacdes sociais conflitantes
podem conviver no sujeito do conhecimento. Um médico psiquiatra, cercado de
todos os recursos tecnoldgicos da medicina moderna e informado pelas
representacfes da possessdo no dominio da psiquiatria, uma vez adepto do
candomblé, se encontra inserido num sistema de crenca tradicional, onde a
possessao desempenha um papel positivo.

A danca e a possesséo pelas divindades apresentam-se como aspectos
fundamentais que permitem ao pesquisador adentrar ao universo das
representacdes sobre a construcao ritual do corpo e da pessoa no dominio destas
religides. Desta maneira, constituem-se estas representagcdes sociais em discurso
contra hegeménico em relacdo a sociedade abrangente. Neste sentido, as
representacfes sociais hegemonicas sobre corpo, pessoa e salude mental sédo
contrapostas ao discurso dos adeptos, a medida que estes sugerem outras
nocdes que orientam a sua percepcao sobre a realidade.

A dancga associada a musica e aos mitos faz o homem reviver, na festa, o
deus, o herdi, a for¢ca da natureza, mimeticamente representados nas intencdes
dos gestos, dos olhares, do uso do corpo, na realizagao dos passos. A danca vai
representar uma pluralidade de sentidos, acontecimentos miticos, relatos

sagrados, a organizacdo da sociedade etc.

9 A palavra xiré, de origem ioruba, significa “brincadeira”, porém, no contexto dos rituais do
candomblé ela também se refere as celebragfes e festas publicas.
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Dessa forma, a danca de transe € a expressao por meio do corpo,
transformado em um verdadeiro altar vivo, exterioriza um sentimento ancestral ou
uma for¢ca cosmica, permitindo a recriacdo de um tempo mitico, na festa,
congregando orixas e ancestrais, que a todos fortalecem e impulsionam na troca
de axé. Assim, o0 corpo se constrOi, nos rituais do candomblé, gracas a
aprendizagem de valores sociais, culturais e religiosos, que se ddo por meio da
oralidade, dos atos, gestos e da experiéncia vivida no quotidiano do terreiro, que
se expressam na festa pela danca da possesséo.

Enquanto processo dinamico da sociedade e referéncia para a histéria e
cultura de grupos africanos no Brasil, o candomblé é transmitido por diferentes
ensinamentos formais, dentre 0s quais se consagra 0 ensinamento da danca,
guando é evidenciado uma certa peculiaridade de acordo com os estilos pessoais
ou regionais que identificam uma nacdo. Cada danca tem um sentido especial no
ritual e representa uma forma de reviver o modelo mitico dos antepassados,
possibilitando a relagdo homem — deus, pelo transe e fora dele.

A danca no candomblé constitui 0 ponto culminante de seu ritual publico,
pois € quando os iniciados, possuidos por seus orixas, paramentados com 0s
aderecos e objetos de culto, ddo passagem aos personagens desse rico pantedo
e, assim, de forma plastica e sensivel, reatualizam para comunidade, histérias
gue remetem a um passado mitico. Diferente de outras tradicdes que negam o
corpo ou buscam transcender sua materialidade, nos cultos que se desenrolam
nos terreiros, o corpo é o lécus privilegiado da hierofonia.

Em relacdo aos terreiros de candomblé, a danca perpassa, diretamente, as
dimensdes do sagrado e do profano.

Pensar na danca como uma das formas de reencontro do ser humano
consigo e com 0s outros, no espacgo sagrado, talvez seja um desafio. A presenca
da danca em ritos, sua relagdo com o tempo primordial e sua manifestacéo pelo
comportamento mitico dos individuos assegura-lhe uma vivacidade na cerimonia
de candomblé, presenciada ainda na atualidade, dada a capacidade de repeticao
de gestos arquetipicos. E 0 momento em que a terra se comunica com o além,
com os espiritos de reis, rainhas e herdis divinizadores.

Dancando, o homem entra no mundo do sagrado e através das dancas

proprias, especificas de cada orixa, consagra-se a religiosidade e a renovacéo.
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Os momentos privados e publicos do candomblé constituem os espacos de
énfase das dancas, as quais ndo sao vistas de forma isolada das manifestacbes
expressivas e comunicativas dos rituais religiosos, mas como relacionais e
socializadoras, capazes de encarnar, por meio do ser dancante, o deus, o
antepassado e o heréi.

As dangas concretizam-se coreograficamente entre os dancgarinos e entre
0S que dancam com as pessoas, ndo sendo exigidas aptiddoes para fazé-lo.
Busca-se bem dancar, que € diferente da espetacularizacdo, pois requer o
cumprimento das normas do ritual. Como afirma Lody (1995, p. 104-107), “O valor
qualitativo do bem dancar € um conceito circunstancial ou de formacao
sistematica na iniciagdo”, ou seja, dangar bem comprova uma iniciagdo adequada,
além de evidenciar o prazer dos deuses em integrar os rituais. Quando ocorrem
exageros na danca que extrapolam a questdo do dancar bem, costuma-se ouvir a
expressao “fulano danca espalhando brasas” ou fulano é um “espalha-brasas” -
indicando que a vocacédo acrobatica foi privilegiada. A situacdo de espetaculo nao
€ pejorativa a ocorréncia ritual-religiosa, conforme explica Lody (1995, p.107),
mas deve evidenciar que a festa € o momento social que traz a vida ritualizada ao
terreiro. Assim, a discricdo na danca e o cumprimento dos pedidos dos
instrumentos e dos dirigentes sdo atitudes esperadas e valorizadas pela ética dos
terreiros.

O momento de transe transmite algo grandioso, uma revelacdo misteriosa.
Leva as pessoas a assumirem posi¢cdes corporais diversas, a vivenciar ritmos
frenéticos que talvez ndo vivessem em sua atividade diaria. E um dispéndio
grande de energia, mas ndo deixa de ser renovacédo. A gestualidade pela danca é
diversificada, embora em determinados momentos essa diversidade se restrinja a
pequenos detalhes.

As dancas realizadas nos terreiros de candomblé ndo constituem um
apéndice ou forma de atracdo espetacularizada, mas consagram a esséncia dos
rituais. Cada gesto tem um significado proprio e traduz os personagens de uma
histéria, de enredos, de acontecimentos miticos e relatos sagrados. Teatro e
danca fundem-se, assim, como homens e deuses.

Assim, o corpo no candomblé é considerado um dos espacos mais
sagrados, pois € no interior dele que tem lugar a transformacao : a entrada do

orixa. Por isso, toda a liturgia do ritual do candomblé apdia-se na musica e na
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danca; enquanto a primeira é o fio condutor que identifica e liga os varios
momentos do ritual, a danca é a comunicacdo. Essa comunicacdo, todavia,
acontece por meio do corpo humano, lugar interno do culto, receptaculo da
divindade e, por si mesmo, sagrado.

Portanto, seré através das representacdes sociais dos grupos pesquisados
que sera possivel compreender como sdo articuladas estas noc¢des de corpo e
pessoa e a propria percepcdo sobre os niveis do discurso dos adeptos e sua
relacdo com a sociedade abrangente.

Alguns aspectos tedricos engendrados a partir das obras de Roger Bastide
(1971), no que tange a questdo da possessao ritual, serdo os eixos balizadores
desta pesquisa, tanto de sua ampla obra sobre o tema (BASTIDE, 1971, 1972 e
2001), bem como as diversas leituras de sua obra, presentes nos trabalhos de
Goldman (1985), Birman (1995), Capone (1991) e Fry (1982).

A analise de ritual obedecera as proposi¢cdes sugeridas por Victor Turner
(1974), qual ritual se inscreve como uma instancia capaz de revelar as tensdes
sociais, mas também de fornecer uma compreensdo mais profunda do quadro
social em que se realiza a pesquisa. O ritual sera analisado a partir dos seus
simbolos, em trés niveis de percepcdo: o nivel exegético, referido aos discursos
sobre a danca, em outras palavras, aquilo que se diz sobre a danca e a
possessao ritual; o nivel operatorio, que se refere as praticas sociais e aos atos
propriamente ditos e o0 nivel posicional, que se relaciona com a posicdo que 0S
discursos e as praticas rituais ocupam no plano geral das representacfes sociais
do grupo.

A analise dos mitos presentes nos canticos e gestos da danca permite
investigar de maneira profunda os sentidos das representacfes sociais, a medida
que estes céanticos e dancas estdo contidos em um universo de representacdes
que sao compartilhadas pelos agentes e sédo fundadas dentro das tradicbes e
histérias comuns destes grupos. Assim, as proposicdes no campo das
representacdes sociais presentes nas obras de Doise (1990), Moscovici & Farr
(1984), Jodelet (1989) e, sobretudo, Sa (1993, 1996 e 1998), serdo as principais
fontes de orientacdo na compreensao do conceito de representacao social, bem
como de seu uso como instrumento na analise dos canticos e dancas do

candomblé.
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Serao ainda noc¢des essenciais, que compdem este quadro de pesquisa, as
nocdes de corpo e técnica corporal, sobretudo em virtude de minha origem como
pesquisadora advinda do campo da Educacdo Fisica. As proposi¢des diversas
oriundas do campo da Psicologia sobre a nocdo de pessoa, bem como aquelas
oriundas da sociologia/antropologia, em especial, aquela proposta por Marcel
Mauss (2003), em seu classico trabalho, Uma categoria do espirito humano: a
nocgéo de pessoa, a de “eu”. Do mesmo autor, a nocdo de técnica corporal servira
como um dado significativo na compreensdo do conjunto de disposicbes (e
dispositivos) corporais utilizados na danca ritual do candombilé.

Quanto a noc¢do de pessoa no campo da psicologia, a partir da proposi¢cdo
de William James(1994), que opbe as diversas instancias do self individual, a
partir de diversos “eu”, contidos numa mesma pessoa: um eu material — um eu
social de multiplas faces — um eu espiritual que unifica as tendéncias discordantes
do individuo — um eu puro que do ponto de vista psicoldgico se confunde com o
eu espiritual. Vamos procurar estabelecer uma compreensdo de como se constitui
a pessoa no ambito dos candomblés, considerando, sobretudo a ambivaléncia da
idéia de um eu que permite a habitacdo de seu corpo por outras pessoas atraves
da possessao, em certo sentido um outro, que se manifesta através da mesma
pessoa.

Ao tratar destes diversos aspectos envolvidos na nocdo de pessoa, da
possessao e da danca, considerando o lugar das representacfes sociais diversas
envolvidas nestas questfes, sera ainda essencial estabelecer uma percepcao
sobre os sentidos e representacdes envolvidas na no¢do de corpo. O corpo € o
lugar privilegiado da manifestacdo destas representacdes, neste sentido. As
técnicas corporais e a no¢do de pessoa estardo em constante didlogo dentro
desta instancia corpérea que integra e centraliza todas as ideias e representacdes
sociais.

Sa (1998) aponta que a melhor estratégia para o0 estudo das
representacfes sociais pode ser escolher uma perspectiva tedrica ja constituida,
porém, em face de determinados objetos, por escolha pessoal do pesquisador,
pode ser interessante o que autor chama de “uma combinagdo consistente de
diferentes perspectivas” (Sa, 1998: 64). De certa maneira, a perspectiva mais
sociologizante, no campo da teoria das representagcdes sociais, liderada por

William Doise (1995), pode ser a mais adequada para esta pesquisa,
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considerando que este autor se vincula aquilo que este autor chama de “grande
teoria”, decorrente da teoria geral proposta por Moscovici (1991). Conforme

citacdo de Sa (op.cit.):

“No meu entender, grandes teorias nas ciéncias humanas sao
concepcdes gerais sobre o individuo e/ou o funcionamento societal que
orientam o esforco de pesquisa. Elas devem, ndo obstante, ser
completadas por descricdes detalhadas de processos que sejam
compativeis com a teoria geral, mas que podem também ser compativeis
com outras teorias.”(DOISE, 1993: 161 apud SA, 1998)

Neste sentido, a perspectiva metodologica que se pretende adotar com
esta pesquisa volta-se a didlogos proficuos com as diversas areas das ciéncias
humanas. De fato o recurso a etnografia se faz necessario, a medida que sera
através da descricao de rituais e festas de candomblé que serd possivel aceder
ao universo da danca de possessao nesta religido. Assim, acompanhando as
proposicdes de Doise, a descricdo destes processos sociais engendrados no
ambito dos terreiros de candomblé sera feita através da observagdo participante.
Alias, a este propoésito, o préprio S& (1998) aponta para a Escola de Chicago
como um caso exemplar no campo da sociologia/antropologia de
desenvolvimento de pesquisas com referencial semelhante aquele do campo da
Psicologia Social e a teoria do nucleo central das representacfes sociais.

Logo, na expectativa de produzir uma compreensao dos processos sociais
engendrados em torno das ideias de possessao e danca no candomblé a partir de
uma visdo “de dentro”, sera adotada uma perspectiva fenomenoldgica, que
permita ao pesquisador um acesso mais profundo aos sentidos conferidos pelos
atores sociais as suas praticas e representacdes sobre estas praticas.

Também serd usado o recurso das entrevistas abertas com adeptos do
candomblé, possibilitando ao pesquisador conhecer “de perto” as historias de
vida, ideias e representacdes sobre o universo social do candomblé. Por se tratar
de uma religido que invoca permanentemente uma ideia de transmisséo oral do
conhecimento e de seu carater iniciatico, o acesso a certos rituais e conceitos
depende, essencialmente, de uma relagcdo entre pesquisador e pesquisados e,
em especial, de uma compreensédo de que tais relacdes pressupdem interacdes

intersubjetivas entre o pesquisador e “objeto pesquisado”.
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3 A DANCA DOS ORIXAS E AS REPRESENTACOES SOCIAIS

Serge Moscovici, romeno, naturalizado na Franca, € dono de uma obra tao
importante para a psicologia (seu campo de formacéo e atuacdo) como para a
histéria e as ciéncias sociais. Seus trabalhos, assim como a sua teoria das
representacdes sociais, tém influenciado pesquisadores tanto na Europa como
nas Americas, incluindo o Brasil.

A teoria das representacfes sociais surgiu no ano de 1961 na Europa, a

partir da publicacdo de Psychanalyse: son image et son public, de Serge

Moscovici. Esta teoria, proveniente da Psicologia Social, contrasta com o0s
estudos realizados na tradicdo americana, que é tida como o terreno onde
floresceu a Psicologia Social, que tem como fundador, Emile Durkheim, pois foi a
partir dele, que a reflexdo sobre as representacdes comecou.

Segundo Moscovici (2003), representacdo social € uma modalidade de
conhecimento particular que tem como funcdo elaborar comportamentos e
possibilitar a comunicacao entre individuos. Ela ndo sé modela o comportamento
como também justifica a sua expressao. Foi refletindo, a partir da minha vivéncia
com o folclore, que passei olhar mais atentamente para as dancas dos orixas.

Em véarios momentos, deparei-me com apresentacdes folcloricas como
bumba meu boi, maracatu, folia de reis etc. bem como com manifestacées
religiosas ligadas as tradi¢cdes africanas como a danga dos orixas. Neste trabalho,
procurei debrucar-me no aspecto da danca e sua relacio com o
compartilhamento de atitudes dos adeptos do culto e ndo o carater folclérico, fruto
do primeiro contato.

Ao mergulhar no universo da observacdo da danca dos orixas, nas casas
visitadas, percebi uma forte relacdo com o cotidiano. Em Moscovici (2003) As
representacfes sociais surgem da realidade cotidiana, a qual tem prevaléncia
sobre outras realidades como a religiosa e a cientifica, por exemplo. A teoria das
representacfes sociais parte da diversidade dos individuos, das atitudes e dos
fendbmenos, considerando sua estranheza e imprevisibilidade, para tentar
descobrir de que forma individuos e grupos podem construir um mundo estavel e

previsivel nesse contexto .
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Os relatos apresentados pelos adeptos do culto relacionam “o bem dancar”
como agir de acordo com o0 que 0 grupo espera de vocé. Desta forma, a
diversidade e a imprevisibilidade dos individuos séo organizadas no universo do
compartilhamento, por meio da danca, elaborando um espaco padronizado e
coletivo.

Coletivo e individual se relacionam e encontram na Psicologia Social o
meio de operar a sintese entre os dois niveis. Dessa forma, Moscovici apropriou-
se das formulacbes de Durkheim sobre representacdo social e representacdo
coletiva, e afirmou que, a Psicologia Social cabe o estudo das representacdes
coletivas, dai se originando o seu conceito de representacdo. Para ele, no
contexto moderno, cabe o estudo das representacdes sociais, pois 0 estudo das
representacdes coletivas seria mais adequado nas sociedades “menos
complexas”.

Para o autor, as Representacdes Sociais sdo meios de recriar as
realidades buscando torna-las senso comum, onde a informac¢éo chega a todos
através da partilha dos conhecimentos. Sdo como uma rede de idéias, metaforas
e imagens que sao interligadas libremente como ocorre, por exemplo, ambiente
onde se aprende a danca.

Denise Jodelet (1984) em sua classica definicdo sobre as representacdes
sociais estabeleceu uma série de interfaces e de possiveis entendimentos e

aplicacoes da teoria das Representacfes Sociais:

(...) € uma forma de conhecimento elaborada e compartilhada , com
objetivo pratico, e que contribui para construcdo da realidade comum a
um conjunto social . Igualmente designada como saber do senso comum
ou ainda saber ingénuo, natural, esta forma de conhecimento
diferenciada, entre outras, do conhecimento cientifico (JODELET, 2001
p.22).

Para Jodelet (2001) as representacdes sociais dizem respeito a maneira
COmo 0sS sujeitos sociais apreendem o0s acontecimentos da vida cotidiana, as
informagbes do contexto, as relacdes intersubjetivas. Dizem respeito aos
conhecimentos e saberes que sdo constituidos a partir de nossa experiéncia, das
informagdes e saberes, dos modelos culturais transmitidos por tradicdo, pela
educagdo e pelos meios de comunicagdo, e principalmente pelo

compartilhamento. Elas referem-se ao modo do individuo e do grupo pensar e
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interpretar o cotidiano, constituindo-se como um conjunto de imagens e ideias e
dotado de um sistema de referéncia que permite ao grupo social interpretar o
cotidiano e atribuir sentido aos acontecimentos sociais.

A Representacdo Social designa um fendmeno de producdo dinamica,
cotidiana e informal de conhecimento, um saber de senso comum de carater
pratico e orientado para a comunicacdo, a compreensdo ou o dominio do
ambiente social, material e ideal de um determinado grupo. Assim, ao invés de
conceber a representacdo como o0 que se da entre a percepcdo de algo e a
formacdo de seu conceito, Moscovici (2003) a compreende como um processo
que torna cambiavel percepgéo e conceito; ambos se engendrando (SA, 2004).

As Representacfes Sociais sdo praticas mentais, sdo representacdes da
realidade e estdo ligadas a um modo particular de pensar, tendo o poder de
corporificar ideias. Elas podem ser ligadas a uma maneira especifica de entender
e comunicar aquilo que ja sabemos. Sao sistemas de valores, ideias e praticas
com uma dupla fungcdo: o estabelecimento de uma ordem que capacita 0s
individuos de se orientarem e dominarem o seu mundo social facilitando a
comunicacdo entre membros de uma comunidade. Sao praticas mentais, séo
representagdes da realidade.

Esta tese de doutoramento se classifica no campo dos estudos das
representacfes sociais, valendo-se do instrumental de pesquisa fornecido pela
etnografia/antropologia da religido, objetivando compreender os sentidos da
representacdo social da danca entre os adeptos do candomblé.

A danca e a possesséo pelas divindades apresentam-se como aspectos
fundamentais permitindo ao pesquisador adentrar no universo das representacdes
sobre construcdo ritual do corpo e da pessoa no dominio destas religides.
Constituindo-se, portanto, estas representacdes sociais também em discurso
contra hegemodnico em relacdo a sociedade abrangente. Dessa forma, as
representaces sociais hegemonicas sobre corpo, pessoa e saude mental sdo
contrapostas ao discurso dos adeptos, a medida que estes sugerem noc¢oes
outras que orientam a sua percepg¢ao sobre a realidade.

As caracteristicas deste tipo de danca fornecem uma série de questdes
sobre a sua natureza e sua performatividade, posto que esta seja um tipo
particular de danca ritual. Entretanto, serd exatamente por este aspecto

performatico que se impde uma reflexdo que se situa para além do dominio do
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sagrado. Assim, de alguma forma particular, esta danca que se situa nos
dominios da religido, transborda estas margens atravessando outros campos,
servindo como referente cultural para o conjunto daquilo que se convenciona
chamar de danga afro.

Porém, ha sentidos especificos veiculados face a performance dos
dancarinos no dominio ritual. A primeira delas diz respeito a relacdo entre
indumentéaria e a construgdo do espaco cénico onde se desenrola a danca nos
candomblés. Em seguida, a descricdo fornece referenciais sobre a relacdo entre
musica e transe no candomblé, o que foi estudado por Capone (1991) sugerindo a
idéia de que a musica isolada ndo carrega em si as chaves para o transe e a
possessao, mas em conjunto com 0 movimento dos corpos, vai criar o que Gil

(1985) chama de “espacgo do corpo”. Conforme Capone:

‘A danga pode, entdo, ser definida como uma reativacdo da musica
através do movimento. Tanto a musica como a danca podem ser
pensadas como sendo movimento: uma no tempo (ritmo), outra no
espaco. A passagem de uma relagdo passiva com a musica para uma
relacdo ativa (a danga) estaria se complexificando ainda mais relagéo
entre som-vibracdo e o movimento do corpo no espago, através da
espacializagdo da temporalidade do som” (CAPONE, 1991: 54)

A autora aponta para a danga como uma forma do corpo transformar ou
intervir no espaco fisico, tornando complexas as relacdes entre tempo, espacgo e
movimento, estabelecendo um nexo entre estas dimensdes. O lugar de realizac&o
desta conexao de sentido é o corpo, e 0 corpo € quem abriga 0s orixas através da
possessao ritual.

Serdo ainda noc¢des essenciais que compdem este quadro de pesquisa as
nocdes de corpo e técnica corporal, sobretudo em virtude de minha origem como
pesquisadora advinda do campo da Educacao Fisica.

As proposicdes diversas oriundas do campo da psicologia sobre a nogao
de pessoa, bem como aquelas oriundas da sociologia/antropologia, em especial,
aguela proposta por Marcel Mauss (2003), em seu classico trabalho, Uma
categoria do espirito humano: a nogdo de pessoa, a de “eu”. Do mesmo autor, a
nocéao de técnica corporal servira como um dado significativo na compreenséao do
conjunto de disposicdes (e dispositivos) corporais utilizados na danca ritual do

candomblé.
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Enquanto representacdo social, a danca de possessdo sugere aos seus
participantes um contato com seres ancestrais'® dotados de poderes
excepcionais, cuja manifestacdo permite aos adeptos entrarem em contato com
estas forcas sobrenaturais.

Através desta danca sdo representadas as historia miticas, narradas
através das cantigas e dos gestos da danca (PESSOA DE BARROS, 2000), os
ords. Estes ords representados nas dancas nao parecem ser muito claros para o
publico que os assiste, muitas vezes, nem mesmo para 0s adeptos mais jovens.
O seu pleno conhecimento e entendimento dependem essencialmente do
aprendizado iniciatico (VOGEL; MELLO; PESSOA DE BARROS, 1993).

A iniciagdo € um meio, ndo apenas de tomar parte no coletivo, mas uma
forma de ter acesso a este conhecimento, aprender a dancar e compreender o
significado de cada gesto da danca.

O conhecimento sobre os mitos e histérias dos orixds é uma forma
importante também de compreender estas dancas e seus significados. No caso
do candomblé é possivel afirmar que mito e ritual vivem em comunhdo estreita,
permitindo ao pesquisador investigar as estruturas que ordenam o sistema
simbdlico, e como estas se atualizam através das praticas.

Os mitos séo utilizados como chave explicativa de comportamentos e
habitos, interdicbes alimentares e praticas sociais. Orientam mesmo a etiqueta
(ou a ética) que preside as relacdes. O ritual € 0 meio de acesso a participacao no
grupo. E através dos ritos iniciaticos, das mais variadas ordens, que os individuos
tém acesso aos mistérios da religido.

Ao contrario das religides cristas, quando a adesao se faz essencialmente

pela crenca e pela participacdo na comunidade de culto, no candomblé nédo se

10 O conceito de orixa, segundo Verger (1981), refere-se a uma forca imaterial que s6 se manifesta
através da possesséao dos adeptos. O orixa seria um individuo dotado de poderes
extraordinarios, um membro comum da familia, conforme o autor: “O orixa seria, em principio,
um ancestral divinizado, que, em vida, estabelecera vinculos que lhe garantiam um controle
sobre certas for¢cas da natureza, como o trovdo, o vento, as dguas doces ou salgadas, ou, entao,
assegurando-lhe a possibilidade de exercer certas atividades como a caca, o trabalho com
metais ou, ainda, adquirindo o conhecimento das propriedades das plantas e de sua utilizacéo. O
poder do axé, do ancestral-orix4, teria, apds a sua morte, a faculdade de encarnar-se
momentaneamente durante um fendmeno de possessao por ele provocada. (...) O orixa € uma
forca pura, axé imaterial que s6 se torna perceptivel aos seres humanos incorporando-se em um
deles”. (VERGER, 1981: 18 — 19)
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trata apenas de uma profissdo de fé e uma crenca: é preciso viver a experiéncia!
da iniciacdo para tomar parte na comunidade de culto!?. Sera esta experiéncia
que fornecera ao adepto os cOdigos necessarios para a compreensdo dos
sentidos da danca.

Portanto, através desta pesquisa pretendi fornecer a compreensdao no
ambito das representacfes sociais sobre a danca no candomblé, dialogando de
maneira critica com este conceito, sugerindo outras perspectivas e possibilidades
analiticas, a partir de aportes da literatura em ciéncias humanas, bem como de
descricOes etnograficas de situacfes rituais, da analise dos mitos e de relatos
com adeptos, formando um quadro que permita ampliar o debate no campo da
Psicologia Social.

Este pesquisa se sustenta, sobretudo, na expectativa dos aportes que um
estudo sobre as dimensdes do corpo e da possessdo dentro das religibes afro-
brasileiras podem trazer para a Psicologia Social, informando sobre a formas de
conhecer e de construir a realidade social no candomblé e suas articulagdes com
a sociedade abrangente.

Estamos diante de uma forma tradicional de religiosidade, de carater
iniciatico, e por esta razdo, baseada nos mistérios. Ao mesmo tempo, esta religido
se encontra inserida numa ordem social p6s-moderna, de sujeitos fragmentados,
constituidos de multiplas entradas e relacées.

Estes processos sociais descritos sugerem formas de cognicdo da
realidade muito particulares, atravessadas, muitas vezes, por valores e
sentimentos conflitantes. Tais formas de cognicdo permitem pensar que
representacdes sociais conflitantes podem conviver no sujeito do conhecimento.

Neste capitulo busquei mostrar a relevancia do estudo das representacdes

sociais da danca do candomblé, enquanto elemento de compartilhamento, que

11 Neste sentido, caberia dialogar de forma critica com a nogéo de representagdo social, posto que
nao se tratasse de uma relacao fundada num conjunto de ideias compartilhadas, mas de uma
experiéncia comum dos adeptos que confere sentido as relagdes estabelecidas entre eles.

12 Baptista (2006) explora os sentidos da adesao por clientela religiosa no candomblé, para este
autor, distinta da relagéo de iniciagdo, uma relagao “familiar”, entre o pai de santo e seus filhos
de santo. Embora considere que as relacdes de clientela religiosa sejam uma etapa que pode
anteceder a adesdo completa, aquela que se da através da iniciagcao, para Baptista estas séo
relacdes distintas, sendo que a clientela pode simplesmente basear-se numa relagéo de crenca,
a iniciacdo, no entanto, ndo pode prescindir na no¢éo de experiéncia religiosa.
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ajuda a compreenséo, a articulacao e a relacdo entre os adeptos, fortalecendo o

grupo.
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4 A DANCA DOS ORIXAS

Neste quarto capitulo apresentaremos o0s resultados e a andlise das
observacdes de campo que foram realizadas. Também serdo apresentadas as
orientacdes metodologicas que foram utilizadas e as relagdes existentes com a
teoria das representagbes sociais, assim como foi desenvolvida por Moscovici
(1996).

4.1 Metodologia

O Candomblé é uma religido com uma série de interditos impostos aos
seus iniciados, principalmente relacionados a comentéarios sobre rios, préaticas e
acontecimentos nos rituais. Estes interditos receberam a denominacdo de
segredo e faz parte de toda a estrutura teolégica do Candomblé, sendo uma das
matrizes centrais de toda a sua fundamentacdo teoldgica e da organizacdo de
suas praticas.

Reginaldo Prandi (2001) no prefacio ao texto de Agenor Miranda,
importante sacerdote da tradicdo Keto, sobre os caminhos de Odu, descreve

como este sacerdote trata e mantém o segredo:

"E interessante que a lista dos ingredientes para a oferenda sempre é
concluida com um 'etc.' Disse o Professor que cabe ao olhador
complementar a receita, juntando alguma pequena coisa adicional que
possa ser necesséaria em funcdo da ocasido, da gravidade do problema,
da condi¢Bes da pessoa para quem se joga e assim por diante. Disse ele
' a mée ou pai-de-santo esta com os blzios na mdo e entdo joga e
pergunta se é o caso de pbér mais alguma coisa. O olhador tem de ter
sabedoria para desvendar o Odu completamente, porque nenhuma
receita geral é assim completa. Cada caso € um caso.' Em dois dos
caminhos, a receita do ebd diz simplesmente 'tudo o que for necessario e
indispensavel para tal fim." (PRANDI, 2001, p.15)

O segredo no Candomblé esta associado a alguns conceitos
paradigmaticos da estrutura teoldgica:
a) o segredo existe porque nao ha possibilidade de reproducédo de todas as

formulas magicas ou ritualisticas em todas as situagdes. Os individuos sé&o
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distintos e a natureza de sua experiéncia é singular. Nao ha possibilidade de bula
e indicacdo genérica. O segredo obriga a interpretacdo continua e a afirmacao da
hierarquia religiosa;

b) o segredo é relacionado a forma como se da a transmissao das praticas
religiosas e dos fundamentos teoldgicos no candomblé, o que exige a
permanéncia e a vivéncia nos ritos e acontecimentos religiosos. N&o ha
possibilidade de iniciacdo sem préatica e de conhecimento sem vivéncia.

C) o segredo preserva 0 axé. A palavra movimenta as forcas dos Orixas e
seu excesso, de palavras, provoca desequilibrio e tensdo na estruturacdo destas
energias.

A manifestacdo dos Orixas nos ritos € essencialmente atraveés da danca,
onde é identificado e movimenta, com seus passos e ritmos o Axé criando a
presenca do sagrado no espaco ritual.

A danca do Orix4 € considerada um segredo para aquele que danca
incorporado e por isto, desconhecida para quem danca, porque o ato de
incorporacdo ou transe implica necessariamente em alteracdo da consciéncia.
Posteriormente a danca dos Orixas é proibida de ser comentada pelos outros que
a presenciaram, porque comentar significa romper com o interdito e "quebrar” o
segredo.

Esta situacéo, a do segredo, implica necessariamente na definicdo de uma
escolha metodolégica que permita abordar este objeto, a danca dos Orixas,
considerando o interdito existente e a impossibilidade do adepto de Candomblé
em "“falar" sobre o acontecimento.

O que dancou incorporado ou em transe ndo pode descrever o que houve
pela propria situacdo de alteracdo de consciéncia que o ato de incorporacao
proporciona; e o que viu, tampouco pode falar, porque se assim o faz, "quebra" o
segredo e o interdito e pode sofrer as puni¢cdes que a quebra de interditos
religiosos proporcionam, em geral com consequencias funestas para sua vida
pessoal e para seu corpo.

Na andlise de Pessoa de Barros & Teixeira (2000) o interdito gera uma
'marca simbolica" inscrita no corpo e faz parte do processo de iniciacdo, que
significa dois movimentos : um subjetivo, relacionado, a partir da auto-observacgao

a ‘interiorizacdo" destes sistemas de classificagdo simbolica; outro, pela acdo



44

dindmica do grupo que constitui socialmente este sujeito neste sistema
hermenéutico.

"A insercdo em grupo de candomblé gera compromissos tanto no ambito
individual quanto social. O cumprimento das tarefas religiosas prescritas
individualmente e acompanhado de deveres para com a comunidade onde se
processa a iniciagdo. Desenvolve-se assim, paralelamente a um processo de
auto-observacdo, a construcdo social do individuo que o marca e o diferencia
enguanto pessoa cujo corpo € alvo de constante preocupacado. Vale ainda lembrar
mais uma vez que o corpo é considerado como centro de inscricdes e simbolo do
contrato socio-religioso que se estabelece a partir da iniciacdo. A 'marca’ de um
dos orixas concebida como a instalacdo de males fisicos atesta este vinculo. Ao
mesmo tempo, esta 'marca’, ou sinal, € indicio ou pode apontar a transgressao de
regras estabelecidas. Vale a pena enfatizar que a doenca quase sempre é
entendida como perda de axé individual, o que é percebido também como uma
situacdo diretamente relacionada ao perigo ou ameaca de abalo no axé coletivo
do terreiro.

Segundo Pessoa in Marcondes (2000), negligenciar o cuidado com o0s
‘assentamentos’ individuais pode significar ruptura, assim ocasionando o flagelo
como forma de doenga.

Os sistemas de interpretacdo que contém interditos tem necessariamente
punicdo quando ha ruptura e isto foi considerado na opcdo metodologica que
fizemos.

Malinowsky (1976), de maneira pioneira e atual, definiu bem o caminho

para uma adequada observacao:

"Em outras palavras, h4 uma série de fenbmenos de suma importancia
gue de forma alguma podem ser registrados apenas com o auxilio de
guestionarios ou documentos estatisticos, mas devem ser observados
em sua proépria realidade." (MALINOWSKY, 1976, p. 33)

Desta maneira, a escolha metodolégica adequada para a aproximacéo do
objeto da pesquisa, levando em conta este status antropoldgico e a estruturacao
das praticas e teologia do Candomblé foi a da observacao sistematica.

A observacdo sisteméatica é uma metodologia derivada da etnografia

antropoldgica, que se difere fundamentalmente na amplitude do objeto a ser
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observado. Se a etnografia classica o objeto ganha em amplitude, onde tudo,
todos os acontecimentos, todos os fendbmenos e todos os sujeitos tem relevancia
e devem ser descritos, a observagdo sistematica restringe o observavel a
aspectos exclusivamente relacionados ao objeto da pesquisa, e configura-se
como uma espécie de etnografia reduzida.

Mas, mesmo considerando que na observacao sistematica o objeto a ser
observado é restrito e direcionado, os pressupostos estabelecidos pela etnografia
classica se mantém como referéncia central para a constituicdo desta abordagem
metodoldgica.

Ha uma aproximacdo com o que Malinovsky (1976) definiu como "fatos
imponderéaveis da vida real" . Ele descreve o que seriam estes "fatos" como:

" Pertencem a essa classe de fendbmenos: a rotina do trabalho diario do
nativo; os detalhes de seus cuidados corporais; 0 modo como prepara a comida e
se alimenta; o tom das conversas e da vida social ao redor das fogueiras; a
existéncia de hostilidade ou de fortes lacos de amizade, as simpatias ou aversdes
momentaneas entre as pessoas; a maneira sutil, porém inconfundivel, como a
vaidade e a ambicdo pessoal se refletem no comportamento de um individuo e
nas reagdes emocionais daqueles que o cercam. " (MALINOVSKY, 1976, p. 33).

Neste mesmo texto Malinovsky define que estes "fatos" somente podem
ser apreendido pelo cientista se este conviver com a comunidade, e registrar nos
diarios de campo o que foi observavel.

O aspecto subjetivo desta observacdo deve ser controlado pelo relato
descritivo e pela posterior analise na relacdo com o objeto.

Foram escolhidos para o campo da observacdo 10 casas de Candomblé,
auto identificadas como pertencentes a nacdo Keto, ou de rito Keto, na regido
metropolitana do Rio de Janeiro.

A observacao foi realizada em ritos publicos, ou festas dedicadas a um
Orixa ou a um conjunto de Orixas, e durante um periodo que antecedia o Rito, ou
a festa, com pelo menos uma hora de antecedéncia; o rito em si, e 0 pés-rito, por
pelo menos duas horas de permanéncia.

Todos os fatos relacionados a danca dos Orixas, acontecimentos durante
0s ritos, comentarios antes ou pos-rito foram observados e categorizados,
posteriormente descritos e estabelecidos em uma escala de relevancia em funcao

do objeto de pesquisa a ser considerado.
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Foram desprezados, nesta opcado metodoldgica, acontecimentos e fatos
que nao se relacionavam com a danca dos Orixas, tampouco foram considerados
outros elementos constitutivos do rito. como objetos referentes ao processo de
observacao.

O objeto central da observacdo foi o de identificar os processos de
constituicdo de consensos sobre a danca, as representacfes que eram
associadas a cada Orixa e, especialmente, que categorias de identificacdo os
presentes no rito utilizavam para esta definicéo.

Considerando o0 pressuposto de que a identificacdo do Orixa € um
processo baseado em constituicdo de categorias estabelecidas através de
compartilhamentos sociais, a observagao sistemética tinha o objetivo de identificar
como estes processos de compartiihamento foram constituidos, sem deixar de
considerar o "segredo" e o interdito que impedia processos de comunicacao
comuns.

Para a criacdo destas representagcdes consensuais era preciso que se
"burlasse" o interdito, que se "autorizasse" outras formas de comunicacdo nao
formais ou proprias que permitissem a constituicdo desta representacado
consensual. A entrevista, neste caso, ndo seria a melhor op¢cdo metodoldgica.

Desta maneira, a observacéo sistematica possibilitou a identificacdo destes
fendbmenos e, especialmente, a partir de uma grade de referéncias estabelecidas
a partir de um estudo piloto, permitiu que esta identificacdo ocorresse nos outros
ritos, ou festas religiosas.

A grade de referéncias identificada foi a seguinte:

1- Estética: referéncias explicitas a utilizacdo de adornos e das
ferramentas( ver se cita o que é ferramenta) e da expressao corporal na
danca;

2- Movimento: a forma de dancar, se forte ou suave e que espécie de
movimentos realiza em fungdo dos toques dos atabaques e das
cantigas cantadas; as coreografias realizadas, e a postura corporal, se
altiva, ou cabisbaixa, se feminina ou masculina e outras condi¢gbes
relacionadas.

Estas grades identificadas foram estabelecidas como categorias de

classificacdo do observado e permitiram a interpretacdo analitica de todo o

processo da danca dos Orixas.
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Também € importante ressalvar que no processo de iniciacdo de um
adepto do Candomblé, desde quando € um Abia, ele recebe uma formacdo em
danca de todos os Orixas, e h4 uma pessoa designada que o ensina a dancar,
sem estar incorporado, todas as dancas de todos os Orixas. Este processo de
aprendizagem formal € um elemento decisivo para a criagdo de consensos. Em
geral, n&do se explica o sentido de cada gesto ou de cada passo, somente o0 ato de
dancar.

No Xiré, que € a danca de abertura do rito, ou da festa, a ordem da danca
dos Orixas, ainda nao incorporados, € sempre a mesma, permitindo também que
0 adepto aprenda como cada Orixda danca e quais sdo as caracteristicas
fundamentais que o identificam.

Serdo descritas as situacdes subdivididas nas categorias classificatorias
estabelecidas a partir do estudo piloto que serdo analisadas a luz da teoria das

representacdes sociais.

4.1.1 Estética, ou hem sempre ocorre 0 gue estava previsto

O terreiro estava cheio. Pai Geraldo vestia um abadé azul com detalhes
dourados em homenagem a Logunedé, seu orixa, com o adjarinl® nas maos,
presidindo com grande atencéo a cerimbnia de candomblé no ritmo do toque da
avamunhal4. Seguiam-no ao entrar no barracdo seus filhos de santo, numa fila
formada do mais velho ao mais novo por ordem de iniciagdo. Deram duas voltas
completas no barracéo apresentando suas belas indumentarias: as mulheres com
grandes saias rodadas de baiana, elegantes panos da costa e, as mais velhas,
com belos torsos adornando as cabecas. Os homens, um tanto mais discretos,
portavam abadas de variadas cores, alguns feitos em tecidos africanos. Podia ter-

se a nitida impresséo, ao olhar o luxo das roupas e a decoracao do barracéo, que

13 Pequeno sino de duas campéanulas, feito em metal, utilizado para invocar as entidades.

14 Também chamado de avania, avaninha, rebate ou arrebate, este ritmo acelerado e sincopado é
uma espécie de chamado aos orixas, marcando o inicio ou o fim das cerimdnias religiosas. O
termo avania, segundo Cacciatore (1977, p. 55), vem da lingua iorub4, e significa a, “eles”, wa,
“‘movem-se”, niha, “em diregédo a”.
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estdvamos diante de uma corte africana que fora transposta para o suburbio do
Rio de Janeiro.

Assim, deu-se inicio ao xiré saudando um a um dos orixas, num ritmo que
comecava dolente e cadenciado, mas que aos poucos ganhava for¢a, na mesma
propor¢cdo que os iniciados comegavam a sentir os efeitos da aproximagao de
seus orixas. O publico se agitava batendo palmas, animado com a manifestacao
dos orixas. Luis de Xang6, ao ouvir o ritmo e as cantigas em ioruba, saudando o
seu orix4, comeca a perder a coordenacdo de seus movimentos, seu rosto se
desfigura mudando suas feigces. H4 uma nitida impressdo de que o transe é
eminente. Luis “vira no santo”.

Nas festas de candomblé o publico sempre espera pelas dancas de alguns
dos orixas, seja pela beleza e vigor dos movimentos, seja pela delicadeza ou
destreza dos iniciados na execucdo das dancas. Dentro destas comunidades
religiosas sempre ha as preferéncias e predilecdes, quase nunca difundidas
publicamente, perceptiveis, porém, através das reacfes de satisfacdo e das
invocagbes em gritos entusiasticos aos orixas. Cintia, uma jovem iniciada, um
tanto desajeitada, segundo se dizia “sem o menor pé de danga”, fora possuida por
lanséa, seu orixa de cabega. A jovem, que antes de “virar no santo” ndo exibia o
menor talento para a danca, chegando a provocar risos com sua performance,
segundo os presentes da um verdadeiro show de danca. A satisfacédo do publico é
evidente. (OBSERVACAO 1)

Na cena descrita acima € possivel perceber uma série de sentidos
veiculados pelos diferentes atores sociais, coletivos'® ou individuais, formando um
conjunto de representacdes sobre este tipo especifico de danca.

Este acontecimento, Cintia que ndo sabia dancar e que incorporada danca
de maneira perfeita, € um dos principais indicadores da "presenca do Orixa". A
ruptura estética com o estado de vigilia é a afirmagdo do surpreendente e que,
extraordinariamente, somente pode ser signo efetivo do sagrado.

Cintia que néo sabia dancar e que, incorporada ou em transe, danca de
maneira especial, possibilita que os comentarios durante o ato possam ser feitos

porque se referem a um tempo, o da vigilia, onde o "segredo" ndo existe e a

15 Uso aqui a nogao de coletivo referido de maneira genérica aos grupos nao identificados que
integram o publico presente a um evento.
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exclusiva constatacdo na incorporacdo de que em Cintia ha Orixa. Houve um
processo de transmutacdo corporal e estética e em Cintia o publico presente
reconhece e reverencia a presenca do Orixa.

A boa performance de Cintia € a referéncia possivel para esta
identificacao.

Ha uma expectativa coletiva de que o mau aprendizado, ou a "pouca
experiéncia" na danca ( por ser "novo" no Santo) seja superada no ato de
incorporacao. A identificacdo estética passa a ser parte da identificacdo do Orixa
e de sua realidade na incorporacdo. O "milagre” que transforma a natureza e
supera a aprendizagem formal.

De outro lado, porém, ha sentidos especificos veiculados face a
performance dos dancarinos no dominio ritual. A primeira delas diz respeito a
relacdo entre indumentaria e a construcdo do espaco cénico onde se desenrola a
danca nos candomblés. Em seguida, a descricdo fornece referenciais sobre a
relacdo entre musica e transe no candomblé, o que foi estudado por Capone
(1991) sugerindo a idéia de que a musica isolada ndo carrega em si as chaves
para o transe e a possessao, mas em conjunto com o movimento dos corpos, vai

criar o que Gil (1985) chama de “espacgo do corpo”. Conforme Capone:

“A danga pode, entdo, ser definida como uma reativagdo da musica
através do movimento. Tanto a musica como a danga podem ser
pensadas como sendo movimento: uma no tempo (ritmo), outra no
espacgo. A passagem de uma relacdo passiva com a musica para uma
relagdo ativa (a danca) estaria se complexificando ainda mais rela¢éo
entre som-vibragdo e o movimento do corpo no espaco, através da
espacializagdo da temporalidade do som” (CAPONE, 1991: 54).

Em certo sentido a autora aponta para a danca como uma forma do corpo
transformar ou intervir no espaco fisico, tornando complexas as relacdes entre
tempo, espaco e movimento, estabelecendo um nexo entre estas dimensdes. O
lugar de realizacdo desta conexdo de sentido € o corpo, e 0 corpo € quem abriga
0S orixas através da possessao ritual.

A queda no transe que descrevemos pressupde duas atitudes corporais
distintas, sendo a primeira de tensédo e descontrole das fungbes corporais e a
segunda, de retomada deste controle, desta vez sob o dominio do orixa. Nao é

mais Luis quem controla o seu proprio corpo, mas o Orixa que possui este corpo.
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A possivel ruptura ou alteracdo da consciéncia no sujeito da possesséao é
um tema vastamente investigado pela literatura sociolégica e antropoldgica,
abordado, sobretudo, nas obras de Lépine (2004), Augras (2008), Birman (1995)
Goldman (1985), porém, no campo da psiquiatria clinica, até a primeira metade do
século XX, a possessdo normalmente foi tratada no campo da medicalizacao,
encarada como manifestacdo de algum tipo de patologia. Até hoje, no dominio da
psicologia individual a possessdao pode ser ainda encarada como uma
manifestacéo patoldgica de certos estados de consciéncia.

Entretanto, estes estudos e esta visdo se relacionam a psicologia ou a
psiquiatria clinica, e sem desconsidera-los em sua relevancia, a abordagem
tedrica que escolhemos situa este fenbmeno no a&mbito da psicologia social e na
esfera do compartilhamento e da constituicdo de saberes para estruturar modos
de vida.

Nesta perspectiva a danca de possessao sugere aos seus participantes um
contato com seres ancestrais'® dotados de poderes excepcionais, cuja
manifestacdo permite aos adeptos entrarem em contato com estas forcas
sobrenaturais. Através desta danca sao representadas as histéria miticas,
narradas através das cantigas e dos gestos da danca (PESSOA DE BARROS,
2000a; 2000b), os orbs. Estes orés representados nas dangas ndo parecem ser
muito claros para o publico que os assiste, muitas vezes, nhem mesmo para 0S
adeptos mais jovens. O seu pleno conhecimento e entendimento dependem
essencialmente do aprendizado inicidtico (VOGEL; MELLO; PESSOA DE
BARROS, 1993). Neste sentido, a iniciacdo € um meio, ndo apenas de tomar
parte no coletivo, mas aceder a este conhecimento, aprender a dancar e
compreender o significado de cada gesto da danca. Este saber ndo é estruturado

em licdes formais e escritas, mas em observacdo, participacéo e praticas.

16 O conceito de orixa, segundo Verger (1981), refere-se a uma forca imaterial que s6 se manifesta
através da possesséao dos adeptos. O orixa seria um individuo dotado de poderes
extraordinarios, um membro comum da familia, conforme o autor: “O orixa seria, em principio,
um ancestral divinizado, que, em vida, estabelecera vinculos que lhe garantiam um controle
sobre certas for¢cas da natureza, como o trovdo, o vento, as dguas doces ou salgadas, ou, entao,
assegurando-lhe a possibilidade de exercer certas atividades como a caca, o trabalho com
metais ou, ainda, adquirindo o conhecimento das propriedades das plantas e de sua utilizacéo. O
poder do axé, do ancestral-orix4, teria, apds a sua morte, a faculdade de encarnar-se
momentaneamente durante um fendmeno de possessao por ele provocada. (...) O orixa € uma
forca pura, axé imaterial que s6 se torna perceptivel aos seres humanos incorporando-se em um
deles”. (VERGER, 1981: 18 — 19)
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Diferente de outras praticas religiosas, onde a adesdo se faz
essencialmente pela crengca e pela participagdo na comunidade de culto, no
candomblé ndo se trata apenas de uma profissdo de fé e uma crenga, é preciso
viver a experiéncial’ da iniciacdo para tomar parte na comunidade de culto®. Sera
esta experiéncia que fornecerd ao adepto os cédigos necessarios para a
compreensao dos sentidos da danca.

O corpo sera, portanto, o lugar essencial ou “espago” onde pode dar-se a
relacdo entre dois planos, o natural (0 mundo sensivel) e o sobrenatural (0 mundo
invisivel), o imanente (corpo) e o transcendente (espirito), ou nos termos
“nativos”, o aiyé (terra) e o orun (céu). Este corpo, no entanto, necessita de
condicdes especiais para tornar integral uma relacdo que esta dividida ou diluida.
O corpo precisa estar pronto para receber o axé'® do orixa, e essa preparacao se
faz em varias direcbes e com sentidos diferenciados. Ha de um lado uma
preparacao ritual, que consiste na passagem por diversos ritos que vao consagrar
o individuo ao orix4, preparando seu corpo para, dentro das concepc¢des do
candomblé, receber a energia do orixa. De outro lado, porém, h4 uma preparacéo
corporal, no sentido de aquisicdo de um conjunto de técnicas corporais (MAUSS,
2003) que vao habilitar o individuo para a participagdo nos ritos. E preciso
aprender as dancas do xiré?° e os passos das dancas dos orixas, os or60s, para
poder participar das festas e rituais.

Uma vez preparado o corpo pode receber o orixd e dancar. Esta danca,
porém, é percebida pelos adeptos ndo como uma danca do individuo sujeito a
possessao pelo orixa, mas como uma danca do proprio orixa. Logo, a possessao

liberaria no individuo certas potencialidades que este ndo possuiria em seu

17 Neste sentido, caberia dialogar de forma critica com a nogéo de representagédo social, posto que
ndo se tratasse de uma relagao fundada num conjunto de idéias compartilhadas, mas de uma
experiéncia comum dos adeptos que confere sentido as relagbes estabelecidas entre eles.

18 Baptista (2006) explora os sentidos da adesao por clientela religiosa no candomblé, para este
autor, distinta da relagéo de iniciagdo, uma relagao “familiar”, entre o pai de santo e seus filhos
de santo. Embora considere que as relacdes de clientela religiosa sejam uma etapa que pode
anteceder a adesao completa, aquela que se d& através da iniciacdo, para Baptista estas sédo
relacdes distintas, sendo que a clientela pode simplesmente basear-se numa relagéo de crenca,
a iniciacéo, no entanto, ndo pode prescindir na no¢éo de experiéncia religiosa.

19 O termo axé designa a forca magico-sagrada que anima todos os seres viventes (SANTOS,
1984), uma no¢ao muito proxima daquela de mana proposta por Marcel Mauss (2003: 184 —
190).

20 A palavra xiré, de origem ioruba, significa “brincadeira”, porém, no contexto dos rituais do
candomblé ela também se refere as celebrages e festas publicas.
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estado normal, conforme a descricdo apresentada no inicio deste texto: A jovem,
que antes de “virar no santo” ndo exibia o menor talento para a danga, chegando
a provocar risos com sua performance, segundo os presentes da um verdadeiro
show de danca. Cintia € transformada pela possessdo em lansad. Ela ndo é
proprio orixa, porém, sua danca representa de forma fiel os atos do orixa.

A danca e a possesséo pelas divindades apresentam-se como aspectos
fundamentais que permitem aceder ao universo das representagdes sobre
construcéo ritual do corpo e da pessoa no dominio destas praticas religiosas de
matriz africana.

A compreensdo hegemonica estabelecida sobre o que é o valor estético
estabelece a condicdo para as boas artes, de estado de consciéncia nao
alterado,( mesmo que tenha se feito andlises psicoldgicas sobre a obra de um
grande autor, como no caso de Van Gogh, onde a sua "patologia psiquiatrica"
pode ter determinado sua genialidade, ou o Bispo do Rosario que paciente
psiquiatrico tem uma obra pictoérica reconhecida em alto valor estético).

No caso dos ritos com possessao a "genialidade" ocorre sempre em estado
alterado de consciéncia. Somente a presenca do Orixa estabelece o eixo estético
a ser considerado e isto nunca pode se dar em estado de vigilia.

O trabalho de Bastide sobre os ritos do Candomblé (BASTIDE, 1971;
1972; 2001), bem como as diversas leituras de sua obra, presentes nos trabalhos
de Goldman (1985), Birman (1995), Capone (1991) e Fry (1982) apresentam a
perspectiva de interpretacdo coletiva, onde a possessao ritual é constituida a
partir de uma série de categorias de consenso social e que se referem a um
qguadro de significacdo de mundo e de compartilhamento social.

Os mitos presentes nos canticos e gestos da danca permitem investigar de
maneira profunda os sentidos das representacdes sociais, ha medida em que
estes canticos e dancas estdo contidos em um universo de representacdes que
sdo compartilhadas pelos agentes e séo fundadas dentro das tradi¢cdes e historias
comuns destes grupos. Neste sentido, as proposicbes no campo das
representacdes sociais presentes nas obras de Doise (1990), Moscovici & Farr
(1984), Jodelet (1989) e, sobretudo, Sa (1993; 1996; 1998), séo eixos tedrico
fundamentais na compreensao desta formulacéo estética e de sua derivacdo em

estruturar modos de vida.
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William James (1991) em seu estudo classico sobre as religibes opbe as
diversas instancias do self individual, a partir de diversos “eu”, contidos numa
mesma pessoa: um eu material — um eu social de multiplas faces — um eu
espiritual que unifica as tendéncias discordantes do individuo — um eu puro que
do ponto de vista psicolégico se confunde com o eu espiritual. Esta ambivaléncia
da idéia de um eu que permite a habitacdo de seu corpo por outras pessoas
através da possessao, em certo sentido um outro, que se manifesta através da
mesma pessoa.

Cintia permitiu que os presentes na festa identificassem este Outro que
estava manifesto na mesma pessoa e "confirmou" que a presenca do sagrado €
necessariamente a alteracdo do pré-existente e que, por conta disto, ali, em
Cintia, havia Orixa.

De maneira semelhante podemos considerar o que aconteceu com Luis de
Xangb. Também nele houve um processo de transmutacdo estética que
identificava a presencga do Orixa.

Luis passa por um processo de transmutacdo fisica e estética na
incorporacao de seu Orixa, quando se desfigura de si mesmo para poder receber
o Orixd. O primeiro processo € de desfiguracdo estética de si mesmo para
incorporar o novo comportamento e o novo desenho que ndo € mais seu.

As representacfes sociais da presenca do Orix4 podem ser identificadas
na danca, como uma alteracdo estética do estado de vigilia e a constituicdo de
algo que nao pode mais ser referido aquele estado anterior.

O uso das indumentérias e a danca ritual com o uso dos adornos e das
ferramentas estabelecem a gestalt da representacdo dos Orixas. Quando Cintia
transmuta-se em lansd, e usa o Irukeré, que é uma espécie de "espanta-moscas"
confeccionado com calda de animais, uma de suas ferramentas rituais ela sabe
como usa-lo. E este adorno com outros mais a indumentaria com as cores, 0S
bordados, constituem que o Orixa ali esta e pode ser identificado por todos os
presentes que devem sauda-lo e reverencia-lo.

O classico texto de Elbein dos Santos (1986) caracteriza muito bem que a
expressao estética € fundamental no sistema de significagdo simbolica existente
no Candomblé e que ha um "entendimento” especifico da expresséo estética so

possivel para aquele que é iniciado.
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"O conceito estético é utilitario e dindmico. A mdusica, as cantigas, as
dancas litrgicas, os objetos sagrados que sejam os que fazem parte dos
altares_peji_ quer sejam 0s que paramentam o0s 0risa, comportam
aspectos artisticos que integram o complexo ritual (...) A manifestacao do
sagrado se espressa por uma simbologia formal de contelido estético.
Mas objetos, textos e mitos possuem uma finalidade e uma funcéo. E a
expressdo estética que '‘empresta’ sua matéria a fim de que o rito seja
revelado (...) O belo néo é concebido unicamente como prazer estético:
faz parte de todo um sistema" (SANTOS, 1986, p. 49 -)

Em outra observacdo houve um fendbmeno que provocou um conjunto de

acOes de oposicao.

Branquinho, como era conhecido, era um rapaz de Ogum, um Ogum, cuja
qualidade, so6 lhe permitia vestir branco, dai o apelido. Ele ndo sabia dancar, e,
tinha vergonha disso, e para completar, seu santo ndo ‘“chegava”, ele né&o
conseguia incorporar. Ele foi recolhido por seu pai de santo para ser iniciado, no
entanto, durante os rituais que acontecem durante a feitura de santo, ele nao
incorporava. No dia da saida, ele incorporou, porém seu santo ndo possuia
nenhuma desenvoltura, ndo sabia executar os movimentos da danca de seu orixa.
Apés a festa, quando ja podia conversar com as pessoas, apesar de proibido,
muitos irmaos vieram lhe contar que seu Orixa nado tinha pé de danca, e que era
feio, o que fez com que Branquinho se afastasse da casa.

O que aconteceu com Branquinho? Manteve-se o0 mesmo. Nao conseguia
dancar no processo de aprendizagem e quando incorporado ndo houve nenhuma
espécie de transmutacao. Este fato foi forte o suficiente para quebrar o "segredo”
e o interdito. Branquinho foi "comunicado" pelos outros, que o viram dancar em
vigilia e em estado de incorporacéo, que nada havia acontecido. (OBSERVACAO
2)

Sua incorporacdo ndo promoveu alteracdo estética e esta "comunicacao”
serviu como uma admoestagcdo para que nao permanecesse haquela
comunidade. O "milagre" da transmutacdo estética ndo tinha acontecido e
Branquinho néo poderia, incorporado, ter seu Orixa reconhecido. A exclusédo era
inevitavel.

As categorias de identificacdo estética sdo estruturadas de maneira a
permitir que todos reconhecam o Orixa que ali estd e que quando isto ndo ocorre

compromete todo o sistema de identificacdo e de representacdo constituidos.
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A incorporacao de Branquinho ndo poderia ser colocada em questao porque seria
colocar em questdo o Pai de Santo que o fez, que "descobriu" seu Orixa e
conduziu todo o processo de iniciagao.

Se Branquinho néo estivesse incorporado seria uma grave denuncia sobre
0 pai-de-santo que, neste caso, teria cometido algum erro, o que significaria uma
ruptura hierarquica definitiva,(se alguém fizesse esta espécie de observacéo). Se
o Orixa de Branquinho fosse outro que ndo aquele que ndo dangou, também o
pai-de-santo teria cometido um grave erro.

Como a incorporacéo de Branquinho ndo poderia ser colocada em duavida,
e ao mesmo tempo, Branquinho quando incorporado as condi¢des estéticas nao
ocorriam, so restava seu desligamento desta comunidade. Protegia o pai-de-santo
de observacdes criticas sobre o seu processo de iniciacdo e protegia seus
"irmaos de Santo" que, afinal haviam sido feitos pelo mesmo pai-de-santo. A
davida sobre o transe ou o0 processo de incorporacdo € fatal para uma
comunidade de candomblé. A negligéncia ou o erro podem trazer infortinios
severos.

A auséncia de transmutacdo estética excluiu Branquinho, porque
comprometia todo o sistema representacional de identificacdo do Orixa.

Na observacao seguinte, a transmutacdo ocorreu em acréscimo. Amanda

dancava bem e em transe, ou incorporada, dancou melhor.

Na casa de santo, todas as tardes apos os filhos encerrarem seus
afazeres, ou pararem para descansa, ekedi Ana, a ekedi mais velha do g,
ensinava aos mais velhos a dancar. Reunia todos os filhos presentes no barracao
e tentava passar-lhes alguns passos.

Ela dizia que assim tinha aprendido, e assim passaria aos seu filhos.
Colocava todos sentados no chéo do barracdo, e comecava.

Amanda, uma jovem menina, muito animada, era sempre a primeira a
chegar, e como tinha facilidade para danca, era no momento das aulas que
aproveitava para se exibir a aprender todos os movimentos de seu Orixa de
cabeca, lansd. Quando no momento da festa, em que seu orixa tomava sua
cabeca, ficavam todos impressionados com tamanha leveza. Ao final da festa,

quando ja desincorporada, apesar de ser ‘proibido”, as pessoas vinham
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cumprimenta-la, por tanta beleza, e ela ndo sabia o que dizer, pois ndo sabia o
que tinha acontecido. (OBSERVACAOQ 3)

Amanda tinha "talento”, tinha "facilidade" para a danca e quando
incorporada este "talento” continuava se manifestando, e melhor. Seu Orixa, por
conta deste "talento” pré-incorporacéo acontecia mais bonito.

A transmutacgéo estética foi em uma escala de valoragdo de "bonito" para
"mais bonito" e isto também era suficiente para romper o "segredo” que quando
comunicado a Amanda a surpreendia.

Ser melhor que o estado de vigilia confirmava para aquele que a havia
informado que o que acontecia com Amanda ndo era consequéncia direta de seu
"talento” ou "facilidade" para a danca. O Orix4d em Amanda a superou.

As trés observacdes descritas apresentam situacfes distintas: Cintia em
vigilia ndo dancava e incorporada dangava muito bem; Branquinho ndo dancava e
ndo dancou quando incorporado e por isto foi excluido; Amanda dancava bem e
dancou melhor.

Estas observacfes, mesmo que apresentando trés situacfes diferentes,
configuram um eixo comum para a representacdo da danca com as categorias
estéticas.

A representacdo social da presenca do Orixa € identificada em relacédo a
expressao estética e os valores expressos no "pé de danca" que traduz a
realizacdo de um conjunto de expressfes corporais e estéticas que permitem o
reconhecimento, sem qualquer espécie de duvida, de um determinado Orixa.

O compartilhamento antes, quando o iniciado esta em vigilia, estabelece os
parametros de relacdo daquele individuo com a danca em uma oposicao entre
dancar bem e/ou dancar mal. O compartilhamento depois da festa ou do rito é
relacionado a ideia de que houve, ou ndo, alguma espécie de transmutacao.

Utilizamos o termo transmutacdo para categorizar a ideia de que houve
uma mudang¢a no comportamento provocado por uma causa intangivel, no caso
religioso sagrada. A mudanca na danca é o efeito de uma causa intangivel. S
muda quem tem Orixa.

As representacdes sociais configuram-se em relacdo a danca dos Orixas
dentro destas condicbes hermenéuticas e sédo a base estruturante de todos os
saberes derivados para a identificacdo do Orix4 e do efeito do transe ou da

incorporagao.
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4.1.2 Movimento, ou agqui ha Axé

Segundo Monigue Augras (1983), a cabeca?! é o centro da individualidade
no candomblé cada cabeca possui atributos especificos ligados aos orixas. Estes
atributos estdo ligados tanto as forgas naturais e elementos atribuidos a estes
orixas, mas também guardam intima relacdo com a nocdo de pessoa e aos
arquétipos dos orixas. Muito embora seja dito que cada sujeito possui um orixa
individualizado que esta ligado a ele por lagcos de ancestralidade, a nocdo de
arquétipo aqui se aplica em fungéo de existir, em um plano mais geral, 0 mito que
oferece uma narrativa que sustenta uma idéia mais geral sobre este orixa. Esse
laco ancestral funda-se em relacdes miticas, mas pode também ser orientado por
relacdes familiares.??

Alias, este € um ponto nevralgico do tipo de relacdo estabelecida entre
adepto e orixa: os lacos de familia pressupem um conjunto de obrigacfes
reciprocas aos quais o iniciado e o orixa estdo vinculados, onde o primeiro deve
responder permanentemente através de rituais e atos de renovacdo da relacdo
através das “obrigacdes de santo” (COSTA LIMA, 2002). Em contrapartida, o
orixa deve nutrir a vida do iniciado de abundancia, saude, mantendo-o longe dos
problemas materiais e espirituais.

Os mitos sdo também a fonte principal das dancas dos orixas. Fornecem,
através dos cantos rituais (as cantigas ou as adura — preces cantadas), narrativas
que dao sentido as dancas e acdes no plano ritual. Cada danca representa um
ato da histéria mitica do orix4, logo, quando em uma danca para orixa Obaluaié
0s gestos de estender lateralmente as méos ora com as palmas voltadas para
baixo, ora para cima, possuem um significado partilhado pelos adeptos. O
opanijé, nome dado a esta danca, representa um dos atributos do orixa ligado a
saude, logo, os gestos exprimem o poder de dar e tirar a vida, atribuido ao deus

gue € ao mesmo tempo deus da variola e deus da saude. Ha uma ambiguidade

21 Nao é por acaso que a expressdo “fazer a cabega no santo” ou simplesmente “fazer a cabecga”
esta relacionada com a iniciagdo no culto aos orixas.

22 E comum entre adeptos do candomblé a ideia de “herdar o santo de um familiar” ou de “santo
da familia”, que significa uma interpolagéo entre os lagos de consaguinidade e os lagos de
parentesco mitico representados pela relagdo do adepto com o orixa.
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intrinseca nesta condicdo, que reflete também a ambiguidade do ser humano
diante da vida: somos bons e maus, tudo pode ser simples questéo de escolha.?

Uma das representacdes mais recorrentes atribuidas ao orixd Ogum,
sobretudo em funcéo de sua associacdo com o santo catélico S&o Jorge, € a ideia
do guerreiro, que vem exatamente das representacfes relacionadas a este orixa
desde a Africa. Por outro lado, na Africa, Ogum esta associado a agricultura,
representacdo que n&o atravessou o Atlantico, na medida em que a atividade
agricola aqui no Brasil para as populacdes africanas esta associada a condicao
de escravo. Os mitos relativos ao orixa Ogum apontam para o seu papel como
aquele que “abre os caminhos”, inclusive sua associagcdo com Oxossi, ele
aparece como aquele que vem a frente deste, abrindo picadas na floresta, para
que o cacador Oxossi atinja, com suas flechas os animais (AUGRAS, [1985]
2008, p. 105).

Em sua danga, Ogum move o0s bragos como se portasse uma espada ou
facado, tal como sugere Augras, “abrindo caminhos”, tarefa para a qual pode ser
secundado também por Exu, que é dono dos caminhos e encruzilhadas, portanto,
atuando juntos nesta funcdo. A danca reflete os mitos relativos a Ogum, que
nutrem as representacdes sociais sobre este orixa. Aqui é interessante pensar
que aos mitos africanos é associada uma imagem catodlica, a do Santo Guerreiro,
Sédo Jorge, um dos santos mais populares e cultuados no Estado do Rio de
Janeiro.

O caso de Séao Jorge, alias, é um caso interessante, se levarmos em
consideracdo que na Bahia este esta associado ao orixad Oxossi, 0 cacador. A
imagem ¢é auto-evidente, na medida em que ao matar o dragdo, ha uma
associacao entre o santo e o animal submetido, cacado e dominado. Logo, se no
Rio de Janeiro, Sao Jorge é o guerreiro Ogum, em Salvador, ele é Oxossi, 0
cacador.

As dancas de Oxossi simulam atos relativos a caca, e seu objeto/fetiche é
um pequeno arco, chamado ofa. O mito relativo a Oxossi fala do “cagador da
flecha certeira”, Otokanxoxd, e 0s canticos se referem justamente a esta

capacidade de com uma unica flecha atingir o seu alvo.

23 Sobre os mitos relacionados a Obaluaié/Omolu ver Pessoa de Barros (2000), cujo trabalho
analisa a festa dedicada a este orixa, o Olubajé.
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A memoria afetivo-social de um coletivo ou grupo humano é fundada em
um conjunto de relacbes que se nutre das imagens decorrentes das narrativas
miticas. Sendo uma producdo coletiva, ela atua como um repositorio destas
representacbes da comunidade e através dela € possivel identificar as
percepcdes dos atores sociais de si mesmos e das relacdes estabelecidas no seio
da comunidade, ao mesmo tempo em que reforcam os lacos de unidade do
grupo. Chamamos de imaginario este conjunto de representacfes que servem
base da memoaria coletiva do grupo.

Halbwacs (1941, p. 85) afirma que o espaco é uma dimensado fundamental
na constituicdo da memoria coletiva. E indispensavel, se falamos de danca,
considerar a questdo do espaco onde se realizam as dancas rituais no
candomblé.

O terreiro pode ser pensado em termos de lugar-evento, tal como sugere
Victor Turner, em sua analise sobre os sitios de peregrinacéo catdlica. O espaco
do terreiro em si mesmo é carregado de representacées que nos conduzem as
distintas percepcdes sobre este género de danca. A construcdo do espaco ritual e
as regras de sua utilizacdo funcionam como elementos que possibilitam nao
apenas a manifestacdo dos orixas através da possessao, mas principalmente o
conteudo performativo da danca.

Ha de fato um paradoxo que diz respeito as concepgdes “nativas” de
danca, que aponta para a questdo de que a danca é “aprendida”, porém, a
pequena cena descrita nos indica também alguns caracteres inatos desta danca.
Se de um lado a danca ritual € ensinada aos adeptos, de outro o préprio orixa, ao
possuir o iniciado, traz estas dancas como uma espécie de memoéria corporal que
permaneceria inativa até 0 momento em que é despertada através da possessao.
Esta percepgcdo complica-se ainda mais, ao percebermos que aquilo que os
adeptos do candomblé chamam de “santo velho?*, posto que este possua mais
disposicdes e habilidades que o orixa de um recém iniciado.

Goldman (1985) aponta exatamente para este aspecto da constru¢cao da

pessoa, na medida em que a iniciagdo sugere um processo onde 0 sujeito nao

24 Trata-se de uma nog¢dao interessantissima, que opera com uma temporalidade particular,
relacionada ao tempo de iniciagdo. Quanto mais “velho” um orixa, mais disposi¢des e habilidades
relacionadas ao culto ele tende a possuir. Logo apds a iniciagdo, um orixa é “novo” e comega,
dentro do periodo iniciatico, um aprendizado que se prolonga através das obrigacdes, ritos de
confirmacédo do processo de iniciacdo, que obedecem a uma periodicidade variada.
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aparece como algo completo, mas algo que vai sendo consumado ao longo das
diversas “obrigagbes”® prestadas pelo iniciado, incluida a prépria “feitura de
santo”™®. A nogao propria de “fazer o santo”, segundo Goldman, sugere essa ideia
de incompletude, de algo que vai sendo produzido, de um lado, pelo sujeito e, de
outro, no proprio sujeito da iniciacdo. Porém, ha de outro lado as disposi¢coes
corporais inatas, que sao do ponto de vista nativo uma espécie de memoria
ancestral, inscrita no corpo do iniciado que se manifesta na possessao.

Ha aqui uma interessantissima questdo do ponto de vista da analise
estrutural dos mitos, nos termos que propdem a antropologia simbdlica: se o mito
€ uma estrutura incorporada nos sujeitos da possessao, suas dancas remetem a
estruturas cognitivas que precedem o sujeito e que pertencem a memdria do
grupo. A manifestacdo do orixa através da danca possibilitaria esta memoria
emergir e ser representada diante do grupo no ritual.

Por ndo se limitarem a ser mera cOpia do real, os aspectos simbdlicos do
imaginario tem o poder de agenciar os sentidos e as percepcdes atraves de acdes
expressivas, libertando os sujeitos das condicdbes do presente imediato,
propiciando a exploracdo de outras possibilidades que estariam ao alcance dos
sujeitos. Viver o mito através da danca permite aos adeptos partilhar da
substancia que constitui 0 nlcleo das relagées no candomblé, o axé.?’ Essa forca
mitica, 0 axé, poderia ser traduzida pelo conceito de Marcel Mauss de mana.

Desta maneira, o ciclo se fecha envolvendo as relacbes materiais entre
pessoas e magico-espirituais entre os adeptos e suas divindades. O imaginario se
realiza através da danca, permitindo aos adeptos um contato com a for¢a sagrada

gue mobiliza e preside a existéncia do grupo. O ritual reaviva as forcas de coesao

25 Ver nota 15
26 O processo de iniciacdo é chamado nos termos nativos de fazer o santo.

27 Segundo Reginaldo Prandi (1991: 103): “Axé é forga vital, energia, principio da vida, forca
sagrada dos orixas. Axé é o nome que se da as partes dos animais que contém essas forcas da
natureza viva, que também estdo nas folhas, sementes e nos frutos sagrados. Axé é béncéo,
cumprimento, votos de boa-sorte e sinbnimo de Amém. Axé é poder. Axé € o conjunto material
de objetos que representam os deuses quando estes sao assentados, fixados nos seus altares
particulares para ser cultuados. Sao as pedras e os ferros dos orixas, suas representacdes
materiais, simbolos de uma sacralidade tangivel e imediata. Axé é carisma, é sabedoria nas
coisas-do-santo, é senioridade. Axé se tem, se usa, se gasta, se repde, se acumula. Axé é
origem, é a raiz que vem dos antepassados, é a comunidade do terreiro. Os grandes portadores
de axé, que séo as veneraveis maes e 0s veneraveis pais-de-santo, podem transmitir axé pela
imposicdo das méaos; pela saliva, que com a palavra sai da boca; pelo suor do rosto, que 0s
velhos orixas em transe limpam de sua testa com as maos e, carinhosamente, esfregam nas
faces dos filhos prediletos. Axé se ganha e se perde.”
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social e cria para as condi¢des para o grupo manter-se unido em torno dos ideais
comuns e o0 mito fornece a narrativa que sustenta estes ideais.

Podemos perceber que ha, de fato, uma intensa interacdo entre as
narrativas miticas e as dancas rituais. Conforme a descricdo e as analises sobre
os diversos movimentos da danca ritual, somos convidados a refletir sobre as
interacdes entre este e as narrativas miticas, o que nos permite divisar uma
presenca efetiva do mito no plano do ritual.

Em um instigante artigo que fala da tradicdo religiosa afro-brasileira e a
televisdo, Rita Laura Segato aponta uma questdo interessante sobre o0s
arquétipos dos orixas. A autora conta que, durante suas pesquisas em um terreiro
em Recife, em funcdo dos horarios de exibicdo de certa novela de TV, toda a
rotina ritual fora alterada. Até este ponto, nada de anormal, posto que tais
mudancas nao atingissem o cerne dos ritos, apenas mudava a relacdo de
temporalidade no interior da comunidade, na medida em que toda a rotina era
determinada por este fator exdgeno ao grupo. No entanto, chamou atencédo da
autora outro fato interessante.

Certa disputa entre personagens da novela, dois irméos, acabou ganhando
uma interpretacdo mitica, posto que estes disputassem a mesma mulher. Os
membros do terreiro em questdo supunham que a disputa na telenovela emulava
a duelo mitico entre os irmaos Ogum e Xang6 por lansd (SEGATO, 1994, p. 55).
Este tema, alias, € recorrente, pois este aparece também na cangao “A Deusa

dos Orixas”, de autoria de Romildo e Toninho, interpretada por Clara Nunes:

lansa cadé Ogum

Foi pro mar (2x)

Na terra dos orixas, O amor se dividia

Entre um deus que era de paz, outro deus que combatia
Quando a luta s6 termina, quando existe um vencedor
lansa virou rainha na coroa de Xangd

Interessante notar como 0 mito extravasa os limites do grupo penetrando
na cultura popular, no samba, e na cultura de massa, do ponto de vista “nativo”,
através da telenovela. Esse processo de circularidade da cultura ja fora apontado
por Bakhtin (1999) e Burke (1989), no que tange aos aspectos da chamada
“‘cultura popular’” manter uma relagdo constante com a “cultura erudita”, num
processo mutuo de retroalimentagdo. Aqui, no entanto, o dado curioso € a

narrativa mitica ser usada como chave explicativa para o conflito na telenovela.
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Esta associacao, aparentemente fortuita, € nutrida pelo conjunto de ideias
particulares dos adeptos do candomblé sobre o orixa da pessoa e a propria
pessoa, na medida em que sdo atribuidos certos tragos de personalidade que
seriam tipicos dos “filhos” de determinado orixa. Em verdade, estd embutida nesta
relacdo de filiacdo entre orixa e adepto a ideia de uma transmissao, por assim
dizer, genética, dos caracteres de uma pessoa. Logo, ditos populares como
“‘quem sai aos seus, ndo degenera”’ encerra uma visdo mais profunda sobre a
forma e o conteudo destas relacdes.

Ha& uma associacédo l6gica, do ponto de vista nativo, das caracteristicas
pessoais fisicas e de personalidade de cada sujeito com o seu orixa. Estas
caracteristicas podem aparecer combinadas, por exemplo, “pessoas de Xangb
tendem a obesidade e sao muito autoritarias”, ser somente fisicas, por exemplo:
‘pessoas de Oxossi costumam ser esguias, magras”, ou somente de
personalidade, “pessoas de Oxum sdo dissimuladas”. E mesmo estas
caracteristicas se nutrem dos mitos, onde as narrativas explicam o porqué de
certos comportamentos do filho de determinado orixa.

Logo, o temperamento irascivel dos filhos de Ogum se relaciona com o
mito descrito por Verger (1997, p. 16) que narra a volta do orixa a cidade de Iré,
onde este havia deixado seu filho como rei, e em virtude de uma cerimonia local,
todos os habitantes da cidade deveriam guardar siléncio. Ao ser recebido com
siléncio e frieza pelos seus compatriotas, Ogum se encolerizou e destruiu a
cidade, matando varios de seus habitantes. No dia seguinte, seu filho, o rei local,
vai procuréa-lo, entdo mais calmo, e explica-lhe a situagdo. Ogum se arrepende de
seus atos de violéncia e desaparece sob a terra, tornando-se um orixa.

Da mesma forma, € exatamente deste carater guerreiro e irascivel que se
nutrem as dangcas de Ogum, conforme dito anteriormente. Outros mitos
relacionam Ogum com o0 seu carater de deus agricola, que se reflete numa danca
especifica cujo canto narra o fato do orixa dividir a terra em sete partes e semear
ali. Este mito também é relacionado como o que Laura Segato descreve como 0
“espirito batalhador dos filhos de Ogum”, que sao tidos nas representagbes
nativas como “muito trabalhadores”.

Os trabalhos de Augras (2008), Claude Lépine (2004) e Birman (1995)
apontam exatamente para relacbes entre mitos e arquétipos e as praticas e

representacées nos terreiros. Augras e Lépine procuram explorar os aspectos



63

relacionados com as divindades e as personalidades dos adeptos, indicando
exatamente como estas representacbes sao vividas e reificadas nos
comportamentos individuais, pautando muitas vezes a forma de relacionamento
entre os membros de uma comunidade religiosa.

Ja Patricia Birman, por outro lado, procura explorar as interpolacdes entre
género, homossexualidade e possessdo. O curioso deste trabalho, no entanto, é
que ele parecer ndo considerar o ponto de vista nativo sobre a possessao,
insistindo em tratar do aspecto performativo desta e do papel do adepto nesta
performance. Em que pese a imensa qualidade do trabalho desta autora, o ponto
gue desejamos explorar aqui decorre precisamente da ndo intervencao do adepto
na danga. O que sugerimos aqui € levar a sério o ponto de vista nativo sobre a
possessao, onde o controle dos gestos e da corporalidade passam do sujeito para
0 orixa, sendo este mero instrumento da vontade das divindades.

N&o ousamos afirmar que as caracteristicas pessoais do iniciado néo
influenciem nesta performance, pelo contrério, a propria ideia nativa sobre o
arquétipo do orixad ja sugeriria uma corporalidade especifica para cada tipo
humano e seu orixa correspondente. Logo, ao ser “montado” pelo orixa, dai o
titulo deste trabalho, a idéia de “cavalo”, ha uma perda do controle de si em favor
daquele que “monta”. O “cavalo” bem domado nao vai onde quer, vai onde aquele
que monta deseja. No entanto, para que o “cavalo” siga por onde o cavaleiro (o
orixa) deseja é preciso que ele seja adestrado, domado, treinado para fazé-lo
corretamente. Portanto, quanto “mais velho” for o iniciado, maior sera o seu
“adestramento” (ndo por acaso podemos falar em “destreza”) nas rotinas, nos
oros.

Em certo sentido, o conhecimento sobre 0s mitos e historias dos orixas é
uma forma importante também de compreender estas dancas e seus significados.
No caso do candomblé é possivel afirmar que mito e ritual vivem em comunh&o
estreita, permitindo ao pesquisador investigar de um lado as estruturas que
ordenam o sistema simbadlico e como estas se atualizam através das praticas. Os
mitos sdo utilizados como chave explicativa de comportamentos e habitos,
interdicdes alimentares e praticas sociais, orientam mesmo a etiqueta (ou a ética)
que preside as relagdes. O ritual € o meio de acesso a participa¢do no grupo. E
através dos ritos iniciaticos das mais variadas ordens que os individuos tém

acesso aos mistérios da religido.
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Anteriormente, o lugar que as representacbes ocupavam em uma
sociedade pensante, era determinado pela distincado entre dois mundos opostos, a
esfera sagrada, digna de respeito e veneracdo e mantida longe das atividades
intencionais humanas, o aceito e produzido em nivel cientifico e uma esfera
profana onde sdo executadas atividades triviais e utilitaristas, as apropriacoes e
elaboracdes do senso comum. Essas esferas determinam, dentro de cada cultura
e de cada individuo, as esferas de suas for¢as proprias e alheias.

Essa distincdo foi abandonada e substituida, por outra discussdo mais
basica, entre universos consensuais (Moscovici) onde individuos apresentam-se
com mesmo valor na sociedade, podendo opinar sobre todos os problemas
formulados, e universos reificados, no qual individuos de diferentes classes e com
diferentes papéis na sociedade tém suas participacdes vinculadas a suas
qualificacdes.

Na observacao seguinte, a moga de Oxossi, que recusava a "escolha" de
seu Orix4 de cabeca porgue contradizia sua auto imagem que julgava ser
feminina e que, por isto, ndo tinha lugar para um Orixa tdo masculino como
Oxossi, podemos nos aproximar destas estruturas significantes que 0s mitos

trazem.

Ronaldo relata que fora chamado para ser o pai pequeno de uma moca
muito delicada que iria iniciar-se para o orixa Oxossi. A moca ja frequentava a
casa de santo h& quatro anos, e decidira iniciar-se. Em conversa com sua filha,
Na oportunidade, o pai pequeno relatou, que sua filha disse que o orixa era muito
masculino e que ela se sentia mais delicada como as filhas de oxum, que era seu
ajunto. No periodo de reclusao, ele relata que comecou a aprender a dancar para
Oxossi, 0 grande cacador. A surpresa maior foi que no dia da festa, paramentada
com as ferramentas de Oxossi, ela, aquela moca delicada, deu lugar a uma forca
extremamente masculina, e relatou que algumas pessoas, inclusive perguntaram
se ela era na verdade um homem. Relatou que apos a festa, embora seja
proibido, ele disse a sua filha que o orixa dela era um grande cagador que vivia
nas matas desafiando a natureza. (OBSERVACAO 4)

Pessoa de Barros (1993) afirma que o0 conhecimento adquirido no

Candomblé é:
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"O conhecimento é produto da vivéncia de um processo iniciatico que
pressupde uma relacdo interpessoal e que se concretiza através da
transmissao oral do saber. Consequentemente, a palavra ocupa um
espaco significativo, sendo-lhe atribuida o poder de veicular ase. Os
textos, falados ou cantados, assim como os gestos, a expressao corporal
e 0s objetos-simbolo, transmitem um conjunto de significados,
determinado pela sua inser¢cdo nos diferentes ritos, reproduzindo a
memoria e a dindmica do grupo, reforcando e integrando os valores
basicos do eghé através da dramatizacdo dos mitos, que revivem a
historia: os itan, os oriki e os ofo." (BRROS, 1993. P. 53)

Pessoa de Barros descreve que € um processo de vivéncia que pressupde
uma relacéo interpessoal.

A Yad de Oxadssi conversava com Ronaldo, seu Pai Pequeno, sobre como
era Oxéssi e reconhecia que havia uma grande contradicdo entre o que ela era (
feminina) e o seu Orixa ( com forga masculina). Achava que sua maneira de ser
era mais adequada aos Orixas femininos, e em especial aquela que considerava
a mais feminina de todos os Orixas, Oxum.

Os textos falados e cantados descrevem Ox6ssi como o grande cacador,
destemido e estratégico. Verger (1997) relata como Oxd4ssi se manifesta no xiré:

"No decorrer do 'xiré' dos orixas, ele segura em uma das méaos o arco e a
flecha, seus simbolos, e na outra um ‘'erukeré' (espanta-moscas),
insignia da dignidade dos reis da Africa e que lembra ter sido ele rei de
Kéto. Suas dancgas imitam a caca, a perseguicao do animal e o atirar da
flecha. Ox04ssi é saudado como o grito 'Oké"." (VOGER, 1997. p. 113).

No mesmo texto, Verger descreve o que seria um "arquetipo” de Oxoéssi:

" O arquétipo de Oxdéssi € 0 das pessoas espertas, rapidas, sempre
alerta e em movimento. Sao pessoas cheias de iniciativa e sempre em
vias de novas descobertas ou de novas atividades. Tém o senso de
responsabilidade e dos cuidados para com a familia. Sdo generosas,
hospitaleiras e amigas da ordem, mas gostam muito de mudar de
residéncia e achar novos meios de existéncia em detrimento, algumas
vezes, de uma vida doméstica, harmoniosa e calma.' (VERGER, 1997
p.114)

A Yad de Oxéssi ndo se reconhecia desta maneira, considerava estranho
gue seu Orixa fosse tdo distinto de sua auto imagem, e ficou ainda mais
surpreendida, que a partir da incorporacéo, houvesse transmutado em um "outro"
gue era masculino. Maior surpresa ainda quando os presentes ficaram em duvida
se era um homem, e escutar de Ronaldo, apés a incorporacéo, de que seu Orixa

tinha a forga de "desafiar a natureza".
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A dramatizacdo dos mitos, como afirma Pessoa de Barros (1993) que
ocorre na festa, e na danca com as palavras cantadas, permitem reviver a historia
e estabelecer o iniciado em um setting onde a memoria e a dindmica de grupo,
reconhecimento e significacdo dos saberes, permitem que aquele Orixa aconteca.

A Yab de Oxossi teve que aprender a conviver com sua multiplicidade e,
com o decorrer do tempo, refazer a auto imagem, identificando, cada vez mais, 0s
tracos e as maneiras de viver de seu Orix4, em si mesma.

Se Luis de Xangb teve o0 seu processo de incorporacdo iniciado com a
transfiguracéo fisica, na decomposicado de seu corpo, a Yab de Oxdéssi teve sua
identidade de género, e tudo o que dai decorre, também transfigurado e
transmutado. A expectativa € que, aos poucos, a Yad de OxoOssi também em
vigilia vai se transformando de menos feminina para mais masculina.

Em outra observacdo, Amauri era um bailarino profissional e reconhecido.
Jovem, tinha a vitalidade que a idade Ihe conferia. O seu Orix4, Oxalufa, o Grande
Orixa, € muito velho e tem movimentos fisicos limitados na danca. Amauri teria

que transmutar sua idade.

Amauri era bailarino formado, portanto, tinha facilidade para danca, para
todos os ritmos. Porém, seu santo de cabeca era Oxalufd, orixd velho, de
movimentos limitados. Durante os ensaios, era chamado atencdo, por fazer
movimentos amplos e rapidos, que ndo condiziam com seu orixa de cabeca. No

entanto, quando incorporado, ao dancar, seus movimentos eram bem limitados,
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tendo o apoio de um cajado de metal, o “opaxoré”. Ao final da cerimbnia, todos

brincavam com ele, perguntando sobre as piruetas e saltos que caracterizam um
bailarino. (OBSERVACAO 5)

Verger (1997) relata sobre a danca de Oxalufa, no xiré:

"O imenso respeito que o Grande Orix4 inspira as pessoas do
candomblé revela-se plenamente quando chega o momento da danga de
Oxalufa, durante o xiré dos orixds. Com essa danca, fecha-se
geralmente a noite, e 0s outros orixds presentes vao cerca-lo e sustenta-
lo, levantando a bainha de sua roupa para evitar que ele a pise e venha
a tropecar. Oxalufa e aqueles que o escoltam seguem o ritmo da
orquestra, que interrompe a cadéncia em intervalos regulares, levando-
0s a dar alguns passos hesitantes, entrecortados de paradas, no
decorrer dos quais o conjunto dos Orixas abaixa o corpo, deixa cair 0s
bracos e a cabeca, por um breve momento, como se estivessem
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cansados e sem forca. Nao é raro ver pessoas que, vindas como
espectadoras, deixam-se tomar pelo ritmo, dancam e agitam-se em seus
lugares, acompanhando o desfalecer do corpo e a retomada dos
movimentos, conjuntamente com 0s orixas, num afa de comunh&o com o
Grande Orixa, aquele que foi, em tempos remotos, o rei dos igbés, longe,
bem longe, em lluayé, a terra da Africa." (VERGER, 1997, p. 262)

Para Amauri toda a sua formacéo como bailarino de nada lhe valeu para a
incorporacéo; o Grande Orixa € velho e tem restricbes de movimentos. Amauri,
que em vigilia dangava como jovem, incorporado foi reconhecido velho e assim,
nesta transmutacdo outra identidade e representacdo acontecia. Amauri havia
alterado o tempo.

Amauri incorporado devia, para ser reconhecido, atravessar velozmente o
tempo e sair da juventude para a velhice. O Grande Orixa é um velho que precisa
de ajuda, que tem os movimentos lentos e danca em um passo de caminhar
estilizado e em acordo com a palavra cantada de seus orikis.

Amauri, depois do rito, foi informado de maneira simples e direta que havia
envelhecido na incorporacdo e que de nada lhe havia adiantado sua juventude e
sua formacdo como bailarino. O Grande Orixa ao apresentar-se no rito e na
incorporacdo rompeu com todas estas condi¢cdes e dancou como devia dancar,
com movimentos parcimoniosos e cuidadosos.

A admiracdo estética do movimento de Oxalufa é a sua sincronia com a
sua idade e, que velho e restrito em movimentos, faz-se presente com autoridade.
No candomblé o velho, de maneira distinta das representacdes do mundo
contemporaneo, € representacdo de autoridade, sabedoria e justica. Deve ser
admirado e cultuado. Amauri s6 foi capaz de apreender esta representacao apos
a incorporagao.

Na dltima observacao, dentre muitas, que destacamos como relevante para
0 objeto de andlise que escolhemos, € sobre uma moca de Ogum que transmutou
seu corpo enfermo em sdo. Que apesar de sua enfermidade no pé ( uma fratura)

foi capaz de dancar a danca vigorosa de Ogum.

O iab de Exu relata ao iniciar-se no Candomblé, havia uma irma de santo,
mocga cujo orixa € ogum. Em um ensaio, aprendendo a dancar para seu orixa,
orixa do ferro, e que mostra em sua dan¢a muita forca e violéncia, houve um

problema em seu pé. A iad de ogum, apresentou um inchaco grandioso em toda
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regido do pé e da perna _ o tratamento foi feito a base de emulsdo de folhas
depositadas no local atingido. Qual surpresa, no dia da festa, o pé nao
apresentava inchaco nem a dor anteriormente apresentada. Apos o periodo de
resguardo, ela foi ao médico porque sentia algo incomodando naquele pé.
Descobriu que havia fraturado o pé, e que mesmo assim o orixa, no momento da
saida, havia dancado, representando a sua trajetéria em vida. O Surpreendente &
que as pessoas comentavam com ela, que ogum dancava representando a
propria guerra, mesmo isso ndo podendo ser dito para um iad tdo novinho.
(OBSERVACAO 6)

Verger (1997) descreve o que ocorre quando Ogum se manifesta no transe

de seus iniciados:

"Quando Ogum se manifesta no corpo em transe de seus iniciados,
danca com ar marcial, agitando sua espada e procurando um adversério
para golpear. E, entdo, saudado com gritos de 'Ogum iééé ! (‘'Ola Ogum")
. E sempre Ogum quem desfila na frente 'abrindo caminho' para os
outros orixas, quando eles entram no barracdo, manifestados e vestidos

com suas roupas simbdlicas." (VERGER, 1997, p. 94)

Verger (1997) ainda descreve o "arquétipo” de Ogum:

"O arquétipo de Ogum é das pessoas violentas, briguentas e impulsivas,
incapazes de perdoarem as ofensas de que foram vitimas. Das pessoas
gue perseguem energicamente seus objetivos e ndo se desencorajam
facilmente. Daquelas que nos momentos dificeis triunfam onde qualquer
outro teria abandonado o combate e perdido toda a esperanca. Dos que
possuem humor mutavel, passando de furiosos acessos de raiva ao mais
tranquilo dos comportamentos. Finalmente , é o arquétipo das pessoas
impetuosas e arrogantes, daquelas que se arriscam a melindrar os
outros por uma falta de discricdo quando lhes prestam servigos, mas
que, devido a sinceridade e franqueza de suas intencdes tornam-se
dificeis de serem odiadas". (VERGER, 1997, p. 95)

A moca de Ogum com o pé quebrado foi o signo de que a for¢a do Orix4,
gue nao se "desencoraja facilmente" e que "triunfa nos momentos dificeis, onde
qualquer outro teria abandonado o combate" materializou-se no momento do
transe, ou da incorporagao.

A moca de Ogum foi cuidada com as folhas e no dia da festa ndo havia
nenhuma espécie de sintoma de sua enfermidade. Ogum "superou" a

enfermidade e de maneira forte e intensa manifestou-se para o reconhecimento
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dos presentes e para a afirmacéo da representacado de que quando ha Orixa, ha
transmutacao.

Pessoa de Barros & Teixeira (2000, p. 109) dizem que "(...) neste contexto,
doencas e doentes sdo categorias sociais explicadas de acordo com a visao de
mundo do candomblé, variando, entédo, obviamente, tanto doencas como doentes.
As causas de males e os diagnésticos subsequentes apresentam-se
indissociados da cosmologia e da concepcdo magico-religiosa, refletindo o
conjunto das relagcfes sociais e 0s principios basicos desse universo."”

O pé enfermo da moca de Ogum foi identificado nesta cosmologia e a
causa de seus males compreendida nesta perspectiva. Ogum precisava
acontecer no transe e criar, mesmo que em situacdo de enfermidade, outras
possibilidades de futuro e surpreender a todos com a superacdo da limitacdo
fisica imposta pela enfermidade.

O fato podia ser comentado, apesar do interdito, com a descricdo da
virilidade da danca, porque era um ato de compaixao humana explicar a moca de
Ogum que seu sacrificio tinha valido a pena.

Estas observacdes foram destacadas porque sdo a expressdo das
representacfes que definem, pelo compartilhamento antes (em vigilia) e depois
(do rito ou da festa _pds-transe) a identificacdo da presenca do Orixa na danca.

Os Orixas sao identificados no corpo do outro porque transmutam o estado
de vigilia, do que foi aprendido, do que é identidade de género, do que é o tempo
e do que é incapacidade. A possibilidade de compartilhamento, a partir da danca,
é relacionada a que o comentério estético se situa nas bordas do interdito e se
afirma o que houve, ndo revela diretamente os segredos que ndo podem ser

contados.

4.1.3 A danca dos Orixas e as representacdes sociais

A observacdo sistematica realizada nas festas e ritos de candomblé
permitem que haja identificacdo de uma série de elementos constitutivos das

representacdes sociais e das condi¢des de compartilhamento existentes.
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As representacdes sociais sdo constituidas, em condicéo imperativa, sob o
compartilhamento social para a criagdo de consensos e a determinagcédo de
saberes que permitam que 0s sujeitos que participam daquele grupo social
possam interpretar a realidade e estabelecer modos de vida.

A danca dos Orixas € um fenémeno privilegiado para esta identificacéo,
conforme apresentamos neste capitulo. Entretanto, determinadas situacdes
precisam de melhor desenvolvimento, para o esclarecimento de como e de que
maneira estas dancas dos Orixas se caracterizam nesta condi¢cdo especial para a
constituicdo do processo de formacdo de representacfes sociais, de saberes e
modos de vida na comunidade de candomblé.

A danca dos Orixas promove condicbes impares e especiais para o
compartilhamento social, estruturadas em primeiro lugar pela expressao estética.

As expressOes estéticas possibilitam a "transgressdo" do interdito
estabelecido no candomblé, porque podem ser comentadas de maneira concisa,
condensada e, ao mesmo tempo, significada.

Comentar posteriormente que aquela pessoa incorporado com o Orixa
dancou de maneira bonita e adequada néo "trai" o segredo estabelecido na
formulagéo teol6gica do candomblé, néo relaciona diretamente com as proibi¢des
rituais e. a0 mesmo tempo, estabelece saberes e formas de vida naquela
comunidade.

A expressao estética, comentada enquanto tal, cumpre a finalidade de
afirmar a presenca do Orixa incorporado e que, para o sujeito em estado alterado
de consciéncia confirma que o que aconteceu com ele nao foi exclusivamente um
fendmeno bioldgico ou psicologico, mas a intervencao direta do sagrado em seu
corpo.

O comentério sobre a expressdo estética pode ser feito de maneira
condensada e lacbnica porque ha um setting psicossocial estabelecido para que
esta "pequena” manifestacdo funcione como uma estrutura fundamental para o
compartilhamento.

O aprendizado da danca dos Orixas realizado, a observacdo dos outros
incorporados, a transmisséo de mitos, mesmo que fundamentos rituais ndo sejam
falados, criam este ambiente para que a expressdo estética comentada seja

capaz de desenvolver o entendimento do que ocorreu e que ali ha Orixa.
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Os processos de compartilhamento ndo sédo uniformes e nem universais.
Sao submetidos a ambiéncia cultural e aos codigos de significagédo existentes em
cada grupo especifico (JODELET, 2002).

Os comentarios estéticos, assim como sao feitos pelos adeptos do
candomblé, fazem parte desta ambiéncia cultural e, em geral, s6 sao
compreendidos por aqueles que fazem parte deste grupo. O leigo "estranha" que
um comentério laconico e condensado significa tanto, e que permite a constituicao
de um compartiihamento fundamental para a identificacdo da presenca do
sagrado e do outro naquele corpo do sujeito incorporado.

A transmutacdo, ou a mudanca do que ocorria no estado de vigilia para o
estado de incorporacdo é uma situacdo significante que confirma o saber e a
representacdo daquele grupo de adeptos onde o sagrado ndo possui,
necessariamente um continuum com o0 que ocorria antes.

Arruda (2003) estabelece que uma representacdo social "opera uma
transformacao do sujeito e do objeto”, a transmutacdo, mesmo que esperada nao
€ "garantia de acontecimento” e isto significa a possibilidade dinamica de

significacao sobre o intangivel.

"Isso ndo significa, contudo um conservadorismo rigido. Segundo a
teoria em pauta, a representacdo social na verdade opera uma
transformacé@o do sujeito e do objeto na medida em que ambos sdo
modificados no processo de elaborar o objeto. O sujeito amplia sua
categorizacdo e o objeto se acomoda ao repertdrio do sujeito, repertorio
0 qual, por sua vez, também se modifica ao receber mais um habitante.
A representacdo, portanto, repito, ndo é codpia da realidade, nem uma
instancia intermediaria que transporta o objeto para perto/dentro do
Nnosso espago cognitivo. Ela é um processo que torna conceito e
percepcao intercambidveis, uma vez que se engendram mutuamente,
como no caso do inconsciente agitado ou do complexo visivel a olho nu".
(ARRUDA, 2003, p.137)

A observacdo sobre Branquinho, aquele em que a danga do Orix4, ndo

provocou a manifestacdo deste universo simbolico da transmutacdo e o " feio
permaneceu feio", significou que a expectativa foi frustrada e que ali, onde o
sagrado deveria mudar a condicao ela se manteve.

E necessario exclui-lo para que ‘“outras dividas" especialmente
relacionadas a atos do pai-de-santo ndo ocorram. Branquinho n&o pode ser
exposto. E também ali, de maneira lacénica o processo de compartilhamento se

deu para dizer que "ha problemas".
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Lépine (2000) afirma sobre esta expectativa, ou que ha no grupo de
adeptos do candomblé a "certeza" de que o sujeito tende a assumir, cada vez
mais no tempo, as atitudes esperadas. Esta é a base da ligacdo do individuo com
seu orixa pessoal.

" Gracgas a sua ligacdo com o orixa pessoal, o individuo adquire um lugar
definido na ordem cosmoldgica, pois o0 orix4 determina afinidades ou oposi¢cdes
com os diversos aspectos da natureza e poderes primordiais.

Constantemente consultado pela mediacdo do jogo de buzios, o orixa
reforca esta identificacédo, incentivando certos comportamentos, proibindo outros.
O adepto, com a aprovagao dos membros do grupo de culto, passa a assumir as
atitudes esperadas, e sensiveis modificacbes comportamentais seguem a
integracdo do individuo no candomblé.

Branquinho néo correspondeu as expectativas e edito de sua excluséo
daquela comunidade ocorreu. Ndo houve comentéarios sobre segredos e
fundamentos teoldgicos que poderiam estabelecer possiveis duvidas sobre o seu
processo de iniciacdo, mas sobre a manifestacdo estética do Orix4, que nao
dancou como se esperava que dancasse. O que foi suficiente para a sua auto-
escluséo.

Entretanto, a danca dos Orixas € 0 momento esperado do reconhecimento
do sagrado. Quando um Orixa danca ha uma explicitacdo de todos os elementos
constitutivos da teologia Yoruba e o sagrado pode ser reconhecido.

O jornalista Beniste (2002) descreve a forte interface da orquestra e das
palavras cantadas com a danca dos Orixas:

"O maior dos trés atabaques utilizados é o mais destacado, ndo so pelo
seu tamanho, mas pelo que ele realiza. Ele é o solista, marcando os
passos da danca com repiques e floreios. S6 0s mais experientes podem
tocéa-lo, e, na escala do aprendizado, ele é o Ultimo a ser percutido por
guem deseja aprender a tocar., porque deve conhecer os momentos
para os repiques que irdo permitir que o Orisa, dancando, realize as
variagdes nos movimentos que lembrardo as ondulagbes das aguas de
Osun, as lutas e agilidade de ogin e Sango, o ato de caca de Os60si, 0
ninar da crianca de Nana(n), a extensdao e beleza do arco-iris de
Osumaré, o balancar das folhas ao dangar com uma perna sO por
Osanyin ou o pilar do inhame por Osagiyan. (BENISTE, 2002. p. 74-75)

As descricdes apresentadas por Beniste sobre as dancas dos Orixas sao

movimentos integrados ao ritmo dos atabaques da orquestra e das palavras
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cantadas que contam parabolas, acontecimentos da "vida" dos Orixas e de sua
identidade e "arquétipo” como assim tratou Verger.

A representacdo dos Orixas é derivada de seu reconhecimento no transe,
ou na incorporacdo. E uma espécie de gestalt em um conjunto de significacbes
estabelecidas a partir das palavras cantadas, dos ritmos, das expressdes e
movimentos estéticos e principalmente, do acontecimento e do fendmeno do
transe que provoca a danca adequada e que transmuta aquele sujeito da vigilia
em um outro, que ndo é mais ele.

Consideramos que a danca dos Orixas, e a possibilidade de comentarios
estéticos sem a que o segredo seja rompido, ou seja, € 0 ponto de reunido do
compartilhamento que identifica e representa.

Os comentarios de antes, onde a vigilia prevalece e ai falar ndo rompe
nada, e o0s comentarios depois, exclusivamente estéticos, constituem a
representacdo de que na festa, ou nos ritos de candomblé nesta linha de
construcdo referencial (antes e depois) houve, ou ndo, a presenca concreta do
Orixa.

O compartilhamento social sobre a danca dos Orixas € um dos elementos
chaves da construcdo das representacdes sociais de pertencimento (identidade) e
de afirmacao do sagrado.

A sucessdo no tempo : a vigilia antes do rito ou da festa e a sucesséo
depois do rito e da festa em relacdo a danca dos Orixas é a chave hermenéutica
para a constituicdo de um saber religioso e do estabelecimento de modos de vida
e de relacdes interpessoais.

Por fim, a tradicdo teol6gica Yoruba é, em especial, antagbnica as
tradicbes monoteistas (judaicas, cristds e mulcumanas).

Para aquelas tradicbes monoteistas o humano de hoje é derivado da
ruptura com um estado bom e anterior, pelo pecado. A definitiva religagdo com o
divino s6 pode se dar no fim do humano, ou seja, no pés-morte.

A tradicdo Yoruba, de maneira oposta, estabelece que o humano € bom, e
s6 pode ser superado por algo mais humano ainda. Deixa o tempo de depois ( 0
pos-morte) para depois. A danca dos Orixas traz a forca da natureza e da
convivéncia dos Orixds com os homens. A tradicdo teoldgica Yoruba € uma
tradicdo compadecida.

Assim como nos diz Vieiralves de Castro (2009):
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A encarnacdo do divino no humano é um elemento-chave para o
entendimento da compaix@o a partir do pensamento religioso. No mito
Yoruba da criacéo da terra e do humano havia uma continuidade entre o
Orum (espaco mitico duplo e sagrado) e o Aye (terra) e os Orixas
conviviam entre os humanos, e de maneira diferente de outras
experiéncias entre um ente divino entre humanos como a dos gregos,
em que os deuses tinham um desprezo pelo humano considerado
inferior e joguete de suas vontades, os Orixas gostaram e amaram a sua
experiéncia humana: os cheiros, 0s gostos, as emoc¢des, 0 sexo, 0 sabor
da vida. Aqui viveram e de maneira humana experimentaram o erro, o
ciime, a justica, o amor, a inveja, o 6dio descontrolado, a vaidade e a
luxuria, a misericérdia e a compaix&o, as doencas e a morte (...) E esta
experiéncia de encarnagdo que possibilita os Orixas terem compaixao
com o homem. E a sua miséria na experiéncia humana possibilita, agora
no oraculo dos deuses, ensinar caminhos para supera-la. ( CASTRO.
2009. p. 56-57)

Que os Orixas dancem para encantar o humano, a natureza e a terra.
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CONCLUSAO

No primeiro capitulo, realizei uma pesquisa sobre o Candomblé no Brasil e
no Rio de Janeiro, e percebi que, a organizacdo do candomblé no Brasil esta
intimamente ligada ao processo histérico que resultou no espalhamento dos
negros pelo territério.

No segundo capitulo, fiz uma abordagem tedrica, apresentando a
importancia, e o lugar da danca dentro do Candomblé. Articulando o papel da
musica e da danca durante os rituais e a possessao.

No capitulo terceiro, discorri sobre dancas e representacfes sociais
relacionando as dimensdes do corpo e da possessao, dentro das religides afro-
brasileiras. O dialogo se fez no campo da Psicologia Social servindo como forma
de conhecimento e constru¢do da realidade no candomblé e suas articulaces
com a sociedade.

No quarto capitulo, relacionei relatos sobre a danca e possessao
vivenciados por membros do culto afro, candomblé, estabelecendo a relacéo
entre 0 movimento e a transmissao de energias sagradas.

Nesta tese, procurei compreender a danca dos orixas nos terreiros de
candomblé, no ambito das representacfes sociais, contidas nas no¢des de corpo,
possessao e performance, estabelecendo um dialogo critico com o campo tedrico
da Psicologia Social, numa abordagem transdisciplinar. Dialogando de maneira
critica com este conceito, sugerindo outras perspectivas e possibilidades
analiticas, a partir de aportes da literatura em ciéncias humanas e psicologia
social, bem como de descri¢cdes etnograficas de situacdes rituais, da analise dos
mitos, formando um quadro que permita ampliar o debate no campo da Psicologia
Social com a etnografia religiosa.

Sugiro que, através da danca de possessdo no candomblé, os agentes
sociais transportem seu universo de crencas e seus mitos para o plano da acao.
De certa forma, o plano do ritual, assume uma dimens&o mais radical da relacéo
entre as representacdes e praticas sociais.

As crencas se realizam ndo no plano de transcendéncia, mas no plano
imanente das relacdes. Em certa medida, imanéncia e transcendéncia, na

perspectiva dos agentes sociais, ndo sado coisas absolutamente distintas ou
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radicalmente separadas, tais como sugere a dualidade corpo/alma, presente na
tradicdo judaico-cristd ocidental. Corpo e espirito nesta perspectiva ndo séo
dimensdes radicalmente separadas, mas estdo em permanente contato, formando
uma unidade.

Tal contato, porém, ndo € marcado por uma relacdo néo conflituosa. A
possessao €, muitas vezes, pressentida como algo indesejavel ou nao
programado e, por isso, causa problemas. Por outro lado, ha uma expectativa do
grupo em relacdo a possessdo, que obriga a pessoa a aceitar essa espécie
“fardo”, e cumprir o conjunto de obriga¢des. Obrigagdes aqui referidas nao
formam, portanto, duas partes do sujeito, mas formam sim uma unidade.

Logo, o dominio das representacdes ocorre no plano das manifestacdes
reais presentes no cotidiano das pessoas. Importa aqui, no entanto, perceber que
ha algo de inquietante nesta percepcdo do mundo, uma vez que ela pressupde
uma racionalidade em termos muito distintos daqueles aos quais a razéo
ocidental privilegia.

Ao mesmo tempo em que ha algo de universal neste modo de enxergar o
mundo, a medida que ele ndo se constitui como campo isolado da percepc¢éo da
realidade, mas de uma outra possibilidade, ou ainda melhor, de outro olhar (ou
perspectiva) sobre a realidade.

Ao sugerir uma racionalidade distinta, portanto, ndo queremos supor que
esta se constitui em um campo isolado da experiéncia humana, mas pelo
contrario, este campo é fortemente influenciado pelos valores exteriores a ele e,
com efeito, sentimentos, desejos e angustias diversas sao atos manifestados
neste universo e sao reflexo do modo de reagir ou compreender o mundo.

A danca tem um sentido particular porque € a expressao da divindade e da
identidade mais verdadeira da filha ou do filho-de-santo. Cada um possui a
propria "identidade-sonora”, que o fiel encontra no momento da possessao e que
aprende a conhecer e a reconhecer através da danca e da musica.

E pelo corpo que o ser humano comeca o caminho do conhecimento e o
papel por ele desempenhado no cosmo e na sociedade. Sendo no corpo que o
ser humano vivéncia a propria experiéncia da vida e junta as varias informacdes
simbdlicas sobre o mundo. E no corpo divino, que vivenciando as energias

sagradas, ele se comunica com o sagrado.
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Neste sentido, creio que podemos encontrar na Psicologia Social o terreno
ideal para o desenvolvimento de um didlogo transdisciplinar, integrando dominios
de conhecimento.

A danca do candomblé, a danca da possessao proporciona a identificacao
com as pessoas, com a hatureza, com 0 Seu grupo e, por meio da comunicagao
com 0 outro, sentem que sao, que existem, que vivem e percebem seus limites e
0s dos outros.

O presente estudo objetivou compreender a relacdo de dupla entrada, a
qual as representacdes nutrem as praticas e as praticas as representacdes. De
modo a criar um universo de sentido no qual os agentes sociais constroem sua
realidade a partir de ideias, numa relagdo que ndo op6e mundo natural / mundo
sobrenatural. Mas uma relacdo de pura imanéncia, fundada numa presenca
constante dos deuses e divindades na vida cotidiana.

A partir de tais percepcdes, pude observar que os modelos exemplares séo
atualizados pela danca, a partir da representacdo gestual dos orixas e que, 0s
conhecimentos sdo adquiridos durante um processo lento de iniciacdo e
obrigacbes para com a religido. Os orixds sdo revividos, atualizados nessa
sociedade moderna, através das mesmas lendas, das mesmas gestualidades e
necessidades de consagracao.

Desta forma a pesquisa podera encontrar na Psicologia Social o terreno
ideal para o desenvolvimento de um dialogo transdisciplinar, integrando dominios
de conhecimento.

Esta tese de doutoramento se classifica no campo dos estudos das
representacfes sociais, valendo-se do instrumental de pesquisa fornecido pela
etnografia/antropologica da religido, objetivando compreender os sentidos da

representacdo social da danca entre os adeptos do candomblé.
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