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Dedico esta tese a professora Beliza Aurea de Arruda Melo, que me recebeu neste
doutoramento, me iniciou, me passou as tarefas e seguiu seu caminho. Sua memoria
permanece viva por ocasiao de, muitas vezes e solidariamente, ter nos “compartilhado
os tons e os sons dos atos poéticos da construcao das palavras reforcando que elas nao

sdo apenas signo, mas condutoras ao Direito de Sonhar” (MELLO, 2016).

Te amo, Beliza. Obrigado por tudo!



Agradecimentos

Quantos barcos deixados na praia
Entre eles o meu deve estar

Era o barco dos sonhos que eu tinha
Mas eu nunca deixei de sonhar

Ha um barco esquecido na praia. Pe. Zezinho, scj

Por ocasiao dos percursos que fiz, muita gente pode achar estranha a predilecao
por um recorte de uma cantiga crista, habitualmente usada para celebrar, por vias do
canto, as motivacoes para as missoes/vocacoes. O todo me indica sentidos, mas a parte
diz muito sobre mim, sobre minhas escolhas e as estradas que trilhei. Até aqui, na
bagagem dos sonhos, muitas coisas foram trazidas, outras deixadas pelo caminho, mas
tudo me conduz a uma histéria que culmina com os objetos que a memoria concretiza
para a integralizagao deste ciclo.

Mais uma vez, eu venho expor minhas “gratas memorias”, como ja fiz, em outra
ocasido, contando “causos” que simbolizam minha gratidio e coisas que me
despertaram paixoes e sao resolutas de todo esse processo formativo.

O domingo, na casa da minha av6, era um dia de comida diferente, se podia
ouvir musica e brincar pelos quintais das casas (que nao eram divididas por muros) até
o cair da tarde. Nesses dias, meu tio Pedro, uma pessoa muito envolvida com as tarefas
de lideranca de comunidade catélica, ouvia suas varias fitas k7 do Pe. Zezinho....
Tinham umas coisas que me tocavam, mas nao no mesmo proposito catequizador...
Era, para mim, diferente.... Eu meio que ja discernia que melodia e poesia
ultrapassavam outros limites... E podiam gerar sentidos maltiplos.... Ainda bem que
foi assim, com aquelas musicas tao tocantes...

Por falar da minha v6, dona Iraci representou para seus muitos netos coisas
inexplicavelmente diversas. Uma mesma mulher, inspirou sentimentos,
personalidades e vontades diferentes: o icone era o mesmo. Minha avé foi um simbolo
de resisténcia e superacao diante das intempéries da vida. Sempre lhe dediquei cada
conquista e, hoje, eu a agradeco por ter constituido as melhores imagens dos meus
primeiros dias de vida, de gente e, por muitas vezes, ter compreendido coisas que muita
gente até hoje n3o compreendeu ou se interessou em gerar sensibilidade
possibilitadora de compreensao.

A minha avo foi a primeira profetiza da minha vida. Quando me via agarrado
com livros, tracando garatujas em qualquer lugar que nao fosse apenas caderno...
varios rabiscos, dia pos dia... E toda vez que me via “sendo diferente” sempre sorria e
soltava: esse menino vai ser doutor! Muito que bem, v6! Hoje eu sou sim, em sua
homenagem; pela magica dos sorrisos e profecias; por ter jogado toda aquela farinha
de trigo em mim, quando veio o resultado do vestibular; pelos os olhares de orgulho,
toda vez que fitava a minha careca de “aprovacao para a universidade”. Eu nunca mais
achei no mundo essas expressoes, esses signos de afeto.

Tantas coisas me fazem ser grato a minha mae, dona Gloéria. Deixo marcado que
todo empenho em me fazer “gente” — parece que — nao foi em vao. A cada sentimento
de fracasso, desespero, desisténcia, eu me lembro de como era dificil comprar um
caderno, me manter limpo e arrumado, numa atmosfera onde a pobreza era extrema e
cada “pai-nosso” vinha com o pedido de vitoria... Nao sei se consegui, de fato... Mas sei
que os sonhos nao foram em vao. Que as noites que eu notei que comi e vocé dava a
desculpa de estar sem fome, para que eu nao tivesse, serao recompensadas...



Hoje em dia muita gente passa dificuldade... Houve um pequeno periodo de
tempo em que a gente quase esqueceu como era comer carne de vez em quando, ter
acesso ao supermercado, como qualquer outra pessoa, andar de avido, comprar
roupas... Parece que o “futuro repetiu o passado”... Mesmo em um passado nao tao
distante, eu me recordo da minha mae me esperar, todos os dias, quando o “6nibus dos
estudantes” chegava, para poder jantar... Bobagem... Nao. Muitas vezes, as quase meia
noite, de todos os dias, havia um forno a lenha, esquentando a minha comida... Que a
gente consiga, mae, tao logo ter dignidade, nao riqueza, mas que a gente possa, um e
outro, dormir em paz e saber que estamos bem, alimentados, com satide e em paz de
espirito. Obrigado por tudo!

Os amores na mente, as flores no chao

A certeza na frente, a histéria na mao
Caminhando e cantando e seguindo a canc¢do
Aprendendo e ensinando uma nova licao

Pra ndo dizer que ndo falei das flores, Geraldo Vandré

O titulo desta cancao, como indice, mas faz ser grato a CAPES, que me apoiou
desde a graduacao, com a Bolsa de Iniciacdao a Docéncia (PIBID); a Bolsa de Demanda
Social, no mestrado e; no doutorado, a Bolsa PROEX — Programa de Exceléncia. Como
muitos acreditam, esse incentivo nao apenas “da dinheiro”, mas custeia os sonhos e a
realizacdo destes, para muitos pobres, negros, sertanejos, mulheres, quilombolas,
LGBTQIA+ e outros varios sujeitos das bordas sociais.

can we get together?

I really, I really wanna be with you

come on, check it out with me

I hope you, I hope you feel the same way too

Get together, Madonna

Get together é uma das musicas que compoem o album Confessions on a Dance
Floor, da Madonna, lancado em novembro de 2005, pela Warner Bros Records. Para
mim, e meus queridos amigos, por inteiro o “CD” é uma obra prima. Meses p0s a sua
estreia, em 2006, eu ingresso no Curso de Letras e construo uma nova familia. A gente
sempre diz que esse album simboliza a nossa amizade e os muitos momentos que o
ouvimos juntos. Meu muito obrigado pelos inimeros gestos e pela amizade de sempre,
aos meus queridos Mateus Oliveira, Jonas Leite, Amanda Samira, Ana Paula, Luciano
Cristovam, Larissa Fernandes, Tiago Rodrigues, Tassia Tavares, Pedro Freitas, Suellen
Ribeiro e Pedro Ivo.

Nessa trajetoria eu construi outras paixoes e a vida me presenteava com mais
irmaos. Agradeco também, pela resistente amizade, aos queridos Isaac Leite, Marcelo
Ramos, Hallison Gomes, Guilherme Queiroz, Diniz Meira, Diégenes Maciel, Ricardo
Soares, Joao Jackson, Raimundo César, Dyogo Medeiros, Hércules Aratjo e Diego
Maia.

Como diz a cancao, que possamos estar juntos sempre! Dividindo os mesmos
ideais, como os que fizeram com que a gente se achasse nessa vida... E que a gente
volte, tao logo, a compartilhar a vida e as alegrias.



Aos queridos Diocélio do Nascimento, Waldilson Duarte e Leandro Gongalves
por terem, em muitos momentos, vibrado a cada degrau que eu subia.

Grato também a Wagner Luiz, que dividiu seu amor comigo, segurou minha mao
e me acordou de varios pesadelos!

When you want it the most
There's no easy way out

When you're ready to go

And your heart's left in doubt
DON'T GIVE UP ON YOUR FAITH
Love comes to those who believe it
And that's the way it is

That’s the way it is, Celine Dion

Chegar até aqui nao foi facil. Herculeamente uma tarefa que me gerou grandes
desafios. Muitas vezes eu fraquejei e pensei em desistir, mas o apoio da fé que eu tinha
fez com que eu perseverasse. As diavidas e os dilemas persistiam, embora eu soubesse
que algo maior me mantinha nesses trilhos. Realizar um sonho e o doce sentimento de
superacao foram transformadores nesse percurso cheio de percalcos.

Dessa forma, finalizo, agradecendo especialmente ao professor Linduarte
Rodrigues, que pegou na minha mao e me ajudou nessa realizacao, e a professora
Claurénia que se dispds a contribuicdo para a transformacao do rapaz pobre, negro e
favelado em doutor.

Também exponho minha gratidao aos professores Henrique Miguel de Lima
Silva, Valéria Severina Gomes, Stela Maria Viana Lima Brito, Patricia Cristina
de Aragao e Manassés Xavier que se dedicaram a leitura e exame desta versao da tese.

A professora Marli Pereira por ter acreditado e me apoiado desde a graduacio.
Sem a ajuda dela, nos primeiros dias da academia, esse sonho nao poderia ter sido
concretizado.

As “casas de santo” que me abriram as portas e permitiram a recolha do material
para constituicao desta tese, nas pessoas da Ialorixd Rose Mary de Aratijjo Sant’Ana,
Babalorixas Erick da Conceicdo e Marcos da Silva, “Mo Dupé”!

A UFPB e ao PROLING — secretarios e corpo docente, em especial, aos
professores Marcio Leitdo, Regina Celi, Monica Ferraz, Oriana Fulaneti e Rubens
Lucena: meu muito obrigado!

Aos irmaos que o PROLING me deu: Andreia Escaridao, Luanna Amaro, Livia
Teixeira, Caroline Sandrise, Aline Cardoso, Macélio Macedo, Fabianne Souza e
Henrique Miguel (um verdadeiro irmao que tem me apoiado em tudo desde a época
em que éramos colegas na pos-graduacao), muito obrigado por compartilhar, além da
amizade, todas sensacoes possiveis de se viver as viscissitude de uma formacao tao
importante. Sem vocés, seria bem dificil de conseguir!

Aos governos do PT, que possibilitaram aos mais pobres a realizacao de sonhos.

Ox0ssi e Xango, sem vocés nao ha vida!
Awa Dupé



La vem a Viradouro at, meu amor!
E Big-Bang, coisa igual eu nunca vi!
Que esplendor!

Vem das trevas, tudo pode acontecer
A noite vira dia, luz de um novo amanhecer!

Vai, meu verso, buscar a Terra em embriao
Da poeira do universo
Desabrocha a natureza em expansao

Oh! Mae Iemanja, deusa das aguas!
Nana, deixa o solo se banhar!

Ora, ié, ié, 6, mamae Oxum

Vem com ondinas reinar

No fogo a salamandra a dancar

As pombas brancas simbolizando o ar
Explodem as maravilhas

Vejo a vida brilhando afinal!

Surge o homem iluminado
Com hinos de luta e cantos de paz:
E o equilibrio entre o bem e o mal

E com o coracdo nesta folia
Seja noite ou seja dia, amor
Eu quero me acabar!

Vou cair na gandaia
Com a minha bateria
No balango da mulata
A explosao de alegria!

Trevas! Luz! A Explosao Do Universo
Dominguinhos do Estacio

Unidos do Viradouro, camped do carnaval carioca, em 1997.



BARBOSA, Jackson C. F. Escrituras do candomblé: articulacoes entre o simbdlico
e o imaginario na cultura religiosa afro-brasileira. Tese de Doutorado. Programa de
Po6s-graduacao em Linguistica. Universidade Federal da Paraiba. 2022.

Desde a diaspora colonial, o universo da religiao dos negros sempre repercutiu grande
interesse. Nos dias de hoje, embora de forma timida em relacao aos dispositivos
cientificos de pesquisa e observacao, tal inquietacao ainda se encontra presente, nao
somente pelos aspectos magicos (herméticos) conferidos a tal sistema religioso, mas
sobretudo, pela gama de signos/simbolos que compdem a linguagem ritualistica do
candomblé no Brasil. O universo semiotico da religidao dos orixas é composto por
elementos que estruturam uma linguagem multifacetada e, com base nisto,
questionamos: como o candomblé se articula enquanto escritura (processo sbcio-
histérico e cultural de producdo de sentidos), por vias de elementos de linguagem
basilares para a manifestacdo dos seus ritos? A partir de categorias que reinem
elementos simbolicos que compdem a escritura da religiao de base africana e que estao
a servico de nossa investigacao (artesanal, pictorica, performética), acreditamos que,
mesmo sem a presenca da escrita tradicional, dos moldes ocidentais, estas formam
uma cadeia simbdlica/signataria exercendo as funcoes ontoldgicas dos sistemas
escritos e que ultrapassam geracoes, firmando-se como discursos: letra e voz
(ZUMTHOR, 1993); elementos referentes como escrituras de uma cultura. Nesse
sentido, esta tese objetiva evidenciar e categorizar as formas que compdem as
escrituras do candomblé, com base nas praticas de linguagem que se dinamizam, neste
sistema religioso, através de objetos de memoria e da constituicio do imaginario
mitico-simbdlico (CASIRRER, 1972, 2001; ELIADE, 1991; 2016; DURAND, 2012) do
cotidiano da circunscrita religido. Trata-se de uma pesquisa-participante que, através
de encaminhamentos de base etnografica, recolhe os signos/simbolos que
remontam narrativas e discursos do sistema religioso afro-brasileiro, corroborando
com uma perspectiva de escritura multifacetada que transcende os niveis da inscricao
que se atualizam no seio das diversas expressoes de linguagem no ambito das culturas
populares. Na coleta e exame de objetos de memoéria multifacetados que participam da
constituicao semiotica das escrituras simbolicas do candomblé, apoiamo-nos, ainda,
em Chevalier e Gheerbrant (1990) e em Jung (2000), na defesa de que a partir de nossa
linguagem (verificavel em todas as culturas), em nossos gestos, nossos sonhos,
utilizamos signos/simbolos que dao forma a desejos, incitam empreendimentos,
modelam comportamentos, porque vivemos num mundo que se organiza e faz sentido
mediante simbolos, ritos e narrativas fantasticas, miticas e misticas. A corporificacao
das vozes ritualizadas na performance, bem como a constituicao e o desdobramento da
oralidade nas diversas escrituras se estabelece através da relacao entre figuras mitico-
simbolicas, imagens e os objetos de memoria que se articulam como extensao do corpo
que emana vozes e imagens, corroborando com a nocao de escritura que se firma
através de um percurso semiotico antropologico (RODRIGUES, 2011) e, com isso, as
imagens-simbolos do sistema religioso em voga sdo impulsionadas por ocasiao da
inscricao da gestualidade, fazendo com que uma nocao de escritura seja sistematizada.
Dessa forma, o corpo, como suporte das formas de inscricao, neste contexto, é o locus
sacer destes objetos simbolicos escrituras pictoricas, artesanais e imagético-
performaticas do candomblé.

Palavras-chave: Escrituras. Candomblé. Imaginario. Tradi¢ao Oral. Letra e Voz.



BARBOSA, Jackson C. F. Candomblé writings: articulations between the symbolic
and the imaginary in Afro-Brazilian religious culture. Doctoral thesis. Programa de
Po6s-graduacao em Linguistica. Universidade Federal da Paraiba. 2022.

Since the colonial diaspora, the universe of black religion has always been of great
interest. Nowadays, although in a timid way in relation to scientific research and
observation devices, such disquiet is still present, not only because of the magical
(hermetic) aspects conferred on such a religious system, but above all, because of the
range of signs/symbols that compose the ritualistic language of Candomblé in Brazil.
The semiotic universe of the religion of the orixas is composed of elements that
structure a multifaceted language and, based on this, we question how candomblé is
articulated as scripture (socio-historical and cultural process of production of
meanings), through basic language elements for the manifestation of its rites? From
categories that bring together symbolic elements that make up the writing of African-
based religion and that are at the service of our investigation (artisanal, pictorial,
performative), we believe that, even without the presence of traditional writing, of
Western molds, these form a symbolic/signatory chain exercising the ontological
functions of written systems that go beyond generations, establishing themselves as
discourses: letter and voice (ZUMTHOR, 1993); referring elements as scriptures of a
culture. In this sense, this thesis aims to highlight and categorize the forms that
compose the candomblé scriptures, based on the language practices that are
dynamized, in this religious system, through memory objects and the constitution of
the mythical-symbolic imaginary (CASIRRER, 1972, 2001; ELIADE, 1991; 2016;
DURAND, 2012) of the daily life of the circumscribed religion. It is a participant-
research that, through ethnographic-based referrals, collects the signs/symbols that go
back to narratives and discourses of the Afro-Brazilian religious system, corroborating
a multifaceted perspective of writing that transcends the levels of inscription that are
updated. within the various expressions of language within the scope of popular
cultures. In the collection and examination of multifaceted memory objects that
participate in the semiotic constitution of the symbolic writings of Candomblé, we also
rely on Chevalier and Gheerbrant (1990) and on Jung (2000), in the defense that from
our language ( verifiable in all cultures), in our gestures, our dreams, we use
signs/symbols that give shape to desires, incite undertakings, shape behaviors, because
we live in a world that is organized and makes sense through symbols, rites and
fantastic, mythical and mystics. The embodiment of ritualized voices in the
performance, as well as the constitution and unfolding of orality in the various
writings, is established through the relationship between mythical-symbolic figures,
images and objects of memory that are articulated as an extension of the body that
emanates voices and images, corroborating the notion of writing that is established
through an anthropological semiotic path (RODRIGUES, 2011) and, with that, the
images-symbols of the religious system in vogue are boosted by the inscription of
gestures, making a notion of writing be systematized. Thus, the body, as a support for
the forms of inscription, in this context, is the locus sacer of these symbolic objects,
pictorial, artisanal and imagetic-performatic writings of Candomblé.

Keywords: Writings. Candomblé. Imaginary. Oral Tradition. Writing and Voice.



BARBOSA, Jackson C. F. Les écritures candomblées: articulations entre le
symbolique et l'imaginaire dans la culture religieuse afro-brésilienne. These de
doctorat. Programa de Pos-graduacdo em Linguistica. Universidade Federal da
Paraiba. 2022.

Depuis la diaspora coloniale, I'univers de la religion noire a toujours suscité un grand
intérét. De nos jours, bien que de facon timide par rapport aux dispositifs scientifiques
de recherche et d'observation, une telle inquiétude est toujours présente, non
seulement a cause des aspects magiques (hermétiques) conférés a un tel systeme
religieux, mais surtout, a cause de la multiplicité des signes/ symboles qui composent
le langage rituel du candomblé au Brésil. L'univers sémiotique de la religion des orixas
est composé d'éléments qui structurent un langage aux multiples facettes et, a partir
de 1a, nous nous interrogeons sur l'articulation du candomblé comme écriture
(processus socio-historique et culturel de production de sens), a travers des éléments
langagiers de base pour la manifestation de ses rites? A partir des catégories qui
rassemblent les éléments symboliques qui composent 1'écriture de la religion d'origine
africaine et qui sont au service de notre investigation (artisanale, picturale,
performative), nous pensons que, méme sans la présence d'écritures traditionnelles,
de moules occidentaux, ceux-ci forment une chaine symbolique/signataire exercant les
fonctions ontologiques de systemes écrits qui traversent les générations, s'érigeant en
discours : lettre et voix (ZUMTHOR, 1993) ; se référant a des éléments comme écritures
d'une culture. En ce sens, cette these vise a mettre en évidence et a catégoriser les
formes qui composent les écritures candomblé, a partir des pratiques langagieres qui
sont dynamisées, dans ce systeme religieux, a travers les objets de mémoire et la
constitution de 1'imaginaire mythico-symbolique (CASIRRER, 1972, 2001 ; ELIADE,
1991 ; 2016 ; DURAND, 2012) du quotidien de la religion circonscrite. Il s'agit d'une
recherche participative qui, a travers des références ethnographiques, recueille les
signes/symboles qui remontent aux récits et discours du systeme religieux afro-
brésilien, corroborant une perspective multiforme de 1'écriture qui transcende les
niveaux d'inscription mis a jour. dans les diverses expressions de la langue dans le
cadre des cultures populaires. Dans la collecte et I'examen d'objets mémoriels
multiformes qui participent a la constitution sémiotique des écritures symboliques du
Candomblé, nous nous appuyons également sur Chevalier et Gheerbrant (1990) et sur
Jung (2000), pour la défense que de notre langue (vérifiable en tout cultures), dans
nos gestes, nos réves, nous utilisons des signes/symboles qui donnent forme a des
désirs, incitent a entreprendre, faconnent des comportements, car nous vivons dans
un monde qui s'organise et fait sens a travers des symboles, des rites et des
fantastiques, mythiques et mystiques. L'incarnation des voix ritualisées dans la
performance, ainsi que la constitution et le déploiement de 1'oralité dans les différentes
écritures, s'établissent a travers la relation entre figures mythico-symboliques, images
et objets de mémoire qui s'articulent comme une extension du corps qui émane des
voix et des images, corroborant la notion d'écriture qui s'institue a travers un parcours
sémiotique anthropologique (RODRIGUES, 2011) et, avec cela, les images-symboles
du systeme religieux en vogue sont boostées par l'inscription des gestes, faisant une
notion d'écriture étre systématisé. Ainsi, le corps, comme support des formes
d'inscription, dans ce contexte, est le lieu sacer de ces objets symboliques, écritures
picturales, artisanales et imagetico-performatiques du Candomblé.

Mots clés: Ecritures. Candomblé. Imaginaire. Tradition orale. Paroles et Voix.
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CONSIDERACOES PRIMEIRAS, OU A GUISA DE INTRODUCAO

Para fazer face a uma série de pressoes e opressoes, praticantes do candomblé
criaram artificios que lhe permitem conservar toda uma heranca -cultural,
transformando pedacos do Brasil em verdadeiras miniaturas da Africa. Um dos fatores
que ocasionam o equilibrio e a sobrevivéncia da casa de santo’ — ou Comunidade
Tradicional de Terreiro (CTTro)2 — € a preocupacao com a linguagem. Mas € preciso
compreender como se atualizam as relacoes mitico-religiosas e suas naturezas
simbolicas neste cenério.

Embora estejamos vivenciando um paradigma temporal onde héa a efervescéncia
de pensamentos, estudos e epistemologias, ha uma certa impressao de que o que Silvio
Romero (1988, p. 10-11) bradou, no idos do século XIX, sobre ser uma “vergonha para
a ciéncia do Brasil” nao ter “consagrado estudos das linguas e das religioes africanas”,
tenha resistido nos dias de hoje.

Assumir como verdade esta “anacronica” afirmacdo pode ser uma atitude
comprometedora, no sentido que ha relevante producao cientifica sobre questoes que
discutem acerca das religioes de matrizes africanas, mais precisamente as que sao
praticadas em nosso pais. Mesmo assim, os interesses — de diversas espécies — nao
equivalem as praticas cientificas hegemonicas. Ainda arriscamos que talvez a chave da
minimizagdo dos valores as investigacoes dessa ordem esteja explicada por via do
mesmo tratamento — minimizador — em relagao as pesquisas sobre cultura popular.

Nesta seara do popular, do acessivel, do que esta presente no cotidiano das
pessoas, na cultura das pessoas, na vida das pessoas, encontramos sentido no que
Chartier (1995, p. 179) pensa sobre cultura popular ser uma categoria “destinada a
circunscrever e descrever producdes e condutas situadas fora da cultura erudita”.

Sendo assim, ao pensarmos no Candomblé como uma cultura de borda (FERREIRA,

1 Este espaco pode ser identificado por diversas expressoes: terreiro, centro, barracao, roca, egbé (numa
relacdo mais conferida a lingua ioruba) etc. Aqui, chamaremos de “casa de santo”, por ser a forma que
utilizamos como praticantes da religido-objeto, tendo como prioridade a preferéncia por um termo
popular, que tem a ver com o ambiente (casa) onde o santo (orixa) vive, mora, chega, incorpora. Alguns
outros termos estdo mais ligados as escolhas epistemoldgicas de alguns pesquisadores. Mas como
estamos inseridos, enquanto pesquisadores, numa area que evidencia as manifestacoes das culturas
populares, decidimos tratar das coisas, pelo menos de acordo com as praticas linguageiras, como sdo
(re)conhecidas em seus contextos cotidianos.

2 CTTro — Comunidade Tradicional de Terreiro — [...] denominacao aglutinadora de todas as praticas
afro-brasileiras também chamadas Religides de Matriz Africana ou tradicoes afro-brasileiras, como
Umbanda, Candomblé, Xamba, Nag6-egba, Batuque, Tambor de Mina, Jurema e aparentados. Diante
da perseguicao, somos todos “macumbeiros” — no sentido negativo da palavra —, por isso é preciso que
nos vejamos todos como irmaos e parte de uma cultura com génese comum. (NOGUEIRA, 2020, p. 19)
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2010), ou de margem (BHABHA, 2001), no sentido que esteja relacionado ao
componente nao erudito de um determinado grupo social, cuja recepcao dos seus
artefatos culturais é encarada com pouco prestigio, destacamos a premissa de que
muito se espera, em se tratando de volver importancia, que os valores resguardados ao
sistema cultural sejam, como se deve, enaltecidos, em diversas areas de conhecimento,
sobre diversos aspectos.

Sob o prisma da “curiosidade”, a religiao dos pretos e pobres — a principio, dos
primeiros habitantes importados em nosso pais — esta a cada dia tendo mais foco nas
lentes dos “observadores”. Desde a diaspora colonial, responsavel pela chegada de
alguns dos nossos ancestrais pretos, o universo de sua religido sempre repercutiu
grande interesse. Nos dias de hoje, embora de forma timida em relacao aos dispositivos
cientificos de pesquisa e observacao, tal inquietacao ainda se encontra presente, nao
somente pelos aspectos magicos (herméticos) conferidos a tal sistema religioso, mas
sobretudo pela gama de signos/simbolos que compdem a linguagem ritualistica do
candomblé no Brasil.

De acordo com nossas vivéncias (como praticante da religido), podemos
reorganizar este verbete, afirmando que o termo “candomblé” se espraia em todo
territorio brasileiro para designar o culto restrito aos orixas. Existem outros segmentos
religiosos remanescentes da didspora, como por exemplo, a Umbanda, difusamente
chamada de “macumba”, termo majoritariamente utilizado de forma pejorativa para
generalizar praticantes dos cultos afro-brasileiros.

Essa compreensao se da com base em posturas empreendidas para avaliar
transformacoOes contemporaneas a partir de oticas reducionistas (ou enviesadas) dos
fatores socio-historicos das culturas em contato, confunde cronologias, privilegia
formas candnicas, coloca em alta grafologias como documentos mais precisos, nao vé
verdade na oralidade (como indicador transformacional e discursivo), ainda confunde
as multiplas significagOes relacionadas aos cultos afrodescentendes, fazendo com que
pechas discriminatoérias sejam comuns para designacao dessas praticas.

No imaginario social, tudo aquilo que é produzido culturalmente pelas
bordas passaram/passam a ter uma menos valia cultural. Tem-se uma crescente
entronizacao de uma estética engessada que “destroi coisas belas” e que deve ser alvo
de reflexoes e de acoes de investigacao basilares no fazer académico-cientifico.

Nesse sentido, nossa pesquisa reivindica reconhecimento das vozes que

constroem os cenarios desse sistema religioso que nao é apenas locus sacer, mas
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ambientacdo de lutas legitimas de um povo que simboliza cultura e etnicidade
insurgidas nos meios politicos e sociais da contemporaneidade.

Essas questoes nos direcionam a reflexao de como a cultura religiosa brasileira
da diaspora africana, o candomblé, se articula enquanto escritura (processo sbcio-
histérico e cultural de producdo de sentidos), a partir de elementos de linguagem
basilares para a manifestacao dos seus ritos?

Na forma como concebemos escritura esta abrigado o que idealizamos como
tese para este estudo. Na coleta e exame de objetos de memoria - metatermo pensado
por Rodrigues (2011) para designar a relacdo entre documento e monumento nas
construgOes socio-histéricas das culturas na humanidade - multifacetados que
participam da constituicdo semidtica das escrituras simbolicas do candomblé,
apoiamo-nos em Chevalier e Gheerbrant (1990) e em Jung (2000), na defesa de que a
partir de nossa linguagem (verificavel em todas as culturas), em nossos gestos e em
nossos sonhos, utilizamos signos/simbolos que dao forma a desejos, incitam
empreendimentos, modelam comportamentos, porque vivemos num mundo que se
organiza e faz sentido mediante simbolos, ritos e narrativas fantasticas, miticas e
misticas.

A partir de categorias que reinem elementos simbdlicos que compoem a
escritura da religido de base africana e que estdo a servico de nossa investigagao
(artesanal, pictorico e performatico), acreditamos que, mesmo sem a presenca da
escrita convencional, dos moldes ocidentais, estes formam uma cadeia
simbolica/signataria exercendo as funcoes ontologicas dos sistemas escritos e que
ultrapassam geracoOes, por intermédio das tradi¢oes orais, sdo discursos: letra e voz
(ZUMTHOR, 1993); elementos referentes como escrituras de uma cultura.

Consideramos também que, na cadeia da oralidade, h4 uma tradicio que
envolve os rituais e os postulados litirgicos, bem como a voz-performance, que
emoldura o imaginario, revestido de sentidos compartilhados popularmente e que se
desdobram formando um inconsciente coletivo, mitico, através dos arquétipos e
simbolos (JUNG, 2000) que sao construidos sobre a existéncia das figuras mitologicas
que representam os espiritos da natureza: os orixas. Um percurso que se inicia em
Zumthor (1997; 2007) e que segue em estreita relacao com Durand (2012).

Por este sentido, entendemos que a escritura seja uma expressao analoga a
nocao de (género de) texto: aquele que é tecido por nuances culturais, sociais e

histéricas; texto que se materializa pela linguagem em seu sentido mais abrangente,
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como nos indica Rodrigues (2011). Esse conceito considera um aspecto importante
para estudos em cultura popular: a subjetividade/criatividade; aquilo que anima a fala
individual e que, segundo o estruturalismo saussuriano, polui o sistema, e opoe lingua
e fala. Esse objetivismo abstrato foi questionado por Volochinov (2012) e Bourdieu
(1998; 2007).

Nestes termos, por ocasiao de influéncias externas que se dinamizam como
forcas constituintes a nocao de linguagem, a partir de elementos que extrapolam ao
que se conhece, hermeticamente, como simbolo, nossa pesquisa também vai adiante,
no sentido de que os moldes estruturalistas tradicionais que viabilizam a idealizacao
de um sistema imutavel, homogéneo, imotivado, ndo dao conta das abordagens
discutidas nesta pesquisa.

Rodrigues (2011) explica que Saussure, com o objetivo de tornar a Linguistica
uma ciéncia positivista, procura um objeto passivel de ser estudado como um fato
social. Ele tenta definir a linguagem e seus fatores constituintes, mas avalia que ela nao
serve como objeto de estudo de sua ciéncia, por ser heterdclita, multifacetada e por
pertencer a varios dominios. Isso se da porque os fatores que constituem a linguagem
sdo de cunho tanto social quanto individual — lingua e fala, respectivamente. Ele
conclui, entdo, que uma nao pode ser concebida sem a outra. Dai, exclui a fala e funda
sua ciéncia. Como reconhecia que a lingua era um ramo dos estudos da linguagem, ele
preconizou que seu construto teérico era limitado e que o futuro cobraria um olhar
multi para os estudos da linguagem. E para isso preconizou a semiologia.

Quando nos deparamos, ao longo de nossa tese, com a presenca de termos como
simbolo e signos, consideramos, no desenvolver de nossas analises, suas restritas
acepcoes, sem dicotomiza-los ou, até mesmo polariza-los. Reconhecemos que, de
acordo com o que postula Durs (1920 apud CHEVALIER, op. cit, p. XVIII), o simbolo
“pressupdoe homogeneidade do significante e do significado no sentido de um
dinamismo organizador”, mas nao somente e essencialmente arbitrario, em uma
convengao que deixa o individuo alheio ao significante e ao significado. Acreditamos,
assim como Costa (2012, p. 118), que “uma vez compreendido que a lingua representa
um conjunto de elementos solidarios, uma estrutura, cabe-nos reconhecer a natureza
desses elementos”. E, por isso, que em nossa abordagem, nio nos oporemos ao
estruturalismo, porque, como sugere Rodrigues (2011), as varias contribui¢oes dessa
corrente influenciaram o desenvolvimento do pensamento cientifico em via

contemporanea.
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Na caracterizacao do simbolo como uma estrutura e da estrutura como um
conjunto de elementos solidarios, podemos conceber que nas atividades cotidianas
humanas, de onde possibilitamos a producao de planos de expressao e conteudo, nos
utilizamos de processos historicos de “socializacao, possibilitados especialmente pela
emergéncia e pelo desenvolvimento de elementos semioticos” (BRONCKART, 2012, p.
21) que implicam, diretamente, na compreensao dos sentidos imersos em determinada
cultura.

Ora, se a semiotica é a ciéncia dos signos, que podemos “ver-ouvir-ler para que
possamos nos comunicar uns com o0s outros” (SANTAELLA, 1983, p. 12), as
representacoes do mundo que ultrapassam as analises pautadas pelo viés da lingua,
indo, além das codificagoes grafico-visuais do alfabeto verbal, instituem uma
metodologia que visa entender as formas de expressao das culturas através de signos
oportunizados por realizacoes gestuais, visuais, sonoras, arquitetonicas etc. (VELHO,
2009).

As escrituras que estudamos, contempladas no candomblé, se regimentam para
além de sistemas verbais e se constituem, simbolicamente, como objetos de memoria
(RODRIGUES, 2011) e representam os fendmenos que incidem sobre a consciéncia
coletiva. A partir deste construto, segundo Velho (2009, p. 251), praticas e objetos
presentes nos cendrios das culturas formalizam uma espécie “de ‘continuum semiético’
sobre o qual se estrutura o mecanismo das relagoes cotidianas”. Nesse sentido, a
autora enfatiza que o entendido por cultura é o mesmo que inteligéncia coletiva que
converge para um sistema de “proibicoes e prescricoes que moldam a dinamica da vida
social, mas leva em consideracao nao s6 os aspectos do socius, mas todos os fenomenos
que incidem sobre a consciéncia coletiva”.

Voltando aquela nocao de arbitrariedade deduzida ao signo/simbolo, urge
entender a nocao de convencao, cara a linguistica estruturalista. A atribuicao de
sentido a uma imagem/simbolo, de forma coletiva e o compartilhamento deste sentido,
abriga o que conhecemos por convencionalizacao. Para uma sociedade e/ou cultura,

este é o fator primeirico. A partir da reflexao de Locke (1952), podemos intuir que

[...] o bem-estar e a vantagem da sociedade nao sendo realizaveis sem
comunicacao de pensamentos, foi necessario ao homem desvendar
certos sinais sensiveis externos, por meio dos quais estas ideias
invisiveis, das quais seus pensamentos sao formados, pudessem ser
conhecidas dos outros.
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Analogamente, acreditamos, de acordo com o que preconiza Higounet (2003, p.
9), que a escritura seja “um procedimento do qual atualmente nos servimos para
imobilizar, para fixar a linguagem articulada, por esséncia fugidia”, ou seja, o estatuto
da escrita, ao longo da historia, traz para o cerne de suas reflexoes, o aspecto registrual
inerente a escrita: o de tornar-se, a medida que se fixa e transita através da historia e
das culturas, escrituras.

Esse processo — e aqui assumimos a defesa de que a imobilizagcao do escritural
firma-se como patrimonio a servico das diversas culturas, linguagens e civilizacoes,
através de um percurso que se inicia desde o pictorico-signatario, ao semioético-textual
— parte da relacdo da escritura como signo, que considera o que estd no ambito da
inscricao pictorica e da desenvoltura gestual, tendo esses aspectos como caminhos para
a concepcao de conceitos principais que regem essas questoes e estes se constituem,
cotidianamente, como praticas sociais dentro de uma perspectiva semiotica
antropolégica (RODRIGUES, 2011).

A fim de entender como se caracteriza essa relacao da escritura e sociedade, em
Rodrigues (2011), a escrita é evidenciada como uma técnica de linguagem em
sociedades grafocénicas, e que é o texto que se inscreve nas culturas como préatica
social. Assim, nesta pesquisa, também tratamos de texto de tradicao religiosa afro que
se ressignificam em cenario brasileiro. Uma vez que a escritura também se inscreve ao
lado dos cantos, gestos, simbolos... Estes atuam/atualizam-se nos eventos e praticas de
letramento religioso de tradicao africana.

As artes, pinturas, gestos e comidas sagradas dos orixas, simbolizadas através
de vozes e escrituras constituem um texto, uma escritura a partir de uma narrativa em
que se performa e origina, também, uma Gramadtica Ritualistica, vitalizada pela voz,
como também por demais elementos circunscritos, uma vez que se percebe na sintaxe
cerimonial, seja litargica, das dancas, do preparo de ebos e oferendas, que se justificam
por uma semantica funcional de atribuicoes de sentido conferidas as praticas de
vivéncia no cotidiano religioso do candomblé.

A presenca dos elementos semidticos que se articulam na amalgamacao da
escritura do candomblé projeta um funcionamento discursivo que esquadrinha uma
espécie de parataxe entre os aspetos semanticos e pragmaticos mobilizados no
contexto de atualizacdo das praticas religiosas, obedecendo uma planificacao
sintagmatica na ordenacdo dos elementos necessarios a compreensiao e visao

intersubjetivas da linguagem nos processos de producio e significacao onde “o homem
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consegue determinar e fixar o particular na sua consciéncia, em meio a sucesso de
fenomenos que se seguem no tempo” (CASSIRER, 2001, p. 156).

Considerando o exposto, vemos a elucidacao nos postulados de Locke (1952),
numa de suas contribuicoes no ensejo de garantir caracteristicas consensuais — ou
contratuais, sendo fidedigno a sua posicao politica — assegura que o bem-estar e a
vantagem da sociedade nao sao realizaveis sem comunicacao de pensamentos, apenas.
Nesse interim, foi necessario ao homem desvendar certos sinais sensiveis externos, por
meio dos quais estas ideias invisiveis, das quais seus pensamentos sao formados,
pudessem ser conhecidas dos outros. Tal premissa reforca a necessidade fundatéria da
linguagem como instrumento politico e governamental, endossada por rituais
interacionais nos quais a vida social estd em constante desenvoltura (CHEVALIER e
GHERRBRANT, 1999; JUNG, 2000; ELIADE, 2018).

Nesse diapasao, consideramos, pois, que o signo/simbolo estd imerso em todas
as representacoOes cotidianas e é materializado, também, na formacao e (re)figuracao
das tradicOes oral e escrita através de seus carateres registruais e mnemonicos. Nestes
termos, situaremos, também, a escritura através das contribuicoes de Barthes (1971) e
Botérro (1995). Ao pensarmos em questoes de natureza semiolégicas (SAUSSURE,
2012), levamos em consideracao que a linguagem é o ponto de partida para qualquer
discussao epistemoldgica sobre producdo do conhecimento e, com base nisso, os
elementos simbélicos descritos para nossas investigacoes desempenham um papel
importante no que diz respeito a promog¢ao do conhecimento conferido a cultura
religiosa em questao.

Em nossa tese objetivamos evidenciar as formas que compoem a escritura do
candomblé, referentes as praticas de linguagem que se dinamizam, neste sistema
religioso, através de objetos de memoéria do cotidiano da circunscrita religido,
buscando entender como os simbolos que compdem a tessitura discursiva dos rituais
se consolidam como escrituras em convergéncia com as seguintes categorias: (i)
artesanal; (ii) pictorico e; (iii) performatico.

Especificamente, reunimos material teérico que fundamenta a construcao da
nossa investigacao enquanto género tese. Para isso, nos baseamos em um cruzamento
interdisciplinar que contempla acoes do homem em atividades de linguagem e
construcao do mundo, subjacentes a nocao de imaginario e como esta concepcao da
suporte para a elucidacao de mecanismos de significagdo de uma nocao de escritura

que “converge” (DURAND, 2012, p. 43) com a ritualistica religiosa afro-brasileira.
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Para compreensdao da estruturacdo mitica fundante do candomblé,
apresentamos aspectos mitoldgicos, com base na “existéncia do ‘trajeto antropologico’,
ou seja, uma maneira propria para cada cultura estabelecer a relacao existente entre a
sua sensibilidade (pulsoes subjetivas) e 0o meio em que vive (tanto fisico como histoérico
e social)” (PITTA, 2017, p. 25). A “mitologia” dos orixas (deuses do candomblé) servira
para que, nos termos de Pitta (2017), a historia dos acontecimentos e feitos realizados
por essas divindades sejam entendidos com base nos arquétipos universais, no
contexto religioso, que se desdobram como simbolos de uma vivéncia individual e
coletiva.

Nos propomos a recolha de escrituras religiosas que fazem parte das estruturas
antropologicas do imaginario do candomblé, investigando os registros artesanais e
pictoricos presentes nos “terreiros” e verificando o status semidtico-antropologico
(RODRIGUES, 2011) de objetos misticos e ritualisticos propulsores para configuracao
de uma bacia semantica (DURAND, 2002) do sistema religioso investigado. Em
continuidade, relacionamos escritura e performance (ZUMTHOR, 1997), enaltecendo
esta dltima como um signo motivador das transformacoes sistémicas em uma espécie
de “gramatica das vozes”, revelada a partir de suas funcoes na memoria nas tradi¢oes
orais do cotidiano religioso, a partir de regimes de imagens, contetido e expressao,
forma e funcdo que esquadrinham o universo das subjetividades desta cena
enunciativa (BENVENISTE, 2014; ZUMTHOR, 1997; FERRAREZI JUNIOR, 2018;
RODRIGUES, 2018).

Para elucidacao sobre os percursos da nossa pesquisa, bem como as diretrizes
epistemolodgicas que fundamentam a caracterizacao da investigacao, os (des)caminhos
e desafios, as categorias de analise, a descricao dos eventos e o tipo de envolvimento
do pesquisador, recorremos a pesquisa etnografica.

Inicialmente, caracterizamos os rumos e escolhas metodologicas no que
compete a uma etnografia das vivéncias religiosas neste estudo. Sao evidenciados, em
nossa tese, aspectos semioticos e sociais, em ambiente delimitadamente conferido ao
culto do candomblé, como religido afro-brasileira.

A principio, parece abrangente utilizar o termo candomblé lato senso, mas nossa
preocupacao ¢ defender uma sistematizacao que retrate o que ha de comum, numa
interseccao, em todas as vertentes do segmento religioso. Nao falamos em candomblés,

marcadamente como nos indicaria o paradigma desinencial de nimero, em um recurso
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semantico para designar a pluralidade de cultos e suas especificidades, porque nao nos
propomos a tal mapeamento.

Por essa ocasido, observamos, em nosso trabalho, o que ha em comum no
sistema religioso e que pode ser lido, (re)conhecido, interpretado, utilizado, de maneira
que corresponda a ideais comuns entre os praticantes (ou nao) e que exercem funcoes
semioticas e como referentes de um cenario cultural. Ao refletir sobre linguagem, na
construcao de uma tese em Programa de Pos-graduacao em Linguistica, nos servimos
de instrumentos translinguisticos3 - tratamento transdisciplinar4 juntamente as
perspectivas que reforcam nossa abordagem.

Neste interim, buscamos da semiética a compreensdao de como simbolos se
constituem, embora muitos destes sejam categorizados como signos nao linguisticos,
indicando reconfiguracao de aspectos contextual /pragmaticos na formulacao de uma
escritura que apresentam multiplas faces. Esta abordagem também fundamenta e
autoriza o estudo do rito, fenOmeno multifacetado de linguagem muito comum nas
cerimonias religiosas. Para isso, consideramos que essa pratica de linguagem religiosa
é tecida de varios elementos: danga, canto, oracdo... em que a palavra/gesto inicia,
atravessa e eleva o ser ao éxtase, pois sugere também o religare.

Da antropologia, utilizamos seu recurso mais caro para que, na condicao de
pesquisador participante, também observador, construissemos uma etnografia que
retratasse o cotidiano simbdlico presente nas praticas religiosas da cultura investigada.

Nosso envolvimento se fundamenta pelo método da pesquisa participante, nos
termos de Grossi (1981). Participar, nao somente observar, revela o processo de
imersao do universo cultural de forma mais sensivel aos detalhes do cotidiano e da
sociabilidade. O envolvimento pessoal do pesquisador com o que se propde investigar
justifica certas escolhas metodologicas, tidas como posturas indissociaveis a pesquisa:
(i) comprometimento ético com os ambientes que circula; (ii) comprometimento

religioso em relacao as praticas herméticas presentes no processo religioso; (iii)

3 Embora acreditando no que Benveniste (1989, p.67) preconiza a respeito de analise translinguistica:
“elaboracao de uma metassemantica que se constituird sobre a semantica da enuncia¢io”, tratamos o
termo, ainda, como demarcador dos transitos tebrico-epistemolégicos oportunizados pelos didlogos
com diversas areas do conhecimento, afins a linguistica: antropologia, psicologia, literatura, filosofia etc.
4 Nossa proposta também leva em consideracdo os percursos de uma proposta “indisciplinar” e
“mestica”, nos termos de Moita Lopes (2006), pela demarcacao de um novo paradigma na Linguistica
Aplicada, que leva em consideracao um nomadismo que ultrapassa fronteiras disciplinares, reformula
ideologias e evidencia vozes muitas vezes veladas por conta de situac6es de borda.
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comprometimento com a identificacao dos significados das coisas e das relacoes delas
com os cenarios investigados.
Neste método, o envolvimento se desdobra através de dialogos realizados entre

saberes cientificos e os conferidos pela cultura popular. Dessa forma,

Pesquisa participante é um processo de pesquisa no qual a comunidade
participa na analise de sua propria realidade, com vistas a promover
uma transformacdo social em beneficio dos participantes que sao
oprimidos. Portanto, é uma atividade de pesquisa, educacional
orientada para a acdo. Em certa medida, [...] a Pesquisa Participante
foi vista como uma abordagem que poderia resolver a tensao continua
entre o processo de geracdo de conhecimento e o uso deste
conhecimento, entre o mundo ‘académico’ e o ‘irreal’, entre intelectuais
e trabalhadores, entre ciéncia e vida. (GROSSI, 1981, p. 09)

A nocao de etnografia almejada para o desenvolvimento de nossas praticas de
investigacao nao enfatiza, por si s0, a énfase e participagao dos sujeitos praticantes da
religido, mas busca compreender como os simbolos que compdéem o universo
ritualistico do candomblé se articulam como escrituras. Como dialogo, temos a
premissa muito comum as ciéncias sociais, de que os signos/simbolos sempre
estiveram presentes nas analises referentes as imagens e as estéticas de um povo.

Refletimos, entdo, que

Por um lado, a selecdo de uma iconografia permite a realizacao de
leituras do cotidiano, dos conflitos, das representacoes e dos
imaginarios. Por outro lado, as producdes etnograficas [ ...] fotograficas
tém sido mais frequentes, e ndo apenas como registros dos trabalhos
de campo ou ilustracdes dos textos descritivos e analiticos, mas
também como formas alternativas de construcdo de narrativas
sensiveis sobre o universo cultural investigado. (MATHIAS, 2016, p.
10)

Junto a isso, as categorias selecionadas para designar a defesa de uma escritura
da religido nao refletem apenas instrumentos de pesquisa, tdo pouco registram
meramente esses cotidianos, sdo formas simbdlicas legitimadas numa tradicao
cultural.

Em se tratando de tradigao, nos é caro compreender como se regimentam alguns

aspectos basilares a cultura iorubas e como estes se fazem importantes para a

5 Grupo étnico-religioso. “A religido dos iorubas, entre as africanas, é provavelmente a que tem maior
nimero de praticantes (mais de 15 milhGes), na Nigéria e nos paises limitrofes, como Benin.
Recentemente, um nimero relativamente grande de africanistas explorou suas inesgotaveis sutilezas.
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construcao de nossa pesquisa: a compreensao da voz, como atitude pragmatica nao
dependente da vocalidade; as cenas enunciativas em torno do corpo para o espaco e do
espaco para o corpo; a fixidez de praticas, performances e simbolos que resistem as
vicissitudes do tempo, da movéncia e das ressignificacoes; das trocas simbdlicas
presentes nas transmissoes orais — e escritas, segundo a insercao de nosso ponto de
vista — do conhecimento, considerada religiao “como o veiculo do axé”, o poder, o
magico, e o adivinhatorio.

Construimos nossa relacdo de pesquisador-participante e observador em trés
casas de candomblé, ou terreiros, como sao popularmente conhecidas. Em uma delas,
a relacdo é mais proximal, pois trata-se do lugar onde ocupamos enquanto praticante
da religido. “E minha casa de santo”, como dizem os mais velhos, os mais antigos. Sob
a lideranca da Iyalorixd Mae Rosa de Oxdssi, localizada na Zona Oeste do Rio de
Janeiro, em Pedra de Guaratiba.

Nas outras duas casas que nos abriram as portas, a relacao é de pesquisador
observador. Mas julgamos ainda esclarecer que, como ha uma relacao de amizade com
os praticantes desses lugares, sobretudo a estreita relacio de amizade com os seus
respectivos sacerdotes, nos permite participar dos ritos, bem como trazer elementos
(do sagrado, da linguagem e da memoria) para engrandecer a nossa pesquisa, a partir
da compreensao dos significados/imaginérios que dao sentido as vidas dos praticantes.

E comum nesse enquadramento religioso que os praticantes visitem e tenham
relacOes de fraternidade — inclusive porque existe o que se chama de “familia de santo
— com outras egbes®. A recolha aconteceu a partir de trés lugares, a primeira se
identifica como o ambiente de nossa pratica individual. As outras duas casas, de onde
também se originaram recolhas, reiinem o material das casas dos Babalorixas Marcos
de Obaluaé e Erick de Oxoguia, ambos também do Rio de Janeiro, de Bangu e Nova
Iguacu, respectivamente.

A nossa pesquisa, de base etnografica’, também é considerada, nos termos de
Mathias (2016), etnofotografica. A partir das contribuicoes de Pinney (1992),

consideramos a nocao de confluéncia histérica nos diadlogos entre a antropologia e a

[...] Ser membro desse clube fechado significa falar uma lingua inatingivel aos profanos e praticar formas
de arte hieratica e monumental inacessiveis a maioria dos iorubés. Envolvido no segredo iniciatico, o
culto interno dos ogbonis continua misterioso. (ELIADE; COULIANO, 2019, p. 29)

6 Comunidade ou casa de Santo. Roga. Barracao.

7 Ndo tomaremos os principios estritos de uma metodologia etnografica em ocasido das vicissitudes
ocasionadas pelo periodo pandémico, nos ultimos dias, que afetou diretamente o andamento do
mapeamento do nosso objeto, no campo investigado. Entretanto, os elementos dessa base metodologica
acabam sendo contemplados em nossa investigacao.
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fotografia — e com a semiédtica, em nossa abordagem, por ocasido de estes campos se
relacionarem, mutuamente, suas historias, em uma complexa matriz de inscricao
mecanica, desejo, poder, autoridade e agéncia.

De acordo com Edwards (2016, p. 155),

A natureza mecanica e indicial das fotografias, enquanto inscri¢oes
aparentemente nao mediadas, fez com que elas se tornassem centrais
para o estabelecimento e articulacdo do método objetivo e do desejo de
objetividade por uma ampla gama de disciplinas. Entretanto, embora
a fotografia possa ser uma ferramenta realista por exceléncia, a
validacao das evidéncias tem sido atribuida, ha mais de um século, a
qualidade da observacao.

Apesar das “vivéncias” do pesquisador, esta tese conta com um corpus de
imagens fotografadas, de autoria nossa e de colaboradores. Nossa tese respeita todos
os segredos, todos os vetos, todas as restricdes que sao importantes para o regimento
desta cultura religiosa.

Julgamos importante esclarecer que nos ditames deste método, a perspectiva é
holistica, uma vez que a observacao e interpretacao sao feitas no contexto da totalidade
das interacoes humanas no seio dos terreiros participantes da investigacao.

Como toda pesquisa etnografica, a nossa também trata de vivéncias dinamicas,
onde fica impossivel nao flexibilizar outras hipoteses e perguntas de pesquisa. Na
medida em que os dados foram coletados, novas observacoes eram construidas. No
desenvolvimento dos capitulos, sempre destacamos mudancas de rotas, novas
descobertas e curiosidades que legitimam a pesquisa, a partir de procedimentos e
analises de dados que envolvem uma contextualizacao, onde os resultados da pesquisa
sdo interpretados com referéncia ao grupo, cenario ou evento em particular que
estivesse sendo observado.

Para além de estratégias etnograficas, nos utilizamos da Bibliometria,
metodologia que, além de proporcionar o desenvolvimento do (re)conhecimento
cientifico de publicacoes de uma determinada area, nos termos de Foresti (1989) é uma
atitude que possibilita também o reconhecimento do divulgador, estudioso ou
pesquisador, contribuindo para a construcao de novas ideias a partir das fontes de
informacoes buscadas e expondo a literatura existente e relevante aos trabalhos
cientificos, na atualidade.

A partir disto, selecionamos, para idealizacao de objeto, além dos trabalhos mais

proximos a um possivel didlogo com o que projetamos para tese, um corpus de imagens
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fotografadas que compoOem as praticas religiosas do cotidiano analisado, enaltecendo
os objetos de memorias situados, neste ambito da cultura popular.

De acordo com toda busca, nao constatamos trabalhos que abordem questoes
de ordem semiolégicas enderecadas ao tratamento cultural e semidtico de escrituras
das vozes capturadas pela performance visual em ritos do candomblé de atualizacao do
mito/sagrado, do imaginario religioso de tradicao africana no Brasil, como propomos
neste estudo.

Além do que ja foi mencionado, justificamos nossa disposicao para esta tese,
pelo nosso prazer e envolvimento com as causas identitarias que permeiam o universo
de nossa pesquisa: a religiao dos pretos, dos pobres, dos socialmente vulneraveis.

Esta questao que se relaciona com o que se conhece por “politica de identidade”,
em muitos estudos que se interessam pela quebra do interesse pelas forcas sociais
hegemonicas, € um termo baseado no reconhecimento de individuos pertencentes a
um grupo (tipicamente oprimido): mulheres, pretos, classes populares, deficientes e,
na nossa abordagem, praticantes de religioes consideradas “demoniacas”.

A sensacao de pertencimento neste grupo sociocultural nos inclina

[...] a nocao de comunidade baseada na identidade pessoal, e ndo na
associacdo politica, baseados na crenca mais radical que indica
somente as pessoas diretamente envolvidas tém autoridade para falar
pela comunidade. (LIVIA; HALL, 2010, p. 115)

Enquanto praticante do candomblé, o pesquisador deste estudo assume o
direito e o dever de realizar uma pesquisa que se debruca sobre as riquezas simbolicas
deste sistema religioso. Principalmente porque se trata de uma devolutiva dada da
universidade a comunidade, sobre as multifacetadas nuances culturais que circulam
em nosso territorio brasileiro.

Com isso, nosso pensamento se articula a partir da reflexdo da realizacao da
semiotizacdo em contextos religiosos de cultura religiosa, sem presenca da tradicao
escrita. Muitas pesquisas indicam que ha refutacao do termo “agrafo”, pela ocorréncia
de codices escriturais que estao presentes nos processos semiéticos dessas culturas.
Dai, recorremos a alguns trabalhos que corroboram para que a nocao de escritura, a
partir de segmentos semioticos da tradicao religiosa em voga, seja compreendida por
vias de diversas perspectivas, embora nao haja o tratamento estrito de tal abordagem.

A guisa de estado de conhecimento, nos termos de Ferreira (2002, p. 252), neste

ponto, além de enfocar didlogos com nossas abordagens, pretendemos mapear e



28

discutir “uma certa producao académica em diferentes campos do conhecimento,
tentando responder que aspectos e dimensoes vém sendo destacados e privilegiados
em diferentes épocas e lugares, de que formas e em que condicoes tém sido
produzidas”, mais precisamente no que concerne ao enfoque acerca dos estudos que
envolvem cartografias e/ou mapeamentos das escrituras, vozes e performances
conferidas a religiosidade afro-brasileira — buscamos outros trabalhos e publicacées
que dialogam com nossa perspectiva.

Constatamos que na grande area de Linguistica e Literatura, as investigacoes
que se debrucam sobre nosso objeto sao parcas. Mesmo assim, existem levantamentos
etnograficos que apreciam questdes de letramento e oralidade nos terreiros de
Candomblé. Por isso, situamos nossa pesquisa no ambito da semiologia/semidtica. Isto
é, observamos o signo em seu ambiente social. Caminho que nos deu Saussure,
pioneiro no desbravamento da semidtica europeia.

A partir disto, citamos o trabalho pioneiro de Castillo (2005), cuja abordagem
se realiza em torno de uma pesquisa etnografica de grande valia para o estudo das
religioes de matrizes africanas no Brasil. Sua tese “Entre a oralidade e a escrita:
percepcoes e sons do discurso etnografico no candomblé da Bahia” examina a interface
entre a oralidade e a escrita nos candomblés da Bahia, demonstrando a importancia da
relacdo entre saber e poder dentro da hierarquia religiosa. A autora analisa a
transmissao do saber dentro da tradicao oral conferida ao sistema religioso.

Nesse diapasao de estudos linguisticos, temos a tese de Melo (2014) intitulada
“Gramatica do Banquete dos Orixas: memoria das vozes”, refletindo sobre a
organizac¢ao do ritual das comidas dos orixas a partir do inventario das vozes e suas
realizacOes performaticas que organiza uma “sintaxe” no preparo das comidas, na sua
classificacao, nos géneros e espécies. Trata-se de uma pesquisa etnografica que coletou
informacoOes em cinco terreiros da cidade de Campina Grande — PB. O trabalho analisa
a culiniria mitico-sagrada inserida no contexto das oralidades de tradicoes africanas
marcada pelo verbo-acao que remete a simbolismos miticos de multiplas culturas —
afro-baiana, afro-pernambucana e paraibana-campinense — de nacao Ketu.

Ao constatarmos o distanciamento de nosso estudo com o trabalho de Oliveira
(2019), por este apresentar uma proposta inserida no ambito da descricao linguistica,
verificamos a possibilidade de originalidade de nossa tese. Seu livro, originado de sua
tese, “O léxico da lingua de santo: a lingua do povo de santo em terreiros de candomblé

de Rio Branco, Acre”, discute, entre outras abordagens de cunho etnografico, aspectos
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culturais e linguisticos de dois terreiros de candomblé do municipio de Rio Branco —
AC. A pesquisa levanta principais caracteristicas fonético-fonologicas que originaram
os vestigios de linguas africanas na Lingua-de-santo dos terreiros pesquisados,
enaltecendo, também, as caracteristicas lexicais do portugués que constituem a
Lingua-do-povo-de-santo dos adeptos dos terreiros no locus da pesquisa.

A tematica que envolve a nossa perspectiva abarca outras areas de
conhecimento, por se configurar dentro de um universo que aborda vivéncias
organicas de uma sociedade dinamica. Citamos, nesse novo paradigma de epistemes,
o trabalho de Oliveira (2014), sob o titulo “A danca dos Orixas e suas representacoes
sociais nos Candomblés Nag6”, numa perspectiva ligada a nocdo de performance
preconizada na nossa proposta, o referido estudo identifica e analisa as representacoes
sociais dos Orixas, a partir do compartilhamento social ocorrido em relacao as suas
dancas nos ritos e nas festas de candomblé.

Ainda sobre performances, a tese de Cardoso (2016) “Girando em uma roca
banto: a danca como elemento constitutivo do candomblé angola em Montes
Claros/MG” trabalha a danca como manifestacdo expressiva e simbolica, presente na
religido do candomblé, especificamente no candomblé angola, no contexto de Montes
Claros, norte de Minas Gerais. Partiu-se da hipotese de que a danca nao é algo
acessoOrio, mas, ao contrario, ¢ um elemento imprescindivel nos rituais da referida
religido. A pesquisa sustentou-se assim pela proposta de compreensao da danca
enquanto elemento constitutivo desse sistema religioso, de sua essencialidade para que
o candomblé se faca, se estabeleca.

Na confluéncia dos tratados de Tradicao Oral, o trabalho “Guias e orixas:
narrativas de expressoes orais sobre os Candomblés do MS”, de Casali (2016), conta a
histéria da presenca do Candomblé no Mato Grosso do Sul, partindo da anélise de
narrativas de expressoes orais estabelecidas numa rede de saberes dentro do campo da
Historia Oral. Esta pesquisa analisou varias historias de vida de pais e maes de santo
desta religido presente no estado, o que permitiu entender a formacao de uma
genealogia dos filhos de santo que ajudou a reconstruir a trajetoéria da formacao desse
Candomblé.

Paiva (2014) aborda em sua tese “Odara: uma etnografia do gosto e da beleza
em um terreiro de candomblé Ketu” a estética ritual da festa do Xiré no candomblé
Ketu, e sua importancia no processo de construcao das identidades culturais e papéis

religiosos. Partindo da anélise do conceito de beleza Nagd, expresso pela palavra
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Odara, como principio de orientagdo e legitimacao da estética da festa, busca-se
estabelecer uma relacao entre estética e ética, ou seja, entre modos de fazer, perceber
e se comportar do grupo em questao. A partir da etnografia realizada no I1é Omolu
Oxum, em Sao Joao de Meriti, Baixada Fluminense, o trabalho faz uma descricao densa
da indumentaria do Xiré nos diferentes niveis da hierarquia religiosa, desde antes da
iniciacao até ao cargo de Iyalorixa, lider do terreiro.

Diante desse universo em que os olhares se volvem para a religiao dos orixas,
nossa pesquisa firma um acordo epistemologico para o tratamento dos aspectos que
compoem a Orbita semidtica das nossas abordagens, levando em consideracao que
devem ser preservados, assim como preconizam os praticantes, elementos de
sustentacao e resisténcia dos ritos que permanecem hermeticamente firmes diante das
pressoes do progresso da histéria da humidade, das atualizacbes e das diversas
maneiras de adaptacao para manutencao dos mecanismos de tradicdo que persistem
no sistema religioso.

Nesse sentido, nossa tese, além de reivindicar que as vozes suprimidas de
sujeitos que nao participam de cenarios onde a supremacia branca, eurocéntrica e de
valores capitais de prestigio sejam, de fato, notadas e consideradas, enfim, essenciais
dentro dos diversos espacos de divulgacdo e apropriacao cientifica, como fruto das
trocas simbolicas que desenham o cenario das tradigoes.

Assumimos, assim, a responsabilidade de evidenciar aspectos da cultura negra,
da religiosidade negra/marginal que, desde sempre, é vista sob mera especulacao e nao
com provocacoes epistémicas para o desenvolvimento de estudos dentro de um cenéario
de relacoes nas culturas “vulgares” (RODRIGUES, 2009), a exemplo da semiotica. A
historicidade que acionamos para a construcao das nossas andlises e reflexoes leva em
consideragdo atributos que permitem compreender desde aspectos contextual-
pragmaticos que condizem a linguagem da “religiao dos escravos” — nossos ancestrais
que nao abandonaram suas praticas de fé e que por meio destas, resistiram a diversas
intempéries por ocasido de estarem, no momento, vivendo em um lugar onde a
hostilidade impressa nos mecanismos de opressao, violéncia, intolerancia e escravidao
serviam para encorpar formas de distanciamento entre estes e os demais.

Mesmo assim, tudo que envolvia a cultura “mistica” dos negros sempre
despertou muita curiosidade e, ainda, a iconografia religiosa dos orixas sempre se fez
presente na nossa cultura por ocasiao de contatos entre praticantes e nao praticantes e

isso permitiu que fosse formado, mesmo que intuitivamente, uma cadeia simbdlica
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passivel de intercompreensdes e intersubjetividades a partir de elementos de
linguagem que sao basilares para a constituicao semiotica antropolégica do candomblé
que aciona signos/simbolos constituintes de uma espécie de escritura e que se
ordenam, numa cadeia sintagmatica, numa formulacdo gramatical dos mecanismos
estruturantes da linguagem da religiao dos orixas.

Nestes termos, desenhamos a nossa tese em trés capitulos, a posteriori dessas
consideracoes. Firmam-se estes como estatutos epistemologicos para a organizacao do
pensamento em torno das classificacoes inerentes a concepcao de escritura
multifacetada, como componentes da linguagem do candomblé.

Ao primeiro capitulo oferecemos as implicaturas teorico-metodologicas para a
concepcao de uma linguistica da pratica (RODRIGUES, 2017) voltada as investigagoes
sobre culturas populares, a partir de aspectos importantes que auxiliam na concepcao
de linguagem subjacente a instrumentacdo dos constituintes epistemologicos que
regimentam a nocao de escritura, a nossa abordagem. A partir de luzes que indicam as
inclinagoes teodricas e a quebra de dualismos sobre nog¢oes de escritura e simbolos,
julgamos importante evidenciar as indicacGes cognitivas que se articulam na
justificativa do uso e da significacao de formas simbélicas que compdem a escritura do
sistema religioso investigado.

Também abordamos aspectos que se consolidam, no ambiente da “Semidtica
antropolégica”, nos termos de Rodrigues (2011), levando em consideracao postulados
que contemplam, a partir das contribuicoes de Durand (2012) uma “arquetipologia
geral” representada a partir de simbolos e suas motivacoes em diversas construcoes
imagéticas. Neste cotejo, abordaremos também outros aspectos que se regularizam a
partir do conceito de performance (ZUMTHOR, 1997; 2007), a partir do
empreendimento da “voz” como formadora de aspectos sécio-corporais.

No segundo capitulo, apresentamos o candomblé, a constituicdo mitica das
divindades do cenario religioso e concepcao/idealizacao dessas figuras na formacao do
inconsciente coletivo. Trataremos da ritualistica e enalteceremos eventos importantes
para os desdobramentos reflexivos que virao posteriormente, tais como cenarios da
religido, importantes a conducao das classificagoes mobilizadas no desenvolvimento
das analises realizadas neste trabalho. A concepcao do candomblé e sua formacao,
enaltecendo sua historicidade a partir de paradigmas contextual/pragmaticos numa
metodologia que entenda essas manifestacoes como sendo representacoes do/no

mundo: mitodologia.
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No terceiro capitulo apresentaremos as categorias que convergem com a
sistematiza¢do da noc¢ao de escritura do candomblé a partir de elementos (i) artesanais,
(ii) pictoricos e (iii) performaticos. Nessas categorias, se refletiu: primeiro, a respeito
de objetos do cotidiano litargico da religido, levando e consideracdo, por primeiro,
elementos como cores, entalhes, objetos com marcacgoes — reunidos para o tratamento
panoramico das primeiras inscricoes que participam das constituicoes materiais neste
nivel, na consolidacao dos primeiros sinais da cultura que investigamos; segundo,
tratamos do trabalho manufatureiro, observados na producdo e manutencdo de
indumentarias e ornamentos, bem como objetos utilizados na cena litargica e no
espaco-templo; terceiro, no ambito da gestualidade, da vocalidade e da corporeidade,
analisaremos as performances que constroem as relacées arquetipicas dos regimes
imaginarios nas praticas ritualisticas do candomblé.

Com base nestes elementos de analise, abordamos como alguns padroes estao
presentes para o desvendamento do destino, das categorias relacionadas aos
arquétipos reunidos nos mitos e que se desembocam como caracteristicas dos orixas
que regem a vida os “filhos de santo. Assim, sistematizamos, a partir de analises, o
nosso conceito de escritura, que ultrapassa limites convencionais de escrita, sobretudo
porque sao manifestagoes legitimas de uma cultura popular, transmitem histoérias de
um povo, narrativas de ritualisticas, sistematizam padroes, representam signos por
meio de imagens, vozes, gestos e regimes herméticos.

Insistimos em enfatizar que ndo nos preocupamos em dicionarizar expressoes,
tratar de lexemas, gramemas e/ou outros aspectos que fazem parte das sistematizacoes
linguisticas tanto estruturais como funcionais. Nos cabe, através de uma pesquisa
etnografica, radiografar o cotidiano simboélico sociocultural do candomblé, partir de
interfaces de uma escritura que se regimenta sob estruturas de uma semibtica

antropoldgica.
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Imagem 01: Abebé.

Século XIX. Origem: Rio de Janeiro. Descricao: Objeto ritual Oxum.
Colecao Policia da Corte. Década de 1880.

Fonte: Museu Nacional. Rio de Janeiro - RJ
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ESCRITURAS E SUAS INTERFACES SOCIO-HISTORICAS E CULTURAIS:
ASPECTOS EPISTEMOLOGICOS DA LINGUAGEM

Ao apresentar rotas de compreensao para a constituicao da nossa tese, lancamos
mao de um icone muito representativo no cotidiano da religido que investigamos: o
abebé. Sem querer adiantar preci(o)sas reflexdes tematicas a respeito de nosso objeto,
nos utilizamos do recursal metalinguistico para desenhar formulacoes a respeito de
uma escritura do candomblé que retine sentidos mais do que os oferecidos e
compartilhados por seus praticantes. Com isso, a nocao de escritura hermética,
fechada aos que compartilham ideias de uma cultura, transborda de maneira que os
significados encontrem complementariedade e didlogo com os diversos transitos
culturais que circulam por nossas terras.

De volta ao abebé, remetemos, para além do icone, a um imaginéario polissémico
nao condizente a pecha de que as culturas agrafas sao tidas como inferiores. Isso se da
pela “ndo-presenca” da palavra escrita, cuneiforme, fonético-simbolica,
convencionalizada, hegemonica... Este “espelho de Oxum” é uma prova de que as
tradicoes orais sdo responsaveis pelos moldes formais do discurso que, como
consequéncia, se transfigura de forma manuscrita. Nesse intento, h4 uma espécie de
retomada, recuo da voz que legitima sua permanéncia através da memoria.

Desde a organizacao do candomblé, enquanto sistema religioso, no Brasil, um
abebé sempre teve sua forma: estivel e fixa, como num esquema de consciéncia
poética, nos termos de Zumthor (1997, p. 81), ao passo que sobrevive por vias de uma
“forca” (destaque nosso) que é “delimitacio de uma matéria, modelizada, provida de
um comeco, um fim, animada de uma intencao, pelo menos latente”.

Pensar sobre formas simbdlicas que extrapolam o ambiente discursivo — ao
exemplo do abebé, este faz-se presente em diversas performances que se

circunscrevem nos schemes8 (DURAND, 2012) dessa divindade — é o mote para a

8 Generalizacao dinamica e afetiva da imagem, constitui a factividade e a ndo-substantividade geral do
imaginario. Aparenta-se ao que Piaget, na esteira de Silberer, chama "simbolo funcional” e ao que
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compreensao de uma tradicao cultural numa ritualistica onde os processos socio-
historicos atualizam as multiplas representacoes do mundo através de processos que
nao necessariamente atendam a perspectivas miméticas, no sentido mais classico do
termo.

Nestes caminhos, apresentamos este capitulo, ambiente onde discutiremos as
implicaturas teoricas para a concepcao de uma nocao de escritura refletida a partir de
construtos epistemoldgicos subjacentes a nocao de  Linguistica da pratica
(RODRIGUES, 2017), uma vez que nossas abordagens apontam para elementos
pragmaticos voltados as experiéncias linguageiras mais diversas que se abrigam nos
empirismos que moldam, hodiernamente, diversificadas investigacoes, a exemplo da
nossa, voltada ao enaltecimento dos produtos oriundos das culturas populares, a partir
de dois aspectos importantes: a constituicao de uma linguagem multifacetada, a partir
de formas simbolicas que figuram o cotidiano das culturas, em geral; concepcoes
simbélicas de imagens, vozes e escrituras, como eixos basilares da heuristica do
cotidiano religioso investigado neste trabalho de tese.

Ainda, refletimos como essa esfera epistemolégica se faz ciclica em processos
semidticos onde estao inseridos valores e constru¢oes humanisticas manifestadas pela
presenca do homem no curso historiografico das culturas. Além disso, refletimos quais
sdo os marcos linguageiros que possibilitam leituras e se articulam semioticamente

nestes Processos.

1.1 CONCEPCAO DE LINGUISTICA DA PRATICA

Uma das perspectivas gerais motrizes para nossas abordagens se empenha em
refletir quais os mecanismos que espelham a realidade social que produz, segundo
Rodrigues (2017, p. 70), “sujeitos-agentes, discursos e obras hibridas, num contexto
perpassado por praticas mediadas por atos tanto individuais quanto coletivos” em
eventos onde a linguagem do homem consolida imagens de sua historia sociocultural.

A tal concepcio, sdo caros os valores socialmente construidos em relacao aos
discursos e a materializacdo de praticas linguageiras que ultrapassam os suportes

midiaticos que circulam no cotidiano. Neste contexto, a presenca da etnografia se

Bachelard chama "simbolo motor". Faz a jun¢@o ja ndo, como Kant pretendia, entre a imagem e o
conceito, mas sim entre os gestos inconscientes da sensério-motricidade, entre as dominantes reflexas
e as representacoes. Sao estes esquemas que formam o esqueleto dindmico, o esbog¢o funcional da
imaginacdo. (DURAND, 2012, p. 60)
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revela mister, uma vez que sao enfatizadas as transformacoes oportunizadas pela
pluralidade de linguagens (vozes, performance, escrituras...) como componentes de
transformacao no/do mundo (RODRIGUES, 2011).

Esta perspectiva leva em consideracao a constituicao do mundo social a partir
de uma multiplicidade de sentidos, significados e significacoes gerados pelo homem na
construcao de sua realidade contextual. Esta teoria da pratica, como ramo da
linguistica contemporanea, leva em consideracio as subjetividades humanas
construidas nas trocas linguageiras, estabelecendo uma visao socioconstrucionista dos
discursos e das identidades sociais, segundo postula Moita Lopes (2003).

Alinguistica da pratica, como aqui chamamos, as lentes do pesquisador devem
se voltar as relacoes pré-existentes entre os sujeitos e os sentidos construidos a partir
de manifestacoes socio-historicas oportunizadas pelas multiplas manifestacoes das
praticas discursivas, dinamicas, sociais e heterogéneas do universo da linguagem.

Em seu estudo, Rodrigues (2017, p. 71) ainda vislumbra a necessidade de
retomar a teoria do habitus, de Pierre Bourdieu, para refletir sobre este recorrente
sujeito citado, “como membro de um campo cuja ado¢ao de habitus calculados se da
por meio de acoes, tendo em vista as reacoes do outro e os resultados pretendidos”.

Nao resta davida que estamos lidando com uma perspectiva antropolédgica no
que compete as interferéncias do homem na construcao dos sentidos materiais que
compoOem as dinamicas simbdlicas da humanidade. Este “novo” olhar estéa associado
ao fazer cientifico linguistico que rompe com forcas hegemonicas — muito além do que
se preconiza como estruturalista — para dar luz as reminiscéncias oriundas das praticas
sociais que enxergam e produzem simbolos/signos que revelam leituras diversas e
implicam multiplicidade de mundos de possibilidade, onde estdo inseridas multi
subjetividades que revelam narrativas do homem e do ambiente onde este se encontra
inserido.

Sobre o habitus, Rodrigues (2017, p. 70) defende que este é um aspecto

Formador de uma matriz cultural que predispoe o individuo a fazer
suas escolhas, o habitus é um dado consideravel para se pensar o
processo de constituicdo das identidades sociais no mundo em que
vivemos. Ele poe em evidéncia as experiéncias dos agentes que servem
como base para as percepcoes no processo de interacdo e me faz
arriscar na hipdtese de que cada um de nés faz do habitus morada, uma
espécie de vestimenta ou mascara.
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Embora as tidas “identidades” sejam encaradas por sua imutabilidade, esta
teoria nao deixa de considerar influéncias externas e dinamicas para sua reformulacao.
Esta subjetividade implica sensibilidade na leitura e compreensao do meio e viabiliza
a interacao entre sujeitos praticantes (ou nao), possibilitando descobertas entre si e a
partir de outros. Ou seja, “um jogo de interesses entre agentes que interagem a partir
da troca, adocao e reproducao de habitus individuais e coletivos” (RODRIGUES, 2017,
p- 70).

Para Bourdieu (1994), o habitus é

[...] um sistema de disposicoes duraveis e transponiveis que,
integrando todas as experiéncias passadas, funciona a cada momento
como uma matriz de percepcoes, de apreciacoes e de acées — e torna
possivel a realizacdo de tarefas infinitamente diferenciadas, gracas as
transferéncias analdgicas de esquemas, que permitem resolver os
problemas da mesma forma, e as corre¢oes incessantes dos resultados
obtidos, dialeticamente produzidas por esses resultados (BOURDIEU,

1994, p. 65).

Compartilhamos a ideia de Rodrigues (2017) de que o habitus esta sempre
aberto para ampliacao e aprimoramentos, se atualizando para suprir necessidades de
compreensao: de compreender e de se fazer compreendido, em culturas diferentes e
através de um processo linguageiro multiplo de envolvimento intersemidtico. Nestes
termos h4 uma espécie de jogo de interesses entre os sujeitos que interagem a partir da
troca, adocao e reproducao de habitus individuais e coletivos.

Neste estudo, o autor julga importante a designacao entre os agentes/sujeitos
que participam dessas trocas. Complexos ou hibridos sao os sujeitos que se dispoem
aptos para conviver num mundo interligado por valores simbolicos compartilhados
por todos e mediados por redes globalizadas (RODRIGUES, 2017). Neste sentido,
nosso estudo lanca mao deste construto para refletir sobre os habitus modeladores de
condutas e identidades sociais e culturalmente diversas, no sistema religioso conhecido
como candomblé, praticado no Brasil.

Essa visao de construcao subjetiva a partir de trocas que possibilitam
reconfiguracoes do sujeito destoa do que Cassirer (2001, p. 297) defende ao alegar que
“a linguagem dispoe de meios proprios e autonomos que servem exclusivamente para
desvendar e configurar” aspectos do mundo interior para compreensao do exterior. A
teoria do habitus, logo, em didlogo com a teoria da pratica, quebra essa perspectiva
imanente, convergindo com a nocao de que as expressdes através das quais a

linguagem reflete 0 mundo sdao apenas pessoais e suas relacoes possuem apenas um
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valor secundario e derivado, em comparacao com aquelas que tém a funcao de
determinar as coisas e os objetos.

Na linguistica da pratica, além do olhar dado aos sujeitos nos processos de
interacao (entre si, outros e com o mundo), sdo direcionadas reflexoes a respeito dos
contextos e cenarios onde estes individuos estao inseridos. As percepcoes do meio sao
responsivas pela conduta semiética de compreensao do contexto de atuacao entre os

membros de uma cultura. Assim,

A linguistica da préatica se interessa em investigar ndo apenas como o
agente faz uso da linguagem/lingua, suas regras e estrutura. Mais que
isso, ela busca aproximar os dados que as teorias objetivistas
fragmentaram. O momento é o da reflexdo critica, progressiva e
tolerante. Para a linguistica em questdo, é preciso saber quem fala
(Antropologia), em que momento (Histéria), sobre que condicoes
(Sociologia), estimulos (Psicanalise) e sob quais efeitos de linguagem
sao expostos (Semiotica) os sujeitos do discurso (Analise do Discurso).
Desta forma, devemos retomar o questionamento da formacao do
pensamento critico (Filosofia), das producoes advindas da mente em
constante observacao (Literatura) e arriscar por em duvida os
discursos que privilegiaram, por muito tempo, algumas vozes em
detrimento de outras. (RODRIGUES, 2011, p. 30)

Os interesses desse ramo linguistico legitimam uma praxiologia do cotidiano
sociocultural do homem como agente linguageiro que transmite — e troca — valores de
sua realidade a partir de mecanismos que revelam seu lugar social, enquanto sujeito
que produz sentidos através de multiplos eventos de interacdo situados nas
transformacoOes soOcio-histéricas que viabilizam leituras do mundo a partir de
referenciais imagéticos, discursivos e, sobretudo, mnemonicos que estao diretamente
ligados as tradi¢oes fenomenologicas das culturas.

Nos estudos que enfatizam as praticas dos sujeitos, enquanto agentes de cultura,
que manifestam os anseios do seu meio, uma teoria da pratica reflete os usos
linguisticos reguladores de estruturas comuns a compreensao dos signos/simbolos que
direcionam interfaces multifacetadas de formas de decifrar e ler o mundo, levando em
consideracao polissemias oportunizadas pelas subjetividades de individuos ou grupos
que dialogam e trocam experiéncias a partir de narrativas acerca de sua historia e de
como estes se transformam e se atualizam a partir de suas realidades e protagonismos.

A partir dos simbolos que compdem a linguagem de sua transicao entre os
periodos da historia da humanidade, o0 homem é responsavel pelas forcas dinamicas

de construcao e mudanca nos processos culturais que regimentam motivacoes para a
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implementacao de signos — sistematizacao das transmissoes semioticas, através de
simbolos. No desenvolvimento da humanidade, a sistematizacao desses simbolos é
implementada a partir de uma tecnologia grafocéntrica, em termos hegemonicos, que
valoriza convencoes escritas representativas recursivas para substituicao da palavra
falada, a partir de recursos de transposicao fonética, embora existam recursos mais

primitivos de comunicacao e de simbolizar o mundo.
1.2 CONSTITUICAO SIMBOLICA DA LINGUAGEM

A partir da histéria do homem e de suas formas de representar o mundo,
evidenciamos as motivagoes para a construcao de uma tese que foca, sobretudo, suas
abordagens a partir de uma perspectiva semio6tica antropologica da linguagem, de
acordo com os postulados de Rodrigues (2011) que evidenciam as materializacoes
como produtos da interacdo humana e tém a comunicacdo e a socializacdo como
condutores de intercompreensdo, num universo contextual e cultural que considera
elementos exteriores essenciais para significacdo simbdlica do mundo a partir de
agentes proprios da pratica socio-histérica da linguagem.

Consoante as contribuicoes da linguistica da pratica e da teoria do habitus, a
ideia de que na linguagem existem subjetividades nos processos de comunicagdo e
aquisicdo simbdlica tem na tradicdo semiodtica motivagoes para compreensdo do
universo simbolico a partir da construcao de uma realidade contextual onde o homem,
como sujeito semiotizador, como o responsavel por gerar sentidos, significados e
significacoes a servico dos processos sociointeracionais nas praticas de linguagem.

Em se tratando de simbolos, primeiramente os conferidos aos processos
litirgicos do candomblé compdem uma gama de elementos factiveis de leitura,
interpretacao e interacao — ou seja, conjunto de elementos semioticos. Esses simbolos
sao organizados a partir da estruturacao imagético-simbolica dos mitos que
sistematizam os ritos da religiao dos orixas.

O que aqui chamamos de simbolo se traduz como uma espécie de signo, com
definicao bastante ligada ao que a literatura linguistica evoca. Espécie por se tratar de
um ponto de partida para a leitura de um codigo em processo. Isso quer dizer que
preferimos a definicdo de simbolo por esta estar intimamente ligada aos valores

herméticos que estao nas subjetividades dos individuos que o interpreta, nos processos
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socio-historicos de culturas primitivas, na preservacao magico-ritualistica na producao
de sentido em grupos religiosos.

A concepcio de mito que evidenciamos ultrapassamos os limites da
representacao abstrata, considerando os regimes de troca (RODRIGUES, 2011; 2017)
para além dos processos de convenc¢ao, semelhanca e/ou contiguidade semantica em
que as relacoes entre mito, religiao e linguagem podem ser atestadas. Sendo o mito um
marco simbdlico da estruturacao de formacao de uma cultura, Cassirer (1972, p. 41)

atenta que

Para compreender a natureza peculiar da conceituacdo mitico-
religiosa, ndo somente por seus resultados, mas também em seu
principio e, além do mais, para ver como a formacao dos conceitos
linguisticos se relaciona com a dos conceitos religiosos e em que
caracteristicas essenciais ambas coincidem, é necessario remontar a
um passado muito remoto. Nao devemos temer aqui um rodeio pelos
campos da logica e da epistemologia, pois s6 a partir dessas bases é
possivel alimentar a esperanca de determinar mais precisamente a
funcdo desta classe de ideacdes e distingui-las claramente dos
conceitos do conhecimento empregados pelo conhecimento teérico.

Dessa forma, em nosso estudo, evidenciamos a concretude e a presenca
ritualistica simbdlica, correlata a nocao idealizagdo conceitual do mito, tanto em
objetos do cotidiano como em vozes e performances demarcadoras da concepcao de
escritura do cenério religioso em questao. O carater “secreto” desperta o interesse para
a formulacao de sentidos, a partir do que os “arquétipos” oferecem para sua formulacao
que resulta na compreensao dos mitos, levando em consideracdo processos
importantes como a histodria, a logica e as construcoes epistemologicas. (DURAND,
2012; JUNG, 2000, 2016; CASSIRER, 1972)

Por essa razao que lancamos mao de uma abordagem da linguagem que
considera métodos compreensivos proprios para as atividades praxeologicas do
homem, “de maneira que o objetivo do estudo é decifrar o sentido préprio de toda
realidade humana, de toda expressao humana da vida e do espirito” (PITTA, 2017, p.
21). Esta proposicao nos direciona a reflexao de que a matéria prima que viabiliza as
criacoes do pensamento, na estruturacao do percurso antropologico, é denominada a
partir do que se conhece por imaginario.

As nossas reflexdes, nos cabe entender esse termo [ou diretriz tebrica] como
uma “encruzilhada antropolégica que permite esclarecer um aspecto de uma

determinada ciéncia humana por um outro aspecto de uma outra” (DURAND, 2012, p.
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18). Essa demarcacao transdisciplinar nos permite enxergar possibilidades semioticas
proprias das atividades de linguagem onde o mito se convencionaliza pela estruturacao
do imaginéario que além de simbdlica, converge para uma concepc¢ao de escritura, como
elucidaremos no decorrer desta tese.

Bachelard (1990, p. 27), ao se referir sobre esta matéria, ressalta a imaginacao
como a reuniao de imagens que nos transportam para outros planos a partir de
componentes imediatos associados a “devaneios inevitaveis fortemente enraizados em
nosso inconsciente”, proporcionando a compreensao dos arquétipos que constituem
regularidades praxiologicas de contato, trocas e interagdoes permanentes.

Quando o homem estabelece simbolos comuns que designam sentidos
atribuidos a diversificadas situagoes, ha também inserido, neste processo, eventos de
categorizacao, por ocasiao do (re)conhecimento de imagens (signos) que representam
o mundo. Nesses termos, Lévi-Strauss (2012, p. 161), ao refletir sobre categorias,
espécies e nimeros, acredita que estes “sao aparentados de outras crencas e praticas,
direta ou indiretamente ligados a esquemas classificatorios que permitem apreender o
universo natural e social sob a forma de totalidade organizada”. Essa forma de contato
experimental que propicia (re)conhecimento de elementos do mundo e que viabiliza
todo o processo de referenciacao, a partir de modelos de exemplares mais proximos, é
conhecida, por algumas abordagens linguisticas, por categorizacao.

A categorizacio h4 a defesa, em termos cognitivos, de que esta é “o processo
que, através do qual, agrupamos entidades semelhantes” (FERRARI, 2018, p. 30).
Assim, elencar categorias de acordo com o papel referencial que elas desempenham é
uma atividade que se baseia nas praticas de socializacao dos individuos, entre si e em
contato com o meio, resultando na classificacao de objetos da natureza e de sua cultura,
baseados mediante as experiéncias que tém com o mundo”. (FURTADO DA CUNHA,
BISPO e SILVA, 2013, p. 14)

Por isso que as atividades humanas, desenvolvimento cognitivo, ritos, mitos,
representacoes e diversas outras formas de expressao de linguagens sao aspectos que
circulam a partir de esquemas de similaridade entre as culturas. Isso nos remete ao
que pensou Rodrigues (2011), em relacdo aos esquemas classificatorios que
estabelecem sentidos as praticas sociais do humano, explicam inclinacoes
epistemologicas que evidenciam uma linguistica da pratica, por refletirem
categoricamente as varias formas de representar o mundo por meio dos artefatos

culturais que dao sentido ao agir humano.
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Nao deixamos de recorrer, neste aspecto, ao que Benveniste (2014, p. 157)
enfatiza, a sua época, sobre a configuracdo semiol6gica, com énfase em “todo
comportamento social, toda relacio humana”. A defesa de que a lingua “semiotiza
tudo” e “semiotiza a si mesma” esta esplanada na formulacao de uma funcao referencial
a partir de sua instrumentalizacdo, ou seja, a materializacdo através da escrita — a
constituicao da escritura - esta encarada como um “instrumento para iconizar o real,
ou seja, o referente”.

A comunicacao, desde suas formas mais incipientes, sempre foi expressa a
partir de palavra escrita ou falada. No principio, restritamente através de uma
linguagem amparada por simbolos, mas sem a presenca recorrente de sinais ou
imagens estritamente descritivas. A escritura, neste contexto, surge a partir dos
primeiros simbolos que habitavam a humanidade, embora que, hoje em dia, tal
processo semiotico ainda se encontre persistente.

O simbolo, analogo as funcoes da escrita, nas culturas e sociedades é visto,
prioritariamente, em nosso trabalho, a partir do que postula Jung (2016, p. 18),
correspondente a um termo ou imagem que pode ser familiar no dia a dia das pessoas,
“embora possua conotacoes especiais além do seu significado evidente e convencional”.

Neste diapasao,

Os simbolos desempenham papel importante na vida imaginativa. Eles
revelam os segredos do inconsciente, conduzem a a¢ao por caminhos
que as vezes nao sao perfeitamente claros. A formacgao, o agenciamento
e a interpretacdo dos simbolos interessam a muitas disciplinas: a
histoéria das civilizacoes e das religioes, a linguistica, a antropologia, a
critica de arte, a psicologia profunda etc. (EPSTEIN, 1985, p. 66)

H4, ainda, a importante missao de pensar, como Durand (2012, p. 32) sugere,
uma “semantica das imagens”. Isso porque existem diversas posturas em relacdo ao
trabalho simbolico que encerra o imaginario. Nesse aspecto, faz-se importante para a
compreensao simbolica da imagem entender as “motivacoes” que a origina. Sao
enfatizadas, nesse mote, as elucubracoes saussureanas em relacao a articulacao do
signo a partir das nocdes de arbitrariedade e linearidade. A primeira, impede que a
reflexao do simbolo seja guiada por critérios autébnomos, cerceadores, fechados; ja em
relacdo a segunda, em se tratando da linearidade “do tipo de deducao logica, ou
narrativa introspectiva ja nao basta para o estudo das motivacoes simbolicas” nesse

parametro estruturalista.
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A ideia de motivacao atende critérios psicossociais que conflitam com algumas
construgoes subjetivas, no ambito individual, ndo apenas ligadas a fala. O que é
necessario ter como ciéncia é que para a definicao de simbolos do imaginario, nao ha
definicdo restrita definida pelos quadros da logica classica, como sugere alguns
direcionamentos de “teorias intelectualistas” que se equivocam com a construcao “da
concepcao de imagem estreitamente empirista” (DURAND, 2012, p. 28). Segundo
Rodrigues (2011), tanto Durand quanto Bachelard diferenciavam imaginacao e
imaginario. Para Durand, tomar o estudo do imaginario partindo de uma ideia de
imaginacao/fantasia era reduzir o valor do nosso objeto de estudo: o imaginario/o
mito. Para ele, o imaginario dialoga com a ideia de Jung de inconsciente coletivo. E
este fendomeno da psicologia analitica se arranja socialmente, e na mente da
pessoa/ego, pelo simbolo: materializacao do arquétipo. Um exemplo: a danca religiosa,
simbolica porque ritualistica. A danca é um género textual semidtico antropologico
(RODRIGUES, 2011), inaugura schémes/esquema de ativacao do arquétipo. Assim, a
“imagem simbdlica é a transfiguracdo de uma representacao concreta através de um
sentido sempre abstrato. O simbolo é, pois, uma representacdo que faz aparecer um
sentido secreto, ¢ a epifania do mistério” (DURAND, 1993, p. 11-12).

Baseados nesse carater transdisciplinar de nossa abordagem, ressaltamos que
a escritura que nos referimos, em seu carater simbolico, extrapola a representacao
fonético-fonolégica da linguagem, é um dos elementos que configura o registrual
mnemonico de uma cultura para regimentar uma escritura. Para Barthes (1971, p. 23),
dentre tantas outras percepcoes, a nocao de escritura é concernente a “um ato de
solidariedade historica”. Neste interim, também é evidenciado o carater ambiguo da
escritura: de confrontacdo de quem a produz com a sociedade; de transferéncia magica
de suas finalidades sociais para as fontes instrumentais de sua criacao.

Portanto, temos a escritura como uma linguagem que se impoe “[...] pela
unidade e pela sombra de seus signos, a imagem de uma fala construida muito antes

de ser inventada”. (BARTHES, 1971, p. 31)

1.3 DO SIMBOLICO A CONCEPCAO DE ESCRITURA

Quando pensamos em escritura, nos vem a mente o sentido sagrado do termo,
como em “Santas Escrituras ou Sagradas Escrituras”, o registro de mitos e ritos,

grafados em livros que constituem a Biblia, por exemplo, na religido catolica ou
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protestante. De fato, no curso da historia, essa no¢ao corresponde, no interior de cada
cultura, a funcOes materiais ou espirituais. “Do mesmo modo que, em suas
metamorfoses ela reflete tanto a imagem da sociedade dentro de usa evolucao
dinamica, como o papel especifico que lhe era designado” (MANDEL, 2006. p. 18).

A este mote devemos a definicdo de que a escritura seja uma forma de
expressao da linguagem e da sociedade. Com isso, Mandel (2006), ao esclarecer o que
chamamos de escritura reflete a sociedade e a histéria da humanidade, traz, para o seio
das reflexoes, a questao da transfiguracado de uma funcdo meramente linguistica para
a formatacdo do aparato conceitual. Em sua pesquisa, ele enfatiza que em todas as

épocas, nao por acaso,

A escrita respondeu no interior de cada cultura a func¢oes materiais ou
espirituais. Do mesmo modo que, em suas metamorfoses, ela refletia
tanto a imagem da sociedade dentro de usa evolucao dinamica, como o
papel especifico que lhe era designado. (MANDEL, 2006, p. 18)

O caréter ritualistico que envolve uma das funcdes primarias da escritura,
relativa a viabilizacdo da comunicacdo, surge no ambito celebrativo, no que condiz as
necessidades materiais e/ou espirituais. Essa informacao de ordem diacronica se
coaduna a noc¢ao do que o pictorico era o registro das manifestacoes divinas de uma
determinada época, estando ao lado, claro, de outras intencoes mais corriqueiras de
comunicacao.

Através da escritura como material paleografico de uma sociedade - ou até
mesmo, nos termos de Mandel (2006), que dialoga diretamente ao que propoe
Landowski (1992), sobre a sociedade ser refletida através da escrita, em seus “ensaios
sociossemiodticos” — ao categorizar o ramo da escrita e civilizacao, abracamos o que
Higounet (2003, p. 08) coloca a respeito do homem primitivo, que tinha como fungao
forjar “engenhosos arranjos de objetos simbdlicos”.

Nos dias atuais, o homem mantém a funcio de transfigurar a escrita e
semiotiza-la através de suas praticas de linguagem, corroborando com a nocao de que
esta é “mais que um instrumento. Mesmo emudecendo a palavra, ela apenas nao a
guarda, ela realiza o pensamento que até entao permanece em estado de possibilidade”
(MANDEL, 2006, p. 099).

9 Grifo do autor.
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Consideramos, pois, algumas prerrogativas para delinearmos aspectos
correspondentes a idealizacdao do conceito de escritura, a partir da fixacao da escrita

através dos tempos, como sinaliza Higounet (2003, p. 10):

a) a histéria da humanidade se divide em duas imensas eras,
antes e a partir da escrita. Talvez tenha o dia de uma terceira era
que sera depois da escrita;

b) a lei escrita substituiu a lei oral;

¢) contrato escrito substituiu a convencao verbal,;

d) a religido escrita se seguiu a tradicao lendaria;

e) e, talvez, nao exista historia que nao se funde sobre
textos°.)

Notemos que, embora a recorréncia pelo termo escrita, evidencializado pela
técnica e, até mesmo, dicotomizado pela mobilizacao de significantes da oralidade, os
suportes e as materialidades persistem na configuracao de um registro que atravessa
os tempos. Esta nocao, que independe da transfiguracao inscrita estrita, mas que reine
significados, imagens, arquétipos, performances, oralidades, vozes; é o que
consideramos como escritura.

O destaque, na passada citacdo, corresponde a reflexdo de que escritura
espelha as praticas sociais efetivadas em uma comunidade, a partir disto, € estabelecida
uma fixacdo, mas que nao é imovel, que é dinadmica, que traz elementos primeiricos,
mas se ressignificam de acordo com as necessidades da mutabilidade dos sinais

convencionais de linguagem.

Para que haja escrita ‘é preciso inicialmente um conjunto de sinais que
possuam um sentido estabelecido de antemao por uma comunidade
social e que seja por ela utilizado’ e ‘em seguida é preciso que esses
sinais permitam gravar e reproduzir uma frase falada’. (FEVRIER apud
HIGOUNET, 2003, p. 111)

Na crenca de que a escritura seja uma acepcao mais ampla do que a escrita, na
citacao de L. Février (apud Higounet, 2003, p. 11), refletimos que a aquisicao desses
simbolos se faz por “séries de desenvolvimentos mais ou menos lentos e acabados
segundo a mentalidade e a lingua das sociedades em que sao operados” (HIGOUNET

(2003), com base nisso, destaca que “conservando apenas as grandes linhas, podemos

10 Grifo nosso.
1 Destaques do autor.
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distinguir, porém, entre as tentativas primitivas e nosso sistema alfabético, trés etapas
essenciais: escritas sintéticas, analiticas e fonéticas.

Se pensarmos no surgimento do alfabeto, nos remetemos, portanto, as
primeiras tentativas de representacao grafica que nos permitia refletir sobre o estagio
embrionario desse tipo de materializacao linguistica. Retificando a proposicao, temos
Higounet (2003, p. 13), que assegura ser, estagio mais elementar da escrita, aquele em
que “um sinal ou um grupo de sinais que serviu para sugerir uma frase inteira ou ideias
contidas numa frase”.

Benveniste (2014, p. 158), antes disso, ja assegurava que

A criacao de um sistema grafico, para as linguas que nao possuiam um,
tem isso de particular, no sentido que nasceram independentemente,
mas com o mesmo proposito: traduzir um texto. A partir de um texto
lido, escrito (e nao somente de um texto falado), era preciso transmitir
todo mundo de nogdes novas. O processo de traduciao é duplo:
converter uma lingua em outra e converter, a0 mesmo tempo, um

sistema grafico em outro. Isso é algo totalmente diferente da
transmissao de um edito real, de um contrato, de uma carta.

A intencao do estudo de Benveniste era de conferir a linguagem escrita sua
caracteristica fenomenolégica quando reforca que esta pode sozinha dar a um objeto
ou a um processo qualquer o poder de representar. Essa caracteristica esta inserida no
hall das questoes ontolbdgicas onde a percepcao de semiotizacgao linguistica se encontra.
O foco dessa representacao esta na performance de denominar: dar nome e sentido as

coisas, aos processos. Nesses termos,

Para que um objeto seja ‘sagrado’, para que um ato se torne um ‘rito’, é
preciso que a lingua enuncie um ‘mito’, dé a razdo de sua qualidade,
torne ‘significantes’ os gestos ou palavras. Todo comportamento social,
toda relacdio humana, toda relacdo econOmica supoe ‘valores’
enunciados e ordenados pela lingua. As func¢oes inter-humanas mais
elementares, as que mantém a existéncia dos individuos, as fungoes de
producao e as de geracao, sao funcoes, antes de tudo, significantes, elas
se apoiam sobre relacoes de parentesco que consistem em sua
denominacao. (BENVENISTE, 2014, p. 157)

Todo esse processo tem relacdo intima com a escrita como processo de
materializacdo, ou seja, uma escritura, uma vez que esta retine, em sua acepcao,
significados, imagens, arquétipos, performances, vozes e oralidades. Numa perspectiva
historica, podemos encarar que a escrita esteve a servico da fixacao de uma mensagem

oral, como primeira premissa. Podemos pensar, a partir do que nos oferece essa



47

abordagem estruturalista, que existem outras fases ao estabelecimento da escrita: a sua
invencao, como precedente do desejo de fixar por escrito um livro, ou seja, uma
composicao escrita e nao mais mensagem falada.

Fixacdo, uma palavra-chave nessa abordagem historica conferida a escrita e
dada a verificacao da permanéncia do objeto gravado, convencionado e com frequéncia
de uso, faz-nos pensar, na citada reflexao de Barthes (1971), que enaltece a escritura
dentro de uma solidariedade historica, para que podemos desenhar a relacao entre a
criacdo e a sociedade, a partir das formas apreendidas na sua intencdo humana e

ligada, assim, as grandes crises da Historia. Assim, num tratado ontologico,

A escritura, sendo uma forma espetacularmente engajada da fala,
contém, simultaneamente, por uma ambiguidade preciosa, o ser e o
parecer do poder, o que ele é e o que ele queria parecer: uma historia
das escrituras politicas constituiria, portanto, a melhor das
fenomenologias sociais. (BARTHES, 1971, p. 36)

Embora consideremos que a escritura se performe por vias da fixacao grafica,
ainda nos causa certo estranhamento ter de conceber que, de acordo com prerrogativas
estruturalistas, a lingua independe da escrita (SAUSSURE, 2012). Essa nocao reforca
a ideia de que a escritura “é o principio organizador da sociedade” (BENVENISTE,
2014, p. 168), sendo considerada como um ato fundador.

Esse tipo de consideracao corrobora para a idealizacdo de que as civilizacoes
sdo organizadas por regimes graficos. Uma espécie de recurso (documental) que
permite radiografar culturas mais primitivas, através de recursos registruais que,
inicialmente, exerciam a funcionalidade escrita. Estes “recursos” extrapolam, em
algumas culturas, os limites da grafia e exercem funcoes semioticas que permitem a
concepcao de praticas cotidianas que produzem sentidos outros que necessariamente
nao estao ligados aos métodos propedéuticos de inscricao.

Pensar em uma difusao da escrita a partir de uma relagao estreita que esta tem
com a voz se deve ao fato de que esta, em processo de consolidacao como escritura,
servia, inicialmente, como destaca Zumthor (1993, p. 97), para fixar mensagens
inicialmente orais, mas esse método univoco de referenciacdo semiotica revelou
problemas, principalmente por ocasiao de que “a impregnacao das sensibilidades e dos
costumes pelos valores que a manuscritura engendra[va] ndo comecou a mostrar seus
efeitos antes do século XV”. Essa percepcao de sentidos nao seguia um padrao formal

paramétrico, revelando que as transformacOes necessarias para esse processo



48

ocorressem mais cedo num lugar e mais tarde em outro, por exemplo. Dessa forma,
Zumthor (1993) ressalta que a saturacido escritural, caracteristica da cultura
"moderna", se produzira de forma tardia, em algumas culturas.

A escritura, enquanto produto semiotico, para efeitos de consolidacao,
depende também da reincidéncia de praticas de linguagem presentes no cotidiano, que
envolvem certo esquematismo na producao de formas e suportes. Estas se estruturam
como recurso simboélico, sob auxilio da memoéria, tendo a funcdo de conservar
informacoOes, atualizar impressoes ou representacoes do passado, como sugere Le Goff
(1994). Com o reconhecimento e a valorizacdo dessas praticas fixadas pela
reiterabilidade dos usos, simbolos, assim como imagens, arquétipos e performances,
sdo consideradas, em nossa abordagem, formas de escrituras que se autossemiotizam
a partir de multiplas atualizacoes e “constitu[em], em grande parte, os ‘estilos
culturais” (ELIADE, 1991, p. 172) da religiosidade africana que nos dispomos
investigar nesta tese.

Com base no exposto, julgamos importante destacar que, como viabilizador de

escrituras de uma sociedade,

O simbolismo acrescenta um novo valor a um objeto ou a uma acao,
sem por isso prejudicar seus valores proprios e imediatos. Aplicado a
um objeto ou a uma acdo, o simbolismo os torna ‘abertos’. O
pensamento simbolico faz ‘explodir’ a realidade imediata, mas sem
diminui-la ou desvaloriza-la; na sua perspectiva, o universo nao é
fechado, nenhum objeto é isolado em sua prépria existencialidade:
tudo permanece junto através de um processo preciso de
correspondéncias e assimilacoes. (ELIADE, 1991, p. 178)

A partir disto, conseguimos compreender que nesse processo de concepc¢ao
simbdlica, enquanto escritura de uma cultura religiosa, os elementos constituintes nao
sdo autonomos e descontextualizados, seguindo um dinamismo natural de
mutualidade da linguagem. A transformacao do mundo pelo simbolo, que Eliade (1991)
defende, tem a ver com as transformacoes sagradas que um objeto sofre, embora
permaneca ele proprio e tenha como ponto de partida suas caracteristicas prototipicas.
Dessa forma, o papel da memoria, neste cendrio, € de oportunizar a compreensao dessa
transfiguracao relacionada a praticas e objetos do cotidiano.

As analogias que realizamos para comprovar o status semidtico dos
denominados objetos de memoria (RODRIGUES, 2011), isto é, imagens, vozes e

performances, considerados em nosso estudo como artefatos culturais das escrituras
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do candomblé, nos termos de Zumthor (1993, p. 99), se qualificam e se aperfeicoam
oportunizados pelas investigacoes cientificas com base nesses estudos. O que precisa
ser enfatizado, de acordo com as diretrizes epistemolbdgicas que encerram essa
abordagem, que “a técnica da escritura ¢ dificil de dominar e exige rara competéncia”.
Isso se da pela diversidade de fases que sao assumidas pelo mesmo homem, no mesmo
tempo, mas em situacoes contextuais multiplas de producao de sentidos.

Ao considerar esses aspectos, notamos certa instabilidade em considerar que
a escritura, tao somente, tenha a funcao de fixar o texto, ja que evidenciamos mais
elementos que extrapolam os limites grafocéntricos, uma vez que “o texto depende, as
vezes, de uma oralidade que funciona em zona de escritura, as vezes (e esta foi, sem
duavida, a regra nos séculos XII e XIIT) de uma escritura que funciona em oralidade”.
(ZUMTHOR, 1993, p. 98)

1.4 ESCRITURA E [OBJETOS DE] MEMORIA

A nocao de memoria ¢é a forca vivaz para a presenca dos elementos das
escrituras do candomblé dos dias de hoje, reforcando a sensacao de que “o escrito é
mais intensamente esquecido quando — como a primeira vez em Alexandria — se
queimam bibliotecas” (WEINRICH, 2001, p. 22)

A vivacidade das tradicoes orais estd condicionada a recorréncia e
manutencdo da memoéria sobre contextos e cendrios culturais. Dessa forma,

consideramos, portanto, enfatizar que

[...] a memoéria depende das estruturas social, historica e politica. Elas
sdo promotoras e produtos de imagens, de resultados veiculados por
essas imagens e dos sujeitos que movem e s3o movidos por esses
sentidos, que falam do passado e assumem vozes, de certo modo,
apropriadas para cada espago-tempo de atuacido dos sujeitos, dos
objetos e dos valores que surgem dessa relacdo. Isto é, os sentidos
ideologicos negociados pelos sujeitos e os objetos de memoria vao
trazendo o tempo para proximo daquele que o idealiza eterno. Possuir
um objeto é queré-lo para sempre vivo e do seu lado, como relato de
uma experiéncia ou confirmacao de um desejo reprimido e que aflora
no ato de possuir um tempo. (RODRIGUES, 2011, p. 139).

A memoria, enquanto paradigma fundamental para elucidacao de objetos,
tempo, historicidade dos componentes que fundam a escritura do candomblé é

enfrentada, na maioria das abordagens de vieses soOcio-antropolbégicos — e aqui
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acrescemos valores semidticos — como fendomeno organizador de informacoes (dados)
para sistematizacdo de aspectos soécio-historicos catalizadores das linguagens
aperfeicoadas pelo homem no desenvolvimento das culturas, povos e civilizacoes.
(HALBWACHS, 1968; LE GOFF, 1994; RODRIGUES, 2011; COSTA, 2013)

Se a sociedade se assusta com uma das mais ameacadoras patologias
contemporaneas conhecida por mal de Alzheimer que tem como caracteristica a do
paciente ter dificuldade em fazer as relacoes identificatorias, como nao coisas que
incidem exatamente na auséncia de relacoes do paciente entre as “palavras e as coisas”,
também sao de assustar determinados tipos de ‘patologias” culturais que, como um
mal de Alzheimer se impéem como uma doenca cultural que solapa a propria
identidade do sujeito social provocando uma auséncia total de memoria cultural e, por
conseguinte, uma fragmentacao da identidade que é o primeiro e mais importante
valor — patrimonio — de que se dispoe.

Sociedades e nacoes que nao investem em suas memorias também provocam
um surgimento de um “mal” proporcionando um ‘apagamento’ das identidades dos
sujeitos sociais e porque sao seus patrimonios material e imaterial que lhes dao
sentido. Essa identidade depende exclusivamente da memoria e de relacGes, de
palavras e nao de coisas, por isto é patrimdnio imaterial cuja materializacdo sempre
dependera das memorias dos sujeitos sociais e da memoria coletiva. (HALBWACHS,
1990; WEINRICH, 2001; RICOEUR, 2007)

H4 uma tendéncia, na poés-modernidade, em se maximizar uma espécie de
fosso construido entre o sujeito social e sua memoria cultural. Ai se abriga Les lieux de
mémoire’2, de acordo com Pierre Nora (1987), analoga a acepc¢ao de coracao do logos.
Neste, e em diversos outros contextos, a memoria deve, portanto, ser analisada como
parte de um debate publico em que as narrativas do passado distante e proximo se
decantem também como argumentos mobilizadores das identidades e do
pertencimento social.

Por conseguinte, temos a memoria como uma espécie de escritura que organiza
e atualiza as praticas sociais a partir de simbolos/signos e imaginarios que
semioticamente possibilizam a compreensao das vicissitudes das praticas linguageiras
humanas que possibilitam leituras multifacetadas das culturas mediante dados de

histéria coletiva e individual.

12 Lugar da memoria.
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Com base na ideia de determinacao social do conhecimento humano,
Halbwachs (1968) defende, em suas investigacoes, que a memoria tem a funcao de
instituir o homem como ser social. Nesse contexto, o pensamento coletivo é analisado
a partir das singularidades do pensamento individual, para justificar a inter-relacao da
memoria individual com a coletiva. Disso surge a institucionalizacao do ato de lembrar,
como atitude nao autébnoma que revela dinamicas sistematizadas da vida em sociedade
e seus espacos sociais. Assim, quando sugerimos o lugar de uma cultura baseada em
aspectos religiosos, estamos situando sujeitos agentes responsaveis pela manutencao
e propagacao dos ritos que sao tecidos pela recorréncia da memoria e das trocas entre
os praticantes, através dos dogmas compartilhados socialmente.

Nesse tocante, remetemos a nocao de memoria social, preconizada por Le Goff
(1994), que corresponde as representacoes originadas de cada periodo historico a
partir de simbologias do imaginario coletivo de uma determinada cultura em constante
imbrincamento com a nocao de memoria historica que representa as sociedades orais
e escritas.

Halbwachs (1990) relaciona a memoéria a participacdo em um grupo social
(real ou imaginario), em uma comunidade afetiva, de forma que, quando nos
lembramos de algo, deslocamo-nos de um grupo a outro, em pensamento. Acerca desse
carater social, podemos pensar o quanto a memoria do individuo depende das palavras
dos outros, das historias lidas ou contadas, das obras de arte, que sdo sociais nao s6 em
termos do contexto em que estdo inseridas, mas por serem producoOes historicas. A
memoria, para Halbwachs, depende da linguagem, dos significados constituidos
socialmente.

Costa (2013, p. 176), sobre o aspecto outrora evidenciado, justifica que
“memorias e tradicoes sao companheiras inseparaveis da natureza humana, presentes
em todas as culturas, formando o alicerce da construcao dos saberes coletivos”. Para o
autor, alguns tipos de memorias se ligam as sociedades orais e outros vao se
estabelecendo nas sociedades escritas correspondendo as necessidades de cada povo
em seus contextos proprios de carater historico e social.

Nesse diapasao, a memoria, exerce um papel semiotizador importante para a
pratica de producao de sentidos do imaginario coletivo e essa relacao atrelada a
“capacidade das imagens de produzir um pensamento, e um pensamento caracterizado

pela mediacao de imagens, € o que se chama de simbolo”, de acordo com Wunenburger

(2013, p. 313).
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Entender como se processa a constituicdo dos simbolos a partir da memoéria
como recurso viabilizador, em nossas reflexdes, indica a observacao dos elementos que
configuram os monumentos deste sistema religioso. Rodrigues (2011, p. 105), neste

diapasao, nos oferece o conceito de objetos de memoria, ao sugerir que

E preciso, pois, religar os objetos de memoria, os homens e os tempos,
e fazer uma leitura desse memorial da vida humana, inserido num
conjunto de lugares de memoria, tendo em mente que todo documento
¢ verdadeiro ou falso, ndo concomitantemente, mas dependendo de
trés aspectos que concordamos ser os responsaveis pela significacao do
objeto de memoria no universo sociocultural humano: o sujeito, o local
e o tempo.

Segundo Rodrigues (2011), a ideia de monumento, que precisa ser bem
explicada, conduz a um objeto idealizado para ser duravel se consagrando como
alegoria da memoria. Nesta amalgama estao inseridas producoes e praticas de sujeitos
que, preocupados com o futuro, assumem a tarefa de historicizar os feitos e os efeitos
do homem como acontecimentos mobilizados a partir da lembranca dos eventos. Desta

relacdo surge a ideia de documento que

Preso em teias discursivas de ideologias de memoria, [...] também pode
ser um monumento e figura como testemunho de um momento, de um
contexto, de uma pratica social. Seu valor reside no fato de ser meio ou
canal de interacao entre sujeitos. Ele se faz voz que assegura uma —
verdade —, nem sempre confiavel para uns, pois cada documento
enuncia o que o destinatario quer ouvir/ler ou o que o enunciador
julgou ser coerente com os designios do seu interlocutor.
(RODRIGUES, 2011, p. 105)

Constatamos esta ocorréncia quando caracterizamos elementos que compdoem
a escritura do candomblé, a partir de elementos simbélicos que estao presentes em
critérios pictoricos, performaticos e magicos e se regulamentam como monumentos da
memoria coletiva dessa cultura que se efetiva através de praticas religiosas
tradicionais, que acompanham as transformacoes do mundo atualizando seus ritos.

O poder simbolico presente nos aspectos signatarios investigados
implementam uma escritura que revela uma espécie de reconstrucao da memoria,
consolidando monumentos de uma cultura imaterial, como marcas primitivas,
sistematizacao de cores, rituais permanentes imutaveis, gestos, insignias etc.; além de
recorrer a instrumentos semioldgicos invisiveis, como no caso da voz; como também

dinamicos imagéticos.
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As imagens, que também se constituem como objetos de memoria,
transcendendo as elucubracoes estrutural-antropologicas, se autoconstituem como
referentes de um mundo em movimento, dindmico, motivado, movente, que se referem
ao processo natural da linguagem: a de se expressar a partir de contextos.

Sobre contextos, julgamos mister, nesta nossa abordagem “[...] como o nome
sugere, o que vem antes e depois da palavra” (FERRAREZI JUNIOR, 2010, p. 116),
como um evento onde se renem sentidos contextuais que se especializam em cenarios
possiveis (reais ou imaginarios) de enunciacao. Nestes termos, a nocao de cenario,

surge, cara a nossa pesquisa, por abranger

[...] além de um conjunto de conhecimentos culturais, e de um processo
de atribuicao de sentidos progressivos em um roteiro cultural [ ...] todos
os fatores relevantes do ponto de vista dos interlocutores para a
especializacao dos sentidos dos sinais. Esses fatores incluem todo
complexo conjunto situacional que envolve a enunciacio, desde as
roupas de que enuncia (isso é importante, por exemplo, num ato de
pedido de namoro) até elementos fortuitos que se relacionem de
qualquer forma ao que enunciou (como um avido que passa por sobre
os falantes na hora da enunciacao, se, de qualquer forma, esse fato
interferir no processo de especializacdo do sentido). (FERRAREZI
JUNIOR, 2010, p. 117)

Esta reflexdo nos indica que as praticas simbdlicas (linguisticas/semioticas),
especializadas no cotidiano das praticas religiosas, no candomblé, como em outras
searas, sao responsaveis pelas construcoes referenciais e do mundo, de acordo com
suas interacOes experienciais. Nesse sentido, consideramos, pois, que a vida em
sociedade, a percepcao e a referenciacdo aos simbolos que a compdem, “desenvolve um
continuum de atos que se sucedem, mas que também se superpéem, e que podem ser,
para fins de estudo, isolados em eventos”. (FERRAREZI JUNIOR, 2018, p. 21)

1.5 CONCEPCAO DA RELACAO SIMBOLO-MITO

Esta dltima consciéncia, relacionada aos aspectos mi(s)ticos que abordamos
em nosso trabalho de tese, se desdobra, nas culturas mais recentes, a partir de
explicacoes da palavra escrita, o que possibilita o acesso, por vezes equivocado e
desordenado, as significacoes dos signos ritualisticos da religido que colocamos em

tela. Nao é mera tautologia afirmar que, num passado ainda recente, a manifestacao
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desses significados nao se realizava precisamente em vias de uma decodificacao de
letras, como € praxe no cotidiano de uma cultura grafocéntrica.

A presenca do simbolo-signo que se articula através de imagens simbolicas e
vozes do corpo, nas praticas desta religiao que nos dispusemos a investigar, configura
o que chamamos de escritura. A nossa perspectiva, este conceito revela-se como uma

forma de ampliar a busca de

[...] explicacoes e sentidos para praticas e concepcoes do candomblé,
descobrindo que o mito esta impregnado nas cantigas, nas cores e
desenhos das roupas e colares, nos rituais secretos da iniciacdo, nas
dancas e na propria arquitetura dos templos e, marcadamente nos
arquétipos ou modelos de comportamento dos filhos de santo, que
recordam no cotidiano, as caracteristicas e aventuras miticas do orixa
do qual se cré descender o filho humano. (PRANDI, 2001, p. 19)

Existem, nos debrucamentos a partir de vieses semioticos e antropolégicos,
sobre os processos miticos que legitimam a formacao das culturas, premissas sobre a
relacdo que eles tém com os simbolos da humanidade. Campbell (1990, p. 06)
recomenda, nesses termos, que os individuos apendem sobre os mitos de diversas
culturas, uma vez que esta pratica possibilita a compreensao de simbolos velados da

nossa propria cultura (ou religido, em seus termos).

Lendo mitos. Eles ensinam que vocé pode se voltar para dentro, e vocé
comeca a captar a mensagem dos simbolos. [...] O mito ajuda a colocar
sua mente em contato com essa experiéncia de estar vivo. Ele diz o que
a experiéncia é. (CAMPBELL, 1990, p. 06)

A proposta de Campbell (1990; 2015) relacionamos uma espécie de alteridade
cognitiva que estd por tras do agir cientifico em relacado a reflexdo cientifico-
epistemolbgica que referenda o dever ao conhecimento dos valores culturais de
diversificadas sociedades e culturas em contato.

Essa nocao de alteridade esta compreendida no reconhecimento das diferencas
que resultam a diversidade dos povos, das culturas em geral. A cognicao esta para o
reconhecimento (experiencial ou visual) de suas praticas. Quanto a isso, Mathias
(2019, p. 19) reflete que “a diferenca é uma condicao humana perceptivel na cultura.
Os hébitos, as crencas, os costumes, as artes de outros povos constituem a imensa

pluralidade de formas visuais, plasticas, sonoras, poéticas, da criatividade humana”.
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Nesse sentido vislumbramos a proposta de encarar o mito como um sistema
vivo, conforme a reformulacao de Eliade (2016), ao explicar que ha uma tendéncia
contemporanea de assumir o mito de acordo com aspectos mentais, ou meramente
histéricos onde os acontecimentos sao enfrentados com teor ficcional. Ainda, levando

em consideracio, um aspecto importante ao considerar que

[...] as sociedades onde o mito é — ou foi, até recentemente vivo no
sentido que fornece os modelos para a conduta humana, conferindo
por isso mesmo, significacdo e valor a existéncia. Compreender a
estrutura e a funcao dos mitos nas sociedades tradicionais nao significa
apenas elucidar uma etapa na histéria do pensamento humano, mas
também compreender melhor uma categoria’3 dos nossos
contemporaneos. (ELIADE, 2016, p. 8)

A relacao entre mito e producdo de sentidos, evidenciada pela presenca da
“significacdo” nos processos de compreensao do mundo, nos remete ao que Barthes
(2001) sugere como entendimento dos processos em que o mito instaura as relagoes
de construcao de sentidos, a partir das trocas viabilizadas nos processos de
comunicacdo. Nos interessa essa reflexao, apenas como ponto de partida para uma
ampla compreensao, cujo direcionamento indica uma reflexao de carater semiologico,
tendo em vista que, nesse aspecto, o mito é considerado uma “forma” que reproduz
condic¢oes de funcionamento da sociedade.

Nesta acepcao, a concepcao de mito esta atrelada ao fazer discursivo, por
ocasido deste representar falas que perpassam pela historia do homem na
humanidade. Contudo, nos deparamos com uma certa instabilidade na definicao de
que “tudo pode ser mito”, uma vez que “o universo é imensamente sugestivo” nao
correspondendo ao ideal de que este tenha “limites formais” como caracteristica plena
de um pensamento estruturalista, conforme o que postula Barthes (2001, p. 131).

Esse tipo de correspondéncia é marcado como um empreendimento para

compreensao do mito, considerando um pensamento epistemologico sausureano que

13 Grifo nosso. Para reforcar a importancia de valores cognitivos ligados aos fen6menos da categorizacao
(BARBOSA, 2018, p. 33) que, também, “enquanto processo funcional, é verificado a partir de
mecanismos de prototipicidade, ou seja, a propria categorizacao é avaliada sob uma 6tica de protétipos”.
No principio, Aristoteles, baseado em um pensamento objetivista, acreditava ser possivel compreender
o mundo através de nosso pensamento logico, na intengdo de deflagrar a esséncia das coisas e falar
corretamente sobre elas. Essa concepcao de mundo condiz, por exemplo, com o ato de nomear coisas,
onde é tracado um perfil para que o objeto seja diferenciado de outras categorias, de outras
denominagoes. Rosch (1975 apud LIMA, 2010, p. 116) transformou a categorizagdo numa questdo de
pesquisa criando o modelo de protétipo baseado na tese de que, “se no modelo classico as categorias sdo
definidas somente pelas propriedades que todos os membros da classe possuem, entdo nenhum membro
pode exemplificar a categoria melhor que outro”.
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o enfrenta como signo, onde o problema da significacdo estd dimensionado a
implicaturas sistematicas que nao dao conta de aspetos nao auténomos (motivados),
heterogéneos, multifacetados, como sugere as investigacoes em torno desta tese.

Isso pode ocorrer como uma tendéncia justificada nas determinacgoes
epistemolodgicas no seio dos paradigmas fundantes do pensamento a época. Ou até
mesmo, levando em consideracao que a relacao mito x fala é o fator primordial nesse
campo, como notamos numa leitura rapida. O que é proposto para a compreensao de
mito, como signo, para Barthes (2001), é que este seja resultado de um “esquema
tridimensional” sugerido a partir de uma cadeia semiologica preexistente, que este seja
um “esquema semiolégico segundo”, ou seja a nocao de lingua como sistema
linguistico, que compde um signo, de acordo com Saussure (2012, p. 47) e o seu lugar

nos “fatos humanos”.

Esquema 01: Mito, como “espacializacdo” metaférica

1. signifi- | 2. signifi-
Lingua cante cado

MITO 3. signo
I. SIGNIFICANTE | II. SIGNIFICADO

II1. SIGNO

Fonte: Barthes (2001, p. 137)

A proposta semiologica de Saussure (2012) se baseia na representaciao de
significados que resultam o signo como um fator importante para a compreensao do
sistema formador de uma lingua: um sistema. Sobre isso, o fator social que interessa a
este segmento esta relacionado aos frutos convencionais que determinam as escolhas
ideais de um grupo social.

Voltando ao esquema de Barthes (2001, p. 137), para a concepcao de lingua
nao ha refutacio ao que Saussure preconiza, mas o desdobramento do conceito sugere
que a formacao do signo, contemplando significante e significado, resulte em outro(s)
signo(s): neste ponto a formacao desse signo-mito é formado por “matérias primas da

fala*4 mitica (lingua propriamente dita, fotografia, pintura, cartaz, rito, objeto etc.)”.

14 Grifo nosso.
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Observamos que os elementos trazidos para a formulacao de signo extrapolam
as nocoes de conceito e imagem acustica, ja que estas “representacoes” sao frutiferas
representacoes mentais que sugerem a formacao iconica dos modelos imagéticos da
fala: aqueles que resultam as famosas impressoes psiquicas de sons, conforme
aprendemos quando iniciamos nossas leituras em linguistica estruturalista.

Contudo, pensar em simbolo-signo nao nos desvencilha da nocao de
arbitrariedade que lhe esta inserida no seio das abordagens formalistas. Esse contexto
implica uma certa tensao no que se compreende como relacio natural entre
significante e significado (imagem acustica e sentido), uma vez que ao considerar que
o signo linguistico nao é motivado, h4 implicito o fator cultural oportunizado pelas leis
de convencao, nos acordos de representacdo estabelecidos pelos membros de uma
sociedade.

A nossa compreensio, cabe-nos esquematizar um cline’5 para a compreensio

linear desta construcao/relacao:

SIGNO >MITO = MITO > SIMBOLO = SIMBOLO > ESCRITURA

Apoiando-nos em paradigmas circunstanciados a nocao de mito, construimos
uma forma de contemplar a compreensao, como “forma alvo”, sou seja, o ponto de
partida, até a chegada da “forma fonte”, que corresponde a finalizacao do fenémeno
enquanto processo. A viabilizacdo deste esquema encontra-se na ampla reflexdao
teorica a respeito do mito, onde a dicotomizacao nao se faz exequivel dentro de um
contexto rizomaético6, em que as confluéncias tedricas se encontram numa sistematica
radicula de compreensao do acontecimento.

Al encontramos a justificativa de que o mito € fala, ja que mito, neste diapasao,
é signo e o signo esta disposto a gerar significado das palavras. Mas e os significados

que nao conseguem ser expressos por meio das palavras? Epstein (1985), ao refletir

15 Percurso. Em abordagens linguisticas ndo formais, este termo se refere a um movimento
“unidirecional” de formas nas rotas de mudanga, levando em consideracao que esses processos nao
mudam/atualizam de forma abrupta, considerando as etapas intermediarias.

16 De rizoma. Nos termos de Deleuze e Guattari (2007), o rizoma é um importante instrumento para a
construcao de uma teratologia, significando de forma veemente em relacdo a producao de processos de
subjetivacao, em que geralmente os olhares e decisoes metodolégicas recorrem a pontos de partida — de
onde sdo construidas formas de pensar os processos — estes pontos de partida sdo erroneamente
tratados como raizes. Destas raizes sao construidas arvores explicativas, uma lbgica de bifurcacao de
categorias que dao origem aos galhos e assim por diante. Neste sistema, a multiplicacdo dos conceitos
se desenvolve tendo em vista o processo linear da raiz as pontas.



58

essa questao, considera a possibilidade de que existam palavras e imagens simbdlicas,
quando estas representam algo a mais que o significado imediato e obvio, meramente
convencionalizado, nao da conta. Isso porque, para ele, o simbolo “tem um aspecto
‘inconsciente’ que nunca esta definido com precisao ou completamente explicado...’.

Esta é uma ideia baseada em Jung (1992, p. 20), ao esclarecer que

uma palavra ou imagem é simbolica quando implica alguma coisa além
do seu significado manifesto imediato. Essa palavra ou essa imagem
tem um aspecto (inconsciente), mas amplo, que nunca é precisamente
definido ou de todo explicado. E nem podemos ter esperancas de
defini-la ou explica-la. Quando a mente explora o simbolo, é conduzida
a ideias que estao ao alcance de nossa razao.

Nessa perspectiva ha dois aspectos julgados importantes. No primeiro, a
defesa de que no simbolo ha sempre um residuo implicito, uma vez que geralmente é
completamente esclarecido explicitamente. Segundo, “em todo simbolo ou toda
relacdao simbdlica deve haver alguma forma de semelhanca” (EPSTEIN, 1985, p. 68),
isso porque sdo sistemas de representacdo com grau de iconicidade fraco, porém
jamais nulo, pois eles refletem sempre um objeto simbolizado. O grau de iconicidade
do simbolo, nesse sentido, é, portanto, semelhante aquele que existe entre uma
metafora e o significado por ela transposto.

Sobre a compreensao de inconicidade, nao ha manifestacao logica desta nocao
através de um prisma formalista, uma vez que a caracterizacao desse processo se abriga
nos eventos experienciais, onde fatores cognitivos sao acionados. Segundo Furtado da
Cunha (2013), como a linguagem é uma faculdade humana, a suposicao geral é a de
que a estrutura linguistica revela o funcionamento da mente, bem como as
propriedades da conceitualizacao humana do mundo.

Levar em consideracao esses elementos que formulam um sentido simboélico
com objetos das culturas humanas, nos faz pensar na arquitetura de uma semiética
antropolégica (RODRIGUES, 2011), na qual se consideram estruturas imaginarias
(DURAND, 2012) dos modelos simbélicos que ultrapassam o campo do plano
[meramente] linguistico. Isto é, uma amalgamacao que encerra os processos de
assimilacao das imagens-simbolos, em relacao ao uso da linguagem em suas rotas de
mudanca e atualizacdo onde o habitus agindo intimamente com a nocao de tradicao
oral sao fatore preponderantes de inovacao semiotica.

Essa relacao de construcao simbolica evidenciada pela historicidade cultural

do homem nos eventos de referenciacao e representacao do mundo sugere a reflexao
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de que sujeitos se apropriam dos simbolos/signos em sua atividade linguageira
cotidiana, colocando-os em relacdo com seu estoque de conhecimento, ou seu
inconsciente pessoal, nos moldes de Jung (2000), com seu mundo cotidiano,
ressignificando-os. (LONGHIN, 2014)

Ainda nessa amalgama cognitiva, expandimos a nocao de simbolo, sob a
interferéncia das vicissitudes que contrastam as significacoes realizadas pelo homem-
sujeito, como concentracoes de ideias expressas nas imagens e expressoes que
compoem o universo cultural de um povo, sempre relacionado as metaforas do
cotidiano, pelo fato de, algumas vezes se apresentarem como objetos sensiveis que sao
aplicados a entidades abstratas.

Concordamos com Dell’Isola (1998, p.40), na contemplagao de que a metafora
faz parte da vida diaria, nao apenas na linguagem, como também no pensamento e na
acao. Por isso, o significado simboélico se distancia do significado literal, em muitos
contextos em que a interpretacdo do simbolo precisa ser expandida, levando em
consideracdo subjetividades experienciais de cada individuo enquanto sujeito
semiotico criador e transformador da cultura (RODRIGUES, 2011).

Dessa forma, “a metafora visa ser um fendmeno essencialmente discursivo, no
qual o sujeito encontra espaco de liberdade ao subverter as regras da lingua para
inscrever sua subjetividade criativa” (ZANOTTO, 1990, p. 23). A metafora se desdobra
em um contexto referencial que contém marcas culturais que estimulam as criacoes do
homem em relacdo ao universo e com as suas proprias relagoes com o mundo.

Em Cassirer (1972), a importancia simboélica da metéafora revela parataxe entre
a estrutura do mundo mitico e linguistico, por ocasiao dessas motivacoes estruturais
serem dominadas pelos mesmos motivos espirituais, ou seja, sao relacionados as
mesmas analogias, leis de desenvolvimento, surgimento, ritos que estao imersos nas
culturas religiosas. Nesse mote experiencial, consideramos que as imagens (sobretudo
miticas) designam um certo tipo de originalidade do pensamento mitologico cuja
intencionalidade se espraia em “desempenhar o papel do pensamento conceptual”
(LEVI-STRAUSS, 1978, p. 29) da cultura de uma sociedade.

1.6 O IMAGINARIO COMO EMOLDURACAO DA ESCRITURA MITICA

E consenso para todos os estudiosos dos estudos do imaginario a ideia de que

este empreendimento tedrico corresponda a um conjunto de elementos simbolicos que
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se encontram reunidos em um “museu” de todas as imagens passadas, possiveis,
produzidas e a produzir, nas suas diferentes modalidades da sua producao, pelo homo
sapiens sapiens, nos termos de Durand (1994, p. 3). Esta metafora se empenha em
esclarecer que o objeto que consiste em estudar o modo como as imagens se produzem
e sdo transmitidas, na histéria e nas culturas humanisticas, bem como a sua recepcao
e atualizacdo. Nessa concepcao durandiana, o imaginario implica, portanto, um
pluralismo e uma estrutura sistémica do conjunto dessas imagens infinitamente
heterogéneas, mesmo divergentes... (DURAND, 1998, p. 215), por exemplo, “icone,
simbolo, emblema, alegoria, imaginacao criadora ou reprodutiva, sonho, mito, delirio,
etc.”. (ARAUJO; TEIXEIRA, 2009, p. 08)

A sistematizacdo dos estudos da Imaginagao simbolica, ou simplesmente, do
Imaginério, tem, na modernidade, a iniciativa de Bachelard como leitmotiv
organizador interdisciplinar dessa teoria, a partir da fundacdo da Société de
Symbolisme, em 1930. A formalidade interdiscplinar da teoria de Bachelard é
organizada de maneira a entendermos o percurso do pensamento fundador de
emergente episteme, distinguindo dois tipos de imaginacao. Primeiro, a que da vida a

causa formal,

[...] valorizando os modelos tedrico-matematicos e a formalizacao
logico-empirica das ciéncias naturais, remete a tradicao aristotélica,
cartesiana e positivista de ciéncia. Enquanto a imaginagdo material,
obscurecendo a vigilancia epistemolégica, imprescindivel a atividade
cientifica, instaura os devaneios noturnos da matéria. (FREITAS, 2006

p. 46)

Por conseguinte, a segunda nocao de imaginacao é aquela que da vida a causa
material, onde o elemento material desse aspecto entra-se no “principio de um bom
condutor que da continuidade a um psiquismo imaginante” (BACHELARD, 2002, p.8).

Assim,

A materializacao do imaginario se da quando se pensa, sonha ou vive a
matéria. ‘O imaginario nao encontra suas raizes profundas e nutritivas
nas imagens; a principio, ele tem necessidade de uma presenca mais
préxima, mais envolvente, mais material’ (BACHELARD, 1998. p.126).

Essas imaginacoes, a revelia de alguns estudos, sdo consideradas os primeiros

arquétipos encontrados e identificados na obra de Bachelard. Sao os critérios



61

responsivos para compreensao do imaginario arquetipico tetra-elementar de seus
escritos.

Tomando o exposto como pedra fundamental, ao longo da exposicao da sua
teoria, Gilbert Durand define ou d4 elementos de definicdo do imaginario, que serao

aqui reagrupados, conforme as mobilizacGes de Pitta (2017, p. 15), em seu estudo:

Esquema 02: Etapas do imaginario

O Imaginario - isto é, o
conjunto de imagens e de

relacdes de imagens que
constitui o capital pensado

do homo ‘sapiens’ - n0s

aparece como o grande
denominador fundamental
onde vém se arrumar
(ranger) todos os
procedimentos do espirito
humano.

O imaginario... € a norma
fundamental... perto da
qual a continua flutuagdo
do progresso cientifico
aparece como um
fenémeno anddino e sem
significado.

Para poder falar com
competéncia do Imaginario
ndo se deve confiar nas
exiguidades e nos caprichos
da sua propria imaginagdo,
mas possuir um repertério

quase exaustivo do
Imaginario normal e
patoldgico em todas as
camadas culturais que nos
propGem a histdria, as
mitologias, a etnologia, a

linguistica e as literaturas.

Fonte: Adaptado de Pitta (2017)

Esse quadro analitico do imaginario, esquematizado por Pitta (2017), a partir
do que Durand preconiza, diz respeito a construcdo epistemologica do percurso
antropologico dessa teoria, levando em consideracao os processos de producao,
transmissao e recepcao das imagens que compoOoem uma estrutura sistémica dos
mitos/simbolos como elementos infinitamente heterogéneos, consoantes, até quando
sao divergentes (DURAND, 2012).

Sendo a norma fundamental para a organizacdo dos significados de uma
estrutura imagética, o quadro teorico sugere “uma mudancga de paradigma, propondo
uma epistemologia nao s6 cartesiana, enveredando pela fenomenologia” (PITTA.
2004). Isso se da pela reestruturagao da proposta junguiana, que extrapola os limites
das relagoes entre os sonhos e os mitos pertencentes as culturas, bem como da
expansao da proposta fenomenolégica da imaginacao, de Bachelard, reservando para
si uma teoria propria que nao deixa de levar em consideragao os mecanismos expostos,

mas que sistematiza, a partir de um simbolismo arquetipal, a esséncia do espirito.
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Pitta (2017) tratou de organizar, em sua obra, os conceitos mais pertinentes
no ambito da teoria em baila. Em termos didaticos, sao tratados diversos metatermos
importantes a compreensao das fundamentacoes de Durand, a respeito do que ele
propos enquanto organizacao sistematica das imagens dos/nos homens, nas/das
culturas e no/do cotidiano. Pensando nisso, elaboramos um organograma, a carater de
pregnancia visual, a fim de oferecer mais um mecanismo de compreensiao dos

elementos que envolvem uma espécie de empreendimento imaginario.

Esquema 03: Empreendimento imaginario.

IMAGINARIO

Scheme

Imagem

A

|
|

Fonte: Elaboracao prépria (2022).

O que chamamos, com esse esquema, de imaginario corresponde ao que Pitta
(2017, p 22) prefere chamar de organizacao dos simbolos, uma vez que, de acordo com
a proposta de Durand, “o simbolo seria a maneira de expressar o imaginario”.

Embora seja explicitado, por Pitta (2017), que a disposi¢ao dos conceitos se da
de forma linear, a exemplo do que Durand (2012) sugere, nas Estruturas
antropolégicas do imaginario, consideramos as alocagoes do organograma, nao como
etapas (salvo a relacdo schéme x imagem), mas como caminhos para a compreensao
das relagoes de “convergéncia” dos simbolos.

Voltando a ressalva da relacao schéme x imagem, Pitta (2017, p. 22) pontua
que o schéme seja “anterior a imagem”, correspondendo a uma “tendéncia geral dos
gestos”. Para esta nocao € importante entender uma outra relacao: a juncao entre os
gestos do inconsciente e as representacOes. Sobre isso, a autora apresenta alguns

exemplos:
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A verticalidade da postura humana, correspondem dois schémes: o da
ascensao e o da divisao (visual ou manual); ao gesto de degluticao,
correspondem os schemes da descida (percurso interior dos alimentos)
e do aconchego da intimidade (o primeiro alimento do ser humano,
sendo o leite materno, a amamentacao. (PITTA, 2017, p. 22)

No enquadramento que abriga a relacdo scheme-arquétipo, Pitta (2017)
destaca que arquétipo seja mesmo uma representacao dos schémes: “imagem primeira
de carater coletivo e inato”. Com isso, ela justifica que o arquétipo seja o estado
preliminar, ou até mesmo o lugar onde nasce a ideia, de acordo com Jung. Para esta
ideia ha a nocdo de juncao entre imaginario e os processos racionais. O aspecto
cognitivo relacionado ao inatismo se justifica pelas motricidades biologicas comuns
aos seres humanos. Ela exemplifica a partir do schémes da subida, que é representado
(imagens universais) do chefe, do alto; bem como o scheme do aconchego, pelos
arquétipos da mae, do colo e do alimento.

Na bifurcacao do sentido da nocao de imagem, de acordo com nosso esquema,
o primeiro elemento a ser refletido é o “simbolo”. Este corresponde a noc¢ao de signo
concreto, “evocando, por uma relacido natural, algo ausente e impossivel de ser
percebido. E uma representacio que faz aparecer um sentido secreto. Eles sdo visiveis
nos rituais, nos mitos, na literatura, nas artes plasticas...” (PITTA, 2017, p. 22). Aqui
ressaltamos aquelas reflexes acerca de significados e significantes mobilizados nas
motivacoes semioticas de leitura das imagens-simbolos.

Outra face da imagem, o mito, abarca todos os elementos deste
enquadramento: “sistema dinamico de simbolos, arquétipos e schémes” (PITTA, 2017,
p. 23). Geralmente o mito é composto em forma de relato (textualidade), mas o
interessante é sua caracteristica de se apresentar sob forma de historia. Por isso, diz-
se que este apresenta um inicio de racionalizacdo. Esta “historia” se conduz como relato
fundante de uma cultura, por estabelecer, segundo Pitta (2017, p. 23), relacoes ente
“diversas partes do universo, entre os homens e o universo, entre os homens entre si.
Ainda se considera o mito importante por oferecer modelos de comportamento, o que

induz na formacao da construcao individual e coletiva da identidade.
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1.7 ESTRUTURA SIMBOLICA DO MITO

O imaginario tem uma relacdo diretamente intrinseca com a no¢ao de mito,
que, segundo Araujo e Teixeira (2009, p. 9), constitui o primeiro substrato da vida
mental, da qual a producao conceptual é apenas um estreitamento. As autoras ainda
afirmam que, embora se afaste de Bachelard, ao contestar particularmente o
antagonismo do imaginario e da racionalidade, Durand (2012) retoma as suas
orientacoes mostrando como as imagens se inserem num trajeto antropolégico, que
comeca a nivel neurobioldgico, para se estender ao nivel cultural.

A configuracdo da nocao de mito, que gera simbolos em diversas culturas, é
produto do que se conhece por inconsciente coletivo (JUNG, 2000). Neste conceito,
faz-se imprescindivel compreender como a nocao de psique e de inconsciente sao
importantes para a concepc¢ao de estruturas simbolicas e imagens que sao comuns em
uma determinada cultura. Essas imagens/estruturas se manifestam, de acordo com
Jung (2000), através dos sonhos, mitos, religido, contos de fadas etc. Como ha
reiterabilidade da fantasia atestada nos sonhos com elementos da mitologia universal,
além das associacOes pessoais, essas formas de representacdo coletiva sdo
metodologicamente analisadas como arquétipos.

Para a elucidacao da compreensao deste termo, € importante considerar que

[...] a psique é constituida por elementos inconscientes originados de
varias fontes, inicialmente do individuo até esferas mais coletivas e
impessoais, pois o individuo esta inserido em uma familia, que faz parte
de uma cultura ou etnia, que por sua vez é da espécie humana. Assim, os
elementos de experiéncias inconscientes do individuo, apenas, formam
o inconsciente pessoal; aquelas compartilhadas com a familia ou a etnia,
o inconsciente familiar ou étnico e, por ultimo, os elementos
inconscientes comuns a todos os individuos da espécie humana, o
inconsciente coletivo. (SERBENA, 2010, p. 78)

Como o inconsciente coletivo age sob diferentes formas de psique que estao
presentes em diversas culturas, tempos e lugares, a nocao de arquétipo representa uma
aproximacao da configuragao simbolica na recorréncia de
elementos/objetos/performances para a formacao do mito. Assim, a subjetividade
semiotica de leitura de um simbolo/mito se resguarda nas multiplas possibilidades de
expressao asseguradas pela tentativa de compreender o desconhecido.

Uma atitude univoca de encarar sistemas simbolicos sob os mesmos critérios

de compreensao, coloca o carater magico do simbolo mitico em questao, uma vez que
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a exacerbada reincidéncia de utilizar um simbolo, “tende a reduzi-lo a indicador de um
conceito ou de uma realidade material e este indicador nao opera mais como simbolo
e sim como signo” (SERBERNA, 2010, p. 79). Com essa problematizacdo, as
contribuicoes de Jung (2000) visam a elucidacao do simbolo/mito, em funcao de
equilibrio da psique como um todo, através do reconhecimento e da manifestacao de
arquétipos.

Ao estabelecermos um ponto de intersecao, cruzamos os postulados de Mircea
Eliade (1991; 2016) com Jung (2000). O primeiro, se empenha na defesa de que todas
as religioes se configuram em torno de um conjunto de imagens simbolicas que, por
sua vez, “reenviam ao mito e ao rito”, como também destacam Araujo e Teixeira (2009,
p. 08). Neste sentido, importa ter em conta que s3o os mitos e os ritos que revelam um
tecido trans-historico por detréas de todas as manifestacoes da religiosidade na histéria
(DURAND, 1994, p. 49). A este respeito, a obra de Eliade, no campo da Historia das
Religioes, contribuiu para afirmar a perenidade das imagens e dos mitos como
fundadores do fenomeno religioso.

A relacao simbolo x arquétipo nao se atesta por realidade dicotomica, mas pela
convergéncia dos seus significantes em situacao de representacao e repeticoes de temas
e eventos prototipicos no cotidiano, como nascer, viver, morrer; intempéries,
conquistas, feitos; unioes, ritos de passagem etc. Todos estes, embora celebrados em
contextos, muitas vezes, distintos, devido a origem e a formacao cultural de um povo,
sdo representados por uma figuracao plana e constante de significados tematicos que
atendem a uma estrutura do inconsciente, ou seja, uma constante arquetipica.

Este “inconsciente coletivo”, presente na configuracao simbolica da nocao de
arquétipo, se relaciona as experiéncias cognitivas do sujeito, através de critérios
experienciais. Neste interim, as experiéncias em relacdo a funcao criativa e simbolica
das imagens indica a compreensao de imaginario, enquanto construto tebrico que
considera a vida dos individuos, na humanidade, animada por simbolos-imagens.

Jung (2000, p. 53) pontua que “[...] os contetdos do inconsciente coletivo
nunca estiveram na consciéncia e, portanto, nunca foram adquiridos individualmente,
mas devem sua existéncia a hereditariedade”. Com isso, é ressaltada uma forma de
entender que simbolos que indicam compreensao e formacao arquetipicas estao
relacionadas as motivacoes culturais no anseio de uma coletividade/sociedade. Por

essa razao, “enquanto o inconsciente pessoal consiste em uma maior parte dos
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complexos, o conteido do inconsciente coletivo é construido essencialmente de
arquétipos”.

Para Jung (2000), os arquétipos sao conjuntos de “imagens primordiais”
originadas de uma repeticao progressiva de uma mesma experiéncia durante muitas
geracoes, armazenadas no inconsciente coletivo. Temos como exemplo os arquétipos
da morte, do heroi e do bandido, do amor ideal etc., que todos nos temos no imaginario
desde crianca e, mesmo que as pessoas tenham vividos em lugares e culturas
diferenciadas, professado fés diversas, esses arquétipos sempre estarao presentes,
principalmente nos mitos, lendas e contos de fadas.

A partir disso, Durand (1998, p. 153) assegura que

[...] toda estrutura significante é, portanto, ‘figurativa’. Os ‘arquétipos’
sao formas abstratas e estaticas, mas dinamismo figurativos,
concavidades (ou moldes) que, necessariamente, se realizam e se
preenchem — dois atos que o termo alemao erfullung traduz bem — pelo
meio ambiente imediato, o nicho ecolégico. Surgem, entao, as ‘grandes
imagens’ ou ‘imagens-arquétipos’, motivadas simultaneamente pelo
inevitavel meio césmico (o curso do sol, o vento, a agua, o fogo, a terra,
a rocha, o curso e as fases da lua, o calor e o frio etc.) e pelo
incontornavel ‘meio sbciofamiliar’ (a mde alimentadora, os outros:
irmaos, pais, os chefes etc.).

Para a Teoria do Imaginario, esses tidos arquétipos sao lidos como
representacoes dos schemes. Sobre este metatermo, Pitta (2017) justifica a adogao
irrestrita ao termo a despeito de sua traducao em nosso sistema linguistico, julgando a
significagdo para “esquema” um tanto quanto equivocada. A denominacdo nao trata
apenas de estruturas fechadas e imoveis que oferecem conducio engessada para a
compreensao de fendmenos que extrapolam leituras estruturadas e imutaveis.

Portanto,

No prolongamento dos esquemas, arquétipos e simples simbolos [...]
podemos considerar o mito. Nao tomaremos este termo na concepcao
restrita que lhe dao os etndlogos, que fazem dele apenas o reverso
representativo de um ato ritual. Entenderemos por mito um sistema
dinamico de simbolos, arquétipos e esquemas, sistema dinamico que,
sob o impulso de um esquema, tende a compor-se em narrativa. O mito
¢ ja um esboco de racionalizacao, dado que utiliza o fio do discurso, no
qual os simbolos se resolvem em palavras e os arquétipos em ideias. O
mito explicita um esquema ou um grupo de esquemas. Do mesmo
modo que o arquétipo promovia a ideia e que o simbolo engendrava o
nome, podemos dizer que o mito promove a doutrina religiosa, o
sistema filoso6fico ou, [...], a narrativa histoérica e lendaria. (DURAND,
2012, p. 62-63)
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Em As estruturas antropolégicas do imaginario, Durand (2012) se dedicou a
elaborar uma metodologia que analisa a configuracao arquetipico-simbdlica com base
em esquemas isomorficos, cujas polaridades que sdo enaltecidas nesse construto
traduzem os regimes de imagens presentes na circularidade que hé entre mitologia,
arte, cultura popular e religiosidade que se expande em diversos campos de expressao
cultural.

A proposta de Durand (2012) preconiza uma espécie de trajeto antropologico
que, segundo Pitta (2007, p. 25), corresponde a “uma maneira propria de cada cultura
estabelecer a relacdo existente entre a sua sensibilidade (pulsdes subjetivas) e o meio
em que vive (tanto o meio fisico como o historico e social)”. Neste trajeto, sao
construidas noc¢oes de imaginario que indicam a “fuga simbdlica” de dois elementos
bésicos da vida do homem: a passagem do tempo e a morte, organizados a partir de
dois regimes:

O Regime Diurno tem a ver com a dominante postural, a tecnologia das
armas, a sociologia do soberano mago e guerreiro, os rituais da
elevacdo e da purificacdo; o Regime Noturno subdivide-se nas
dominantes digestiva e ciclica, a primeira subsumindo as técnicas do
continente e do habitat, os valores alimentares e digestivos, a sociologia
matriarcal e alimentadora, a segunda agrupando as técnicas do ciclo,
do calendario agricola e da industria téxtil, os simbolos naturais ou
artificiais do retorno, os mitos e os dramas astrobiologicos. (DURAND,
2012, p.58)

Quadro o1: Estruturas do Imaginario

Regimes
Diurno Noturno
schéme/Arquétipo Faces do O cetroeo A descida e a Do denario ao
tempo gladio taca pau
Simbolos - teriomorficos | - ascensionais | - da inversao - ciclicos
- nictomorficos | - espetaculares -da -ritmo e
- catamorficos - diairéticos intimidade progresso
Estruturas Esquizomorficas Misticas Sintéticas
Mito e Semantismo

Fonte: Adaptado de Durand (2012).
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O esquema acima representa a organizacdo da obra e suas secOes de
abordagem. Em relacao aos simbolos do Regime Diurno, no tratamento das faces do
tempo, por ordem, eles correspondem, respectivamente, a animalidade, ou seja, a
representacao simbolica dos animais para os povos e culturas; as trevas; e os ligados a
queda. Neste regime h4, ainda, a abordagem das estruturas esquizomorficas, mas para
detalhamento de uma retérica diairéitica. E importante, ainda, ressaltar que o Regime
Diurno tem em sua esséncia os dualismos contemplados pelas representacoes de
oposicoes simbdlicas, ou seja, sao evidenciadas as antiteses representacionais.

Ao Regime Noturno, estdo relacionados os simbolos de inversio e de
intimidade, dentro das elucubragoes heuristicas do arquétipo da descida e ao scheme
da taca. Nesse hall, é importante compreender a nocao de mistica relacionada ao
regime em tela. Para Durand (2012, p. 273), o referido termo corresponde a “vocacao
de ligar, de atenuar as diferencas, de subutilizar o negativo pela propria negacao é
constitutiva deste eufemismo levado ao extremo a que se chama antifrase”.

A “esquematizacdo” das estruturas elaboradas para ilustrar o percurso
antropolégico se da através das relacGes em que arquétipos e schémes, como ja
ventilamos, se relacionam. Durand (2012) explica que os modelos imagéticos
selecionados a sua abordagem se volvem para o método da convergéncia, uma vez que
a analogia estd para uma “aproximacdo” nao necessariamente com obrigacao de

similaridade, igualdade, veracidade.

A analogia procede por reconhecimento ele semelhanca entre relacoes
diferentes quanto aos seus termos, enquanto a convergéncia encontra
constelagbes ele imagens semelhantes termo a termo em dominios
diferentes do pensamento. A convergéncia é uma homologia mais do
que uma analogia. A analogia é do tipo A é para B o que C é para D,
enquanto a convergéncia seria sobretudo do tipo A é para Bo que A' é
para B'. (DURAND, 2012, p. 43)

Nestes termos, o intuito durandiano no tratamento do imaginario que
compoem as cenas das culturas e povos, é de constatar convergéncias entre os
“multiplos semantismos” que as imagens oferecem a sua leitura e interpretacao.

Dando continuidade, levantamos, no préximo topico, a ideia de que no seio das
relacoes simbolicas em baila, acionamos a nocao de sché me a associando ao que
Zumthor (2007, p. 29) nos oferece a compreensao de uma forma que “s6 existe na
performance”, nos parametros que julgam a “voz” como uma expansao do corpo: “nao

fixa, nem estavel; uma forma-forca; um dinamismo formalizado; uma forma
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finalizadora [...], porque a forma nao é regida pela regra, ela é a regra”. Nisso,
compreendemos que quando a voz é portadora de linguagem, ela oportuniza uma
escritura primeira, idealizada a partir de simbolos que nao se opoem ontologicamente

ao que o corpo inscreve.

1.8 A ESCRITURA COMO VOZ-PERFORMANCE

A historia das culturas e seus cenarios permite que se expandam abordagens e
possibilidades, de modo que seja estabelecida uma espécie de “pluralismo especifico”
que designam “classificacoes”. Tal perspectiva ressalva, por exemplo, considerar que
existe escritura em padroes reiteraveis de praticas de linguagem, como a performance,
que nos oferece, por exemplo, percep¢oes sensoriais de um corpo vivo que emana voz
(ZUMTHOR, 2007, p. 27).

Tal premissa implica a reflexao de que cada cultura tem uma maneira peculiar
de traduzir gestos, em seu sentido lato. A oralidade tem uma espécie de continuidade
nas articulacoes simbdlicas gestuais, nesse sentido, o imaginario se decodifica no oral,
ja que se utiliza de performances — os schéemes — como formas fixas de recorréncia
arquetipal.

Em processos soOcio-historicos, a performance dialoga diretamente com a
histéria das culturas do homem, explica o porqué, por exemplo, de linguas agrafas
conservarem uma “fraseologia sem elaborar o conceito geral de palavra”, baseadas
apenas a partir de uma “multiplicidade de atos” (ZUMTHOR, 2007, p. 37). Com base
nisso, € cara, para esta abordagem, a ideia de “corporeidade”. Neste termo, estao
relacionadas percepcoes sensoriais que determinam as relacdoes do homem com o
mundo e do papel do corpo, como objeto semiottico sensivel e dotado de significagao
fenomenologica que a partir de um suporte psiquico, constr6i a imagem arquetipal de
um corpo vocal. (ZUMTHOR, 2007; DURAND, 2012)

Nesta concepcao de voz-performance, o objeto € atitudinal, mas voltado as
complexidades que uma “mensagem poética” (ZUMTHOR, 1997, p. 33) desenvolve no
espaco-tempo, nas acoes de transmissdo e percep¢do, nas construcoes semioticas
viabilizadas pela presenca da voz. Os fundamentos para o estudo do fenémeno da voz
estao na historia do proprio homem, desde as origens vocais da poesia (nos termos de
Zumthor, 1997), nos cantos e dancas rituais, nas formulas de magia e nas narrativas

miticas (mote para nossa abordagem). Voz que esta 14, emergindo do siléncio
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primordial, cujo caminho se espraia no tempo e perfura os espacos, expandindo-se
para além do corpo que a pronunciou. (OLIVEIRA, 2009. p. 350)

Essa voz que transcende as acepcoes de oralidade (como recurso restrito da
linguistica moderna), confere a enunciacado da palavra um valor de ato simbodlico,
gracas a voz. Esses valores, de acordo com Zumthor (1997), estao ligados a existéncia
biologica da voz e se realizam simultaneamente na consciéncia linguistica e na
consciéncia mitica e religiosa, nas praticas simbolicas de linguagem.

Nos estudos de Zumthor (1997; 2007), a voz se consagra, através de suas
abordagens, como matéria prima semiologica, no sentido em que esta inserida em
diversos processos de referéncia (leitura e interpretacdo) do mundo. Esse teor
cognitivo se justifica pela linearidade das escolhas dos individuos em suas atividades
de linguagem: primeiro, o pensamento, depois a figuracao, por meio da palavra que,
inicialmente, é oralizada.

Quando a mocao criativa, é incontestavel o papel da oralidade, tanto na
tradicao, pelo seu viés historico, quanto nas artes. Esta tltima tem servido de premissa
bésica para algumas reflexdes a respeito de como se realizam as insurgéncias que
ultrapassam limites estruturalistas analitico. Com efeito, toda essa tradicao oral que se
manifesta artisticamente é resoluta do que se conhece como sobrevivéncias culturais e
estas geram reliquias — viabilizadas pela funcao da memoria na valorizacao de praticas
de uma cultura/tribo/povo.

Além da presenca da memoria, a voz também aparece como outro elemento
semiotizador. Para Zumthor (1992, p. 10), voz e linguagem constituem para o analista
fatores distintos da situacao antropologica. Nessa reflexao, a voz sem a linguagem nao
da conta das forcas complexas que culminam nos desejos de expressao.

Em meios didaticos, Oliveira (2009, p. 351) estabelece alguns critérios para
que o termo voz, de acordo com o que preconiza Zumthor (2007), em Performance,
recepcao e leitura, transcenda da acepcao restrita de oralidade, para que outros valores
possam participar do conjunto de conceitos passiveis de elaboracao deste termo.
Segundo a autora, nessa justificativa, a voz “emerge do siléncio primordial, cujo
caminho se espraia no tempo e perfura os espacos, expandindo-se para além do corpo
que a pronunciou”. A seguir, conforme os apontamentos oferecidos no estudo
intitulado “Explorando o territério da voz e da escrita poética em Paul Zumthor”,
elaboramos um quadro analitico-reflexivo, organizado a partir das “teses” elaboradas

por Zumthor (2007), como sendo categorias para concepcao da voz, em seu estudo.
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Tabela o1: Categorias da Voz em Zumthor (2007)

Lugar simbolico e
alteridade do e-
outro

“Primeira tese: a voz € o lugar simbolico que nao pode ser definido de
outra forma que por uma relacdo, uma distancia, uma articulacao
entre o sujeito e o objeto, entre o objeto e o outro. A voz é, pois,
inobjetavel. Segunda tese: a voz, quando a percebemos, estabelece ou
restabelece uma relacao de alteridade, que funda a palavra do sujeito”
(PRL, p. 83)

Presenca de dois
ouvidos: o do
enunciador e o do
ouvinte

“Voz implica ouvido. Mas ha dois ouvidos, simultaneos, uma vez que
dois pares de ouvidos estao em presenca um do outro, o daquele que
fala e o do ouvinte. Ora, a audicdo (mais que a visao) é um sentido
privilegiado, o primeiro a despertar no feto [...] O ouvido, com efeito,
capta diretamente o espaco ao redor, o que vem de tras quanto o que
estd na frente” (PRL, p. 86-87).

Nomadismo e

A voz atualiza-se em diferentes meios, em diferentes situacoes de
performance, mas nunca é apreendida totalmente, é sempre
passagem, relacao, movimento ndomade, encontro de presencas que se

movéncia tocam por um atimo de instante, para se deslocarem logo depois, em
processo de movéncia e transformacao.
“Quarta tese (também se referindo diretamente ao poético): a voz é
uma subversdo ou uma ruptura da clausura do corpo. Mas ela
Seu lugar: a atravessa o limite do corpo sem rompé-lo; ela significa o lugar de um
linguagem sujeito que nao se reduz a localizacdo pessoal. Nesse sentido, a voz

desaloja 0 homem de seu corpo. Enquanto falo, minha voz me faz
habitar a minha linguagem”. (PRL, p. 83- 84)

A presenca vocal é
plena, apenas, na
experiéncia poética

“Tais sao os valores exemplares produzidos pelo uso da voz humana e
sua escuta. Elas s6 se manifestam, de maneira fortuita e marginal, na
cotidianidade dos discursos ou na expressao informativa; a poesia
opera ai a extensao da propria linguagem, assim exaltada, promovida
ao universal. Pouco importa que ela seja ou nao entregue a escrita. A
leitura torna-se escuta, apreensao cega dessa transfiguracgao,
enquanto se forma o prazer, sem igual” (PRL, p. 87)

Fonte: Adaptado de Oliveira (2009, p. 351-352)

Julgamos importante frisar que outras questées abordadas por Zumthor

(1997), em relacao a territorializacao do termo em relevo, sao colocadas para discussao,
como: a) Corporeidade, sendo enaltecida a contemplaciao de um discurso poético que
contempla o corpo — ventilacoes a performance (p. 77); b) duracao e concentracao e; c)
carnalidade, ligada a reflexao sobre sensorialidade (p. 80-81).

Na mobilizacao para formulacao de um conceito de performance, Zumthor
(1997) tem a voz como um fendmeno vinculado a histéria do homem que ultrapassa a
acepcao do oral, mas se consolida como um “corpo vivo em acao”. Esse contexto pode
ser evidenciado por uma acao poética ligada a construcao de imagens ligadas as
realidades produzidas pelo pensamento literario.

Além desse quadro nocional, nossa investigacao também contempla conceito

que habita em epistemologias mais hegemonicas, em se tratando de prestigio e
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predilecoes cientificas para o termo performance, até chegarmos na cena enunciativa
que nao necessita, como critério basico, da palavra escrita ou falada, mas de outras
manifestacoes simbolicas que implicam discursos nao hegemoOnicos, de margem,
“entre-fronteiras”, sendo assim “uma condicao de hibridismo que confere poder, uma
emergéncia que transforma o retorno em reinscricao” (BHABHA, 1998, p. 311).

Uma vez que voz e escritura se fixam como elementos simbolicos numa
perspectiva semiologica, a formacao e delimitacdo de um corpus com elementos das
vivéncias da religidao afro-brasileira possibilitam a formulacao de um conceito de
escritura, a partir de objetos de memoria, que parte da comunica¢do com o sagrado,
passa pelas oferendas e chega nas especificidades ritualisticas dos ritos.

O processo escritural se realiza a partir do (re)conhecimento de elementos
concretos que se firmam no carater mnemonico conferido a escrita que transcende as
acepcoes cuneiformes, no mesmo sentido, podemos verificar a voz também como
transcendente as questoes de oralidade, a partir de material investigativo (mitos,
arquétipos) com debrucamento na teoria que discute o imaginario e suas estruturas
(DURAND, 2012). Assim, temos a voz-performance como uma escritura oral.

As escrituras orais conhecem uma espécie do discurso auténomo (OLSON,
1980), com aspectos proprios constituintes de formas e funcbes oferecidas pela
performance que envolve a forca das palavras e encontra énfase no meio em que é
produzida, no oral (re)transmitido e no gestual que provoca uma reiterabilidade e que
impulsiona a identificacao de formas simbolicas, em diversas atividades de linguagem,
inseridas no contexto da religiao afro-brasileira.

Portanto, além de considerarmos uma forma de escritura, a voz representa a
imagem arquetipal de um corpo vocal que pertence as fontes antropologicas do
imaginario onde sdo atualizadas consciéncias linguisticas e mitico-religiosa, como
valores ligados a sua existéncia.

Sem a presenca da palavra escrita, os elementos que compoem a escritura
deste sistema religioso se organizam através da presenca da memoria na tradicao oral.
Como é sabido, muitas civilizagoes antigas e, como aponta Zumthor (1997, p. 10),
“muitas culturas das margens”, ainda se mantém gracas a permanéncia e a vivacidade
dessa tradicao. Nesse aspecto ha uma estreita relacao com aspectos socio-historicos
que estao impregnados em nossa cultura atual, que revela resquicios miultiplos da

presenca da oralidade para efeito de criacao, formas e arquétipos.
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Tendo a tradicao oral como eixo condutor das praticas ritualisticas, no curso
de sua historia, a presenca da escrita, em termos factuais e convencionais, de maneira
quase inexistente, possibilita que, distorcidamente, a cultura que investigamos seja
cunhada como 4grafa. Mas, abrigados no fato de que existem elementos
simbolicos/signatarios, consideramos que este status pode ser reconsiderado, uma vez
que, nos preceitos ritualisticos e na vivéncia da comunidade de “terreiros” existe uma
linguagem — gestual, idiomatica, pictorica, artistica e adivinhatoéria — que, a partir de
demandas de reiterabilidade, viabiliza a tradigao oral, ao longo dos tempos e podem
ser considerados escrituras dessa cultura religiosa. Por isso, enveredamos pela
perspectiva de uma ciéncia da linguagem que se volta para as realizagoes humanas
através dos tempos, na humanidade.

Nossa postura enfrenta os dominios da linguagem como mecanismo de
reflexao sobre a realidade social da religiao dos orixas e como esta, para além dos seus
artefatos, “produz sujeitos-agentes, discursos e obras hibridas, num contexto
perpassado por praticas mediadas por atos tanto individuais quanto coletivos”
(RODRIGUES 2017, p. 69).

A linguistica da pratica (RODRIGUES, 2011; 2017) leva em consideracao que
os produtos oriundos das construcoes socio-historicas e culturais se dinamizam nas
praticas de linguagem que levam em consideracdo tanto os aspectos
formadores/condutores de costumes quanto os que se atualizam e se firmam essenciais
para a manutencao dos ritos. Nesse mesmo tom epistemolégico, Sa Junior (2016, p.
81) ao relatar que “as tradi¢oes orais sao fundamentais para a manutencao e movéncia
dos costumes e servem de alicerce para a constituicao da historia de uma sociedade”.

E consenso para os estudiosos que se voltam para os estudos culturais, da
mesma vertente que a nossa, que na tradicdo se constr6i um universo que tem a
memoria como o suporte para a transmissao de seus repertorios, de maneira solidaria,
mantendo necessaria sua mobilizacdo como constituinte cognitivo que viabiliza o
compartilhamento dos mecanismos culturais em comum aos individuos de uma
sociedade.

Nesse contexto em que a tradicao oral é mister, Zumthor (1997) parametriza a
voz como um instrumento pelo qual homem estabelece e situa suas relacoes de
interacdo com o outro e com o meio em que estéd inserido. Neste comando, o meio

cultural em que a religido e suas praticas estao inseridas, a relacao entre tradicao oral
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e vocalidade é respaldada pela performance, por ocasiao de sua funcao semiotica
antropolégica: a de transmissao com base nas praticas/condutas humanas.

Nestes termos, o tratamento a oralidade se fundamenta pela historicidade
impregnada no funcionamento da voz. O uso da voz, como instrumento de valor
discursivo, como vitalizador da tradicao e abrigo onde “se articulam as sonoridades
significantes” (ZUMTHOR, 1993, p. 21) que, necessariamente, nao tem a ver com
prototipos sonoros produzidos por significantes fonadores, mas pelos gestos, a
performance dotada de sentidos, o que implica vocalizacao.

Nas performances dos ritos litirgicos, essas vozes se articulam por comandos
corporeos, dotados de transmissao de palavras, onde a sua substancia nao se faz dotada
restritamente de fonia, mas de elementos que se lancam na cena discursiva a partir de
imagens arquetipais consolidadas nas performances dos agentes da interagao, ou
mesmo dos praticantes, em se tratando de um contexto cultural bem situado.

Zumthor (1993; 1997; 2007) sempre enfatizou que a religiosidade popular
seleciona seus elementos circunstanciais, documentos e monumentos, que permitem
aos que compartilham os mesmos ideais, se relacionem e reconheca elementos basicos
de suas praticas ritualisticas. O uso da voz em situa¢ao de performance, ou seja, a voz-
performance, é ideal para que sejam determinados atributos eficazes para cada evento
enunciativo, que mesmo se tratando de campos da gestualidade, se semiotizam
sistematicamente a partir de fins comunicativos bem situados. Por essa razao que a
nocao de vocalidade, como a definida em Zumthor (1997), aponta para a dimensao da
historicidade de uma dada voz, de seu uso por um determinado grupo, em um
determinado contexto.

Neste interim, a trajetoria tedrica que desenhamos sugere que a visao de
escritura, além de caracterizar um mundo epistemologico, seja pautada no viés
semiotico antropologico, que segundo Rodrigues (2011; 2017) sistematiza o mundo de
relacoes entre imagens, vozes, tradicoes através das contribuicoes de Zumthor
(2001;2001), Durand (2012), Jung (2000) que se consolidam através dos componentes
histérico-culturais atualizados através da efervescéncia de mecanismos — arquétipos,
simbolos, mitos — que juntos compdem um universo de sentidos dentro do sistema
religioso da diaspora negra.

Compreender esse universo de significacoes e relacoes é mister para a entender
dos aspectos semidticos que sao viabilizados a partir das dinamicas simbolicas que

sistematizam e atualizam - segundo os postulados da Linguistica da Pratica
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(RODRIGUES, 2017) — a religiao dos orixas através de mitos. A planificacao das
narrativas miticas que — muitas vezes — explicam as “légicas” das praticas nos ritos
revelam também como devem ser encarados cognitivamente os processos de
significacdo dos elementos que configuram essa religiao.

Desse modo, o préoximo capitulo visa ilustrar a oOrbita mitologica das
divindades do candomblé, os orixas, descrevendo como sao construidos os pontos de
partida para a compreensao praxiologica que se consolida nos cultos e que convergem

para o imaginario da circunscrita religiao.
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Imagem 02: Ofda: Objeto ritual de Oxdssi.
Colecao Policia da Corte. Década de 1880.
Data: Século XIX. Origem: Rio de Janeiro.
Fonte: Museu nacional. Rio de Janeiro — RJ
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CAPITULO 2

NARRATIVAS MITICAS DOS ORIXAS COMO ESTETICA SIMBOLICO-
RELIGIOSA DO CANDOMBLE

Neste capitulo abordaremos como sao construidas algumas formulacoes miticas
a partir da experiéncia pessoal do pesquisador participante e do auxilio de literatura
preexistente que selecionam mitos sobre os feitos que destacaram as atribuigdes dos
orixds em momentos importantes que servem como referéncia para elucidacao dos
ritos de expressao do candomblé. Em outras palavras, destacaremos as condigoes e
instrucoes “dogmaticas” que implicam na construcdo da cosmovisao do sistema
religioso investigado.

Neste contexto, refletiremos sobre a apresentacao do candomblé, a constituicao
mitica das figuras imagéticas e a sua participacdo na formacao do inconsciente coletivo,
bem como os descaminhos da resolutiva mitica dessa religido.

Também evidenciaremos aspectos empiricos relacionados a ritualistica do culto
dos orixas e enalteceremos eventos importantes para os desdobramentos reflexivos
que se especializam como estabelecendo os CENARIOS DA RELIGIAO, importantes a
conducao das classificacoes mobilizadas no desenvolvimento das anélises realizadas
neste trabalho.

Na explanacao dos mitos, embora estejamos apoiados nos contributos de uma
tradicao oral, selecionamos mitos de alguns importantes pesquisadores (PRANDI,
2001; VERGER, 1992, 2001; KILEUY e OXAGUIA, 2009) dentre outros que, de certa
forma, ofereceram pistas cartograficas para os registros da sistematizacdao externa e
interna (processo de formacio desde a Africa e a consolidacdo no Brasil) do candomblé,
enquanto religido.

Trataremos a respeito da concepc¢ao do candomblé e sua formacao, enaltecendo
sua historicidade a partir de paradigmas contextual-pragmaticos e metodologias que

entendam essas manifestacoes como sendo representacoes do/no mundo: a que
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fundamenta a formulacao da perspectiva epistemologica, a mitodologia, nos termos de
Durand (2012); e a sua relacao no fazer investigativo, a etnografia.

Para isso, apresentaremos um panorama de como se deu a formacao do
candomblé, inicialmente como um movimento religioso, a relacao entre cultos e ritos
com a elucubracao mitica gerando formacao de dogmas; em seguida, relacionaremos
os cultos mais comuns dos orixas e como sao abordadas suas representagoes mitico-
imagéticas, bem como as circularidades que envolvem seus elementos regidos dentro

do culto.

2.1 0 CANDOMBLE COMO SISTEMA RELIGIOSO

O candomblé, enquanto instituicdo religiosa, foi criado no Brasil como
resultante das maultiplas herancas da diaspora negra, marco historico de entrada dos
novos habitantes da nacdo em processos de formacao, também maultiplas, datando o
momento da formacdo do nosso pais enquanto estado-nagao. A religido, em voga,
trazida por seus praticantes — objetos do trafico negreiro — se volta, principalmente,
para as forcas que criam, conduzem e sustentam a natureza, através de divindades cujo
referencial esta relacionado as representacoes dos elementos e biomas, que tal como
em outros processos religiosos, estao relacionados a forcas e poderes méagicos através
de energias que lhe s3o atribuidas.

Também como qualquer outra religido, o candomblé é composto por diversos
simbol(ismos). Isto é, simbolos que compdem cenarios, contextos e referenciais
simbolicos que sistematizam o processo ritualistico-mitico e imaginario das praticas
littrgicas. Dentro deste hall signatario, também se encontram os sentidos relacionados
a dualismos muito comuns no sustenticulo das religioes, como forcas motrizes que
legitimam o continuismo e atualizacao dos ritos.

Na heuristica dos sistemas simbolicos do candomblé, o isomorfismo estabelece
aos seus praticantes o discernimento sobre seus papéis enquanto viventes nas relagoes
entre semelhantes e o meio, ou seja, o homem estd para o mundo assim como a
natureza esta para as forcas e energias que possibilitam o bem-estar do homem neste
mundo. Neste contexto, dualidades muito comuns nas representacoes cristas; nao
abrigam sentidos dogmaticos, como por exemplo, céu-inferno; bem-mal; pureza-

pecado.
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Ha também, nesse construto, a relacao de “encontros” entre as logicas em que
os mitemas se intercruzam. Para entender, por exemplo, aspectos relacionados aos
mitos de criacdo do mundo/universo, explicam-se necessarios (re)conhecer aspectos
mitolégicos (mitos, construgoes mitoldgicas, personagens, referéncias outras
simbolicas etc.) que sao satélites para a construcao da narrativa mitica. Analogamente,
consideramos como sendo uma espécie de movimento integrativo da unidade, como
preconiza Benveniste (1995), em se tratando de relacbes que se integram,
complementam, dando sentido a unidade, ao todo.

Quando, por qualquer ocasido cotidiana, nos deparamos com alguma

M

iconografia dos “deuses” do candomblé, geralmente fazemos correlagoes com
simbolismos ja impregnados na nossa cultura de imagens (lato senso), mesmo que nao
tenhamos afeicoes ou identificacoes praxioldgicas, principalmente, com o segmento
religioso em destaque nesta tese: isso é resultado com a ideia de sincretismo que circula
entre os saberes das culturas crista e afro-brasileira.

O sincretismo, além de ser uma pratica de resisténcia é também um mecanismo
de atualizacao e criacao de sistematica religiosa outra através da movéncia dos aspectos
fundamentais, mas que se adaptaram a outros contextos para que fossem mantidos
crencas e dogmas “novos”, mas baseados numa mesma tradicao de origem africana. A
grosso modo, explicamos o surgimento, a despeito de dogmas e ritualisticas adversas,
do que se conhece como “umbanda”, também do “pantedo” das reminiscéncias
religiosas africanas, mas com envergadura dogmatica majoritariamente crista.

Nesses termos, cenarios cristdos, ou que sofrerem influéncias -cristas
(sincréticas), sao elaborados a partir de dicotomias de processos de divinizacao, como
o “merecimento” para habitar o céu e a terra, ou o inferno, por exemplo. Esses preceitos
acabam chegando, por ocasidao de um processo cultural, como critérios de formacao
ideologica, em muitos processos cognitivos relacionados as maneiras de discernir, em
muitos casos, praticas relacionadas ao bem comum, a vida em sociedade, as boas
vivéncias interpessoais. Isso se da porque ha, nesse processo, uma nocao filosofica que
dita essas “boas maneiras” e que se espraia por diversas culturas por ocasiao de forcas
hegemonicas que respaldam seus valores, em detrimento a outras filosofias, outros
dogmas, como “modelo exemplar” a ser seguido, nos termos de Eliade (2018, p. 84).

Da “heranca cultural, religiosa e filosofica trazida pelos africanos escravizados,
sendo aqui reformulada para poder se adequar e se adaptar as novas condicoes

ambientais” (KILEUY; OXAGUIA, 2009, p. 29) evidenciamos o que, para nossa
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abordagem, é o candomblé: religido que prioriza o culto a natureza (respaldo biologico)
representada por divindades (de acordo com a “nacao”, chamadas de orixas inquices,
ou voduns) que também representam forca e o poder dos elementos que compoem
natureza.

Muitos mitos compdem a estruturacdo fundante do candomblé a partir da
intervencao do homem na convencionalizacdo e nos processos de construcao de
sentido, como um todo, sobretudo os que fazem parte das transformacoes
cosmogonicas, onde o fazer simbolico se instaura a partir da reiterabilidade dos rituais.
Em outras palavras, a constituicao deste sistema religioso segue um percurso onde “o
homem transforma-o simbolicamente em Cosmos mediante uma repeticao ritual da
cosmogonia. O que deve tornar-se “o nosso mundo”, deve ser “criado” previamente, e
toda criacao tem um modelo exemplar” (ELIADE, 2018, p. 33). Neste modelo, é posta
a Criacao do universo pelos deuses, na intencao de circunscrever a no¢ao fundante de
mito, ou mundo cosmogonico, elemento paramétrico nas narrativas religiosas.

De acordo com as experiéncias do pesquisador enquanto praticante do
candomblé, é dificil identificar, por exemplo, um mito de origem em regime de
sequéncia linear temporal, ou seja, o mito primeiro, que inaugura a religido e
possibilita a construcao cosmogonica a partir dos elementos oferecidos por ocasiao da
planificacdo da narrativa mitica. Por isso, acreditamos que no candomblé a ideia de
estruturacdo mitica fundante se d4 através de mitemas: pequenas unidades de mitos
que se articulam semanticamente para a formacao simbolica da religido que sao
suficientes para a construcao dos sentidos necessarios a compreensao teogonical’. Para
Durand (2012, p. 357), “o mito nunca é uma notacao que se traduza ou se decodifique,
mas é sim presenca semantica e, formado de simbolos, contém compreensivamente o
seu proprio sentido”. Esse nivel simbolico compreende os elementos tidos como
“estruturas” do percurso antropolégico” do imaginario religioso, como bem ja
elucidamos, ou seja, os componentes arquetipicos que se encontram presentes nas
relacoes isomorficas dos simbolos no seio de constelagoes estruturais que regimentam
as imagens. As "unidades" que constituem os "mitemas" nao podem ser reduzidas a
eventos estanques, mas unidades de sentidos completas que se solidarizam na

construcao de um novo sentido — também completo.

17 De teogonia. Para as religides politeistas, a teogonia representa a narrativa que revela o surgimento
dos deuses diversos, seus poderes, seus intercruzamentos genealogicos, ou seja, organiza a estruturagao
das divindades do/no/e o culto.
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A mitica cosmogodnica, no candomblé, explica, como em qualquer outro sistema
religioso, a formacao e a existéncia do mundo e do homem e, nesse contexto, essa
“histéria” é contada e recontada nos rituais litargicos abertos e fechados — sim, existe,
nessa religido, um cerimonial restrito somente a praticantes e, ainda, dentro destes,
cultos mais restritos aos iniciados. Interessa ao praticante iniciado entender como sao
construidos os ditames a serem seguidos a partir de prerrogativas miticas com
amalgamacao behaviorista, por assim dizer, pois a partir deles serao seguidos os
“passos” para o bem-viver na religiao.

Os iniciados no candomblé, dos dias de hoje, obedecem aos preceitos dos
“rituais de passagem”, ou de iniciacdo, como ja nos referimos. Corriqueiramente, essa
ritualistica é conhecida como “feitura de santo”. Trata-se do momento em que um
individuo passa pelos “fundamentos” do processo de transformacao do abian em
elegun. O abian, na hierarquia do candomblé (sim, os iniciados praticantes sao
ordenados por uma hierarquia que trataremos mais adiante), é o individuo que esta
em processo de insercao na religiao, ndo necessariamente participa efetivamente da
ritualistica, mas através de sua vivéncia prévia na casa de axé, marca em sua historia
pessoal, nos auspicios da religido, uma pretonica necessaria para a preparacao do
corpo para seu momento de iniciacao.

Oliveira (1998, p. 3) destaca que dentro da ritualistica do candomblé, os homens
e mulheres praticantes, que ja passaram pelos rituais de iniciacdo, nos eventos
littrgicos, se “transformam possuidos pelos Orisas!® durante os rituais”. A possessao é
permitida apenas aos Iyawos, que sao os filhos de Orixas, ou filhos de santos, iniciados
para um determinado Orixa. Na terminologia afro-brasileira e espirita, geralmente sao
referidos como “médiuns”.

Ainiciacdo para o Orixa € o momento do “noviciado”, isto é, acontecem preceitos
especificos a cada situacao especificada pela divindade que esta sendo “feita” naquele
individuo. Essas especificacoes sao determinadas pelas unidades miticas situadas pelas
narrativas obedecendo coesOes procedimentais que sao estabelecidas na elaboracao
dos mitos. Por exemplo, supomos que Joao (nome ficticio) sera iniciado para o Orixa
Oxoguia. Essa divindade é também conhecida no pantedo “dos santos do candomblé”,
como o Oxald mais novo, por existir uma narrativa mitica em que seus feitos sao

realizados numa idade préxima ao periodo da adolescéncia. Esse Orix4 é associado aos

18 Qu Orixas. Existem duas formas de grafar a palavra, mas de acordo com nosso sistema ortografico, é
comum usarmos o “X”.
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elementos diurnos celestes: céu azul, nuvens encorpadas, ar brando. A cor
predominante é o branco, por se tratar de um Orixa de “familia funfun”, ou seja, familia
do branco. Contam-se mitos em que nao ha presenca de outras cores relacionadas a
sua ritualistica litargica e isso se estende até a alimentacao (se conta, também, que
etimologicamente, Oxoguia quer dizer “comedor de inhame”), vestimentas,
ferramentas e ornamentos (do ambiente da celebracdo ritualistica e das
indumentéarias).

Essa ritualistica que da ao novo iniciado o grau de iyawo nao acontece de forma
abrupta. Sdo 21 dias de confinamento, em um quarto, sem contato com o mundo
exterior. Essa estrutura representa um periodo gestacional, onde o iniciado passa por
etapas “magicas” responsaveis para que um ciclo de preceitos necessarios ao
desenvolvimento de sua vida de oblacao a religido dos Orixas.

Apos o processo de iniciacao, o Orix4 pelo qual o individuo foi iniciado torna-se
responsavel pelo papel de orientar o “bem-viver” de seus “protegidos” como uma
espécie de “anjo da guarda” que guia os seus passos, encaminha por rotas de sorte e
sucesso, repreende e lhe oportuniza conquistas a partir de seu comprometimento com
a religido e com as suas atribuicoes “dogmaticas”.

Na culminancia desse periodo de inicia¢ao, ha o rito celebrativo que comemora,
publicamente, a passagem do abid para o nivel de elegum, o iyawod. A celebragao do
nome, também conhecida como orunké de iyawd, ou simplesmente “saida de santo”,
€ o momento em que o Orix4, em possessao no individuo, se apresenta ao mundo pela
primeira vez, dancando, realizando suas primeiras e incipientes performances (ao
longo dos anos, essas performances vao se aperfeicoando, de acordo com as
experiéncias vivenciadas no cotidiano da religidao) e “gritando” seu nome na sala: o

momento de bradar seu orunkd.
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Figura o1: Iads de Oxumaré, Ogum, Oxo6ssi, Oxum.

Fonte: Carybé (2016)

A pintura de Carybé (1983; 2016) representa os “novigcos” preparados — com
indumentarias, ornamentos, vestimentas — para o ritual de “saida de iyawd”.
Momento rico cheio de referéncias sobre as cosmogonias que sistematizam o
candomblé enquanto religido. A primeira apari¢cao dos iyawés faz referéncia ao “mito

do primeiro iniciado”.

H4 muito tempo, a Morte instalou-se numa cidade e dali nao quis mais
ir embora. A mortandade que ela provocava era sem tamanho e todas
as pessoas do lugar estavam apavoradas. A cada instante tombava mais
um morto. Para a Morte nao fazia diferenca alguma se o defunto fosse
homem ou mulher, se o falecido fosse velho, adulto ou crianca. A
populacao, desesperada e impotente, recorreu a Oxala, rogando-lhe
que ajudasse o povo daquela infeliz cidade. Oxala, entao, mandou que
fizessem oferendas, que ofertassem uma galinha preta e o p6 de giz
efum. Fizeram tudo como ordenava Oxala. Com o efum pintaram as
pontas das penas da galinha preta e em seguida a soltaram no mercado.
Quando a Morte viu aquele estranho bicho, assustou-se e
imediatamente foi-se embora, deixando em paz o povo daquela cidade.
Foi assim que Oxala fez surgir a galinha-d’angola. Desde entao, as iads,
sacerdotisas dos orixas, sdo pintadas como ela para que todos se
lembrem da sabedoria de Oxal4 e da sua compaixao. (PRANDI, 2001,

p. 293)
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E importante esclarecer que o (re)conhecimento desses mitos, que se
compilam na construcao do sagrado da religiao dos orixas, sio compartilhados entre
os praticantes do candomblé para corroborar com a construcdo dos sentidos
ritualisticos desse sistema religioso.

Além das “pinturas”, existem outras analogias a importancia da Etun (galinha
d’Angola) na ritualistica. Sua simbologia representa, sobretudo, todo processo de
iniciacao, permanéncia e encerramento ciclico no culto. O tipo de “crista” que esse
animal traz rememora o que chamam de Adoxu, (ou Adostt), vocabulo que resulta da

aglutinacao dos termos A — da — osti1, que significa "Aquele que carrega o osu".

Imagem 03: Adostl iyawé — imagem da internet

Fonte: Blog Juntos no Candomblé (2018).

Na iniciacao, a presenca do adoxu ¢é indispensavel. Através dele é veiculado o
axé presente na casa de santo para o contato com o Osi (regiao da cabeca que detém
as primeiras insignias de axé). Somente os iniciados tém o Oxil, ou osti. A confeccao do
adoxu traz elementos e ervas secretas, além de outros “ingredientes”, chamados
modalmente de “axé”.

A depender da nacao (a remanescente do culto) a presenca do adoxu € restrita
aos ritos internos. Assim, na cabeca e no corpo por inteiro, outros elementos e cores
sao observados remetendo a especificidades relacionadas aos itans — mitos de origens

— que mobilizaremos em nosso terceiro capitulo.
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2.2 0S “DEUSES” DO CANDOMBLE

Como ja abordamos, o que se conhece por Candomblé equivale a uma heranca
cultural cosmogbnica que se organiza também em torno de uma filosofia cuja
percepcao esta voltada aos simbolos oferecidos pelas forcas e poderes da natureza,
representados pelos orixas — os deuses que compoem o pantedo da fé neste sistema.

Segundo Eliade e Coutinho (2019, p. 36),

Os cultos afro-brasileiros surgiram por volta de 1850, a partir de
elementos de origens diversas, e apresentam feicGes autenticamente
africanas, como a possessao pelas divindades orixds e a danca extéatica.
No Nordeste, o culto é chamado de candomblé; no Sudeste, macumba;
mas a umbanda, oriunda do Rio de Janeiro, tornou-se muito popular a
partir de 1925 — 1930. Proibidos no inicio, os cultos de possessao
representam hoje um componente essencial da vida religiosa no Brasil.

O termo Orixa®, lato senso, corresponde a humanizacdo da divindade
assegurada de controlar e representar forcas da natureza, habilidades de conhecimento
e até atividades laborais (VERGER, 1992; 2002). De acordo com as culturas iorubas2°
tradicionais, bem como os praticantes do candomblé, em nossas terras, como, eles sao
“deuses que receberam de Olorum [...], o ser supremo, a incumbéncia de criar e
governar o mundo, ficando cada um deles responséavel por alguns aspectos da natureza
e certas dimensoes da vida em sociedade e da condicdo humana” (PRANDI, 2001, p.

20).

19 Um babala6é me contou: "Antigamente, os orixas eram homens. Homens que se tomaram orixas por
causa de seus poderes. Homens que se tomaram orixas por causa de sua sabedoria. Eles eram
respeitados por causa da sua forca, eles eram venerados por causa de suas virtudes. N6s adoramos sua
memoria e os altos feitos que realizaram. Foi assim que estes homens se tornaram orixas. Os homens
eram numerosos sobre a Terra. Antigamente, como hoje, muitos deles ndo eram valentes nem sibios. A
memoria destes nao se perpetuou. Eles foram completamente esquecidos; ndo se tomaram orixas. Em
cada vila, um culto se estabeleceu sobre a lembranga de um ancestral de prestigio E lendas foram
transmitidas de geracdo em geracgio, para render-lhes homenagem". (VERGER, 1992, p. 09)

20 O termo “ioruba” chegou ao conhecimento do mundo ocidental em 1826, por intermédio do Capitao
Clapperton, em um manuscrito, em lingua arabe, trazido por ele de terras haussé, no Ocidente da Africa.
Em principio, usaram esse termo para definir os povos do reino de Oy6. O povo ioruba ndo tinha
consciéncia de si proprio como um grupo, falavam dialetos mutuamente inteligiveis e tinham culturas
comuns, partilhadas, tanto no que se refere a ritos religiosos, como a estruturas politicas. Em torno de
1800 é que o conceito de “cidade iorub4” solidifica-se na autocompreensio e no desenvolvimento desses
grupos, que se tornam, no decorrer do tempo, um império. Na Idade de Ouro, iorub4, que terminou por
volta de 1800, especificamente em 1793, as cidades e vilas iorubas constituiam uma série de reinos. Até
o ano de 1550, tais reinos foram, aparentemente, habitados por grupos étnicos “homogéneos”. Cada
grupo étnico tinha um soberano supremo, o Oba (rei). A sede do potentado era a capital, que também
era o centro religioso, politico, administrativo e econdmico de todo o territorio (Reino). O grupo étnico,
entdo, definia o quadro auxiliar, o staff real. (VASCONCELOS; LIMA, 2015, p. 181)
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A presenca dos Orixas nos rituais do candomblé é sine qua non para a realizacao
do culto. Para cada divindade ha uma “designacao magica” responsiva ao elemento que
esta representa, tanto na natureza quanto nas funcoes vitais, cotidianas, laborais, de
acordo com sua construcao mitica, ou mesmo, nos seus arquétipos mobilizados. Nessa
construcao arquetipica, encontramos estereotipos da personalidade humano-divina do
Orixa, no praticante iniciado, iyawo, ou filho de santoz2t.

O conhecimento, mesmo que parco, das figuras mitologicas africanas esta
presente em diversos segmentos escritos da sociedade. Desde que o receio/medo e a
curiosidade transformaram-se forcas propulsoras de exploracao e perseguicao, e até
mesmo investigacdo, muito material, desde materializacoes textuais da esfera
jornalistica, literarias e até cientificas, priorizam uma construcao histérica dessas
figuras do panteao africano.

Além de resumirmos - com base em busca bibliografica de materiais
consagrados e muito conhecidos, tanto pelos praticantes, como pesquisadores — os
mitos, ou itans, como sao chamados nesse cenario, sem pretensoes analiticas, para o
momento, recorremos a iconografia produzida por Carybé (1993), para desenhar,
através de imagens que preconizam as escrituras que analisamos nesta tese, o percurso
antropolégico das escrituras/vozes que reunimos para nosso estudo.

As ilustracoes de Carybé, desde os anos 1970, do século passado, contribuem
para a construcao de uma estética afro-brasileira22 dos deuses africanos, como sugere
Arlete Soares (apud VERGER, 1992, p. 5), no prefacio da obra Lendas africanas dos
orixas, de Pierre Verger: “o desenho de Carybé, vigoroso e expressivo, aliado a sua
intimidade com as coisas do Candomblé e da Bahia, traduz com carinho, sensibilidade
e cuidadosa informacao etnografica, o espirito da magia dos orixas”.

Antes mesmo da producao etnofotografica das pesquisas de Pierre Verger sobre
o candomblé na Bahia, o que se conhecia sobre uma possibilidade estética da religiao
era “desenhada” através das referidas ilustracoes do cotidiano da religiao. Encaramos
a importancia desse acervo além de meramente retratar as cenas do sistema religioso,

mas uma prerrogativa de preservacao dos valores herméticos conferidos ao culto.

21 Das denominagdes do senso comum, encontram-se também essas trés expressoes para referenciar o
individuo candomblecista que fora iniciado e passou pelos rituais secretos do culto. Reiteramos que é
importante (re)conhecer a funcionalidade dessas expressoes porque estdo presentes no cotidiano do
sistema religioso.

22 A estética de Carybé inscreve-se em uma producao simbélica oriunda do espacgo tematico religioso de
matriz negro-africana jeje-nagd. Por meio da vertente mitologica, perpassa pelos ritos e insere-se no
campo filosofico ioruba. (CHAVES, 2012, p. 101)
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Somado as instrucoes iconograficas de Carybé (1983;1993), reunimos imagens
relacionadas a “pequenos” fragmentos miticos, que tratam de ilustrar a figura dos
Orixas, de acordo com seus feitos responsaveis pelas suas divinizacoes, dentro do
processo ritualistico do Candomblé. Para isto, selecionamos alguns mitos retratados
em obras consagradas — e eventualmente, requisitadas — sobre as estorias dos orixas.

A recolha dessas escrituras miticas sobre as construcoes simboélicas das figuras
que sao chamadas de Orixas se reserva, neste trabalho de tese, nao como corpus de
textos oriundos da tradicao oral pertinente ao nosso trabalho etnografico, mas através
de obras de pesquisadores que ja se ocuparam em organizar esses mitos em suas
pesquisas. Assim, resumimos pequenas historias selecionadas das obras de Pierre
Verger (Lendas africanas dos Orixds, Editora Corrupio, 1997) e de Reginaldo Prandi

(Mitologia dos Orixas, Companhia das Letras, 2001).

2.2.1 Mitos de origem dos Orixas

Conta-se que existem mais de 200 tipos de Orixas que compdem o imaginario-
religioso da tradicdo vinda da Africa, ou seja, mais de 200 cultos diferentes, mas
somente cerca de 20 sdo realizados em terras brasileiras. E importante esclarecer,
também, algumas vicissitudes ocasionadas pela ambientacao nativas desses “santos”.
Para isso, precisamos esclarecer o que é e qual o conceito de nacdo, para o candomblé.

A nacdo corresponde a localizacdo estatal e idioméatica do culto. A origem
geografica que define, por exemplo, como serao chamados alguns elementos que tém
referenciacao coexistente, ou seja, uma espécie de variacao diatopica23. A partir dessa
perspectiva, se vislumbra a chamada semdntica do acontecimento, nos termos de
Guimaraes (2017), por ocasidao de alguns nomes de cidade terem relagao direta com
nomes de Orixas, oportunizando reflexdes sobre os sentidos configuradas no interior
de uma concepcao enunciativa e historica da linguagem, como veremos mais adiante.

Dois paradigmas correspondem a significacdo do termo nacdao. Em relacao ao
primeiro

Ao lado de outros nomes, como pais ou reino, o termo nacao era
utilizado, naquele periodo, pelos traficantes de escravos, missionarios
e oficiais administrativos das feitorias europeias da Costa da Mina,
para designar os diversos grupos populacionais autoctones. O uso
inicial do termo ‘nagdo’ pelos ingleses, franceses, holandeses e
portugueses, no contexto da Africa Ocidental, estava determinado pelo

23 Variagao linguistica que ocorre pela coocorréncia dos termos de acordo com a localizacao geografica.
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senso de identidade coletiva que prevalecia nos estados monarquicos
europeus desta época e que se projetava em suas empresas comerciais
e administrativas na Costa da Mina. (PARES, 2007, p. 23)

Nesse sentido primeiro, é importante considerar as relacoes historiograficas
porque elas oferecem diretrizes para compreensdo de significados de nomes
possibilitando também o entendimento do funcionamento das partes constituintes dos
enunciados que constituem as narrativas oriundas de uma tradicao.

Esta é a prerrogativa para a compreensao de como o acontecimento e a
temporalidade sao responsaveis para mobilizacdo dos sentidos no ato de designar
nomes que correspondam atribuicoes de sentido por ato historico determinador da
referenciacdo. Isto é, o acontecimento determina como um lugar ou instituicao devera
ser chamado e como acontecerao os mecanismos de temporalidade presentes em cenas
enunciativas e em eventos de mobilizacao de sentidos sobre os nomes das coisas.

Para Guimaraes (2017), a temporalidade implica as relacoes entre o presente e
os fluxos semanticos inclinados a futuridade, ou “laténcia de futuro”. Nestes termos, a

temporalidade

De um lado se configura por um presente que abre em si uma laténcia
de futuro (uma futuridade), sem a qual ndo ha acontecimento de
linguagem, sem a qual nada ¢ significado, pois sem ela (a laténcia de
futuro), nada héa ai de projecao, de interpretavel. O acontecimento tem
como seu um depois incontornavel, e proéprio do dizer. Todo
acontecimento de linguagem significa porque projeta em si mesmo um
futuro. (GUIMARAES, 2017, p. 16)

Os acontecimentos sao moldados a partir de um presente que se constitui ao
longo da histéria sem que o futuro implique em mudancas enunciativas significativas
a ponto de apontar para a reversao de um paradigma. A solidez da futuridade, neste
aspecto, é assegurada por estar imbrincada com um passado que nao se reveste de
mera lembrancga ou recordacgao pessoal, mas que constitui “um depois que abre o lugar
dos sentidos” (GUIMARAES, 2017, p. 17).

O acontecimento possibilita que os sentidos empreendidos no momento de
determinacao do nome acompanhem a passagem do tempo, produzindo os sentidos ao
longo da historia de um povo ou cultura. Isso se faz mister, por exemplo, para a
compreensao de alguns nomes de Orixéas, por exemplo, Osun, ou Oxum. A origem deste
nome esta ligada a um “rio africano que banha as regioes de Ilexa, Ijebu e Oshogbo, na

Nigéria”. (BARROS, 20009, p. 433)
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Imagem 04: Mapa da Nigéria com destaque a cidade de [jexd.
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Font: Bog da casa dearidade Pai Serafim de Angola (2008).

A titulo de exemplificagao, apresentamos a representacao cartografica da regiao
que ainda coloca, nos processos de acontecimento, aspectos mitologicos dentro das
unidades integrativas que designam o nome do rio e das cidades localizadas em suas
margens.

Na constituicao do Candomblé, ao tratarmos dos acontecimentos, destacamos
que este momento, que foi um presente, é o responsavel pela abertura dos sentidos,
cuja relacado com o passado nao abriga mera recordacao pessoal. Para Guimaraes
(2017, p. 17), “o passado é, no acontecimento, rememoracao de enunciacgoes, ou seja,
se d4 como parte de uma nova temporalizacao, tal como a laténcia do futuro”. A
semantica do acontecimento implica um processo de convencionalizagao, um signo,
ou, de acordo com a nossa abordagem, um simbolo que ndo nasce apenas pela
determinacao de forcas de oposicao, mas implica motivagoes surgentes de sentidos que
circulam eventos histérico-enunciativos, tal como toda a configuracdo do sistema
religioso que abordamos em nosso trabalho de tese.

Voltando aos paradigmas empreendidos no eixo de significacao do termo nacao,
em meio aos termos que sao comumente usados, este merece um certo destaque. Jeje,
Nago, Angola, Ketu, Efon, sao tidas nagdes que originam os candomblés do Brasil.
Essas nagdes também respaldam os processos historiograficos, culturais e de

acontecimento, dentro de diretrizes semanticas que mencionamos anteriormente.
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Pode acontecer, por exemplo, que de acordo com a nacao, como nesse segundo
segmento, a divindade receba outro nome, simplesmente por questoes idiomaéticas.
Algumas culturas iorubas compartilham da mesma lingua, embora o ritual tenha
sequéncias litargicas diferenciadas, orikis (canticos e rezas) diferenciados, saudacoes
e performances (e seus desdobramentos) diferenciadas. Em outras culturas, ai
atentamos para esta acepcao do termo nacdo, como por exemplo, no Jeje, chamam-se
de voduns as divindades cultuadas. Em Angola, chamam-se inquices. Nas demais
comunidades iorubas, como em Keto, Nago e Efon, chamam-se orixas ou imalés.

Em se tratando de culturas iorubas, como ja ilustramos cartograficamente, sao
localizadas na regiao sudoeste da Nigéria e na regiao sul do Benin, onde se concentra
uma minoria desses povos. Os dominios iorubas se desenvolveram ao longo da
margem sul do rio Niger, como se atesta em estudos de Xavier (2010).

Muito comum, também, relacionar o termo ioruba a uma espécie de
conglomerado religioso que compartilha de ideais préximos, onde o comportamento
individual e coletivo dos seus praticantes se normatizam a partir do que as “lendas”
preconizam. Corriqueiramente chamamos essas lendas de mitos, mas os proprios
praticantes/participantes chamam de itans, as estorias, ou mitos historicos que
conduzem a concepcao dos preceitos especificos do seu sistema religioso.

A partir dessas elucidagoes, a titulo de ilustracdo, reuniremos designacoes as
personificacoes das figuras miticas conhecidas como orixas, a partir de dados escritos
sobre suas vivéncias e feitos que mereceram certo destaque dentro do sistema religioso
onde sdo cultuados.

Nas culturas ocidentais, € comum que o mito fundante se desenvolva a partir da
ideia de criador/criacao/criaturas como sendo o principio das construc¢des miticas no
afa da construciao dos dogmas e/ou paradigmas dogmaéticos que geralmente atendem
convengoes no complexo temporal que se relaciona as mudancas do sistema no curso
da historia. Sao essas “atualizacoes”, como processos, as responsaveis pela persisténcia
do sistema e recorréncia, nos dias de hoje, aos cultos.

Como ja referimos, ao candomblé, a configuracao cosmogonica das relacoes de
origem nao seguem uma linha tao linear como nas culturas ocidentais. Mesmo assim,
reconhecemos a existéncia de itans que convergem com estruturas miticas que orbitam
em sistemas religiosos mais hegemonicos. Nao se trata de uma analogia ao “génesis”,

mas existe um itan que relata a criacio do mundo, com personagens miticas pré-
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existentes a criacao e que participam do mundo, como vivente, com caracteristicas,
feitos e prazeres humanos.

Quando as referéncias a religiosidade africana acontecem por meio dos
esquematismos oferecidos pelo sincretismo religioso brasileiro, geralmente se coloca a
disposicao do criador, o deus da cultura crista, a imagem de Oxala. De certa forma, de
acordo com os itans que aprendemos no cotidiano da cultura candomblecista, este
referido orixa participa desta narrativa mitica, mas a funcao “magica” é outra. De certa
forma, Oxala participa da criacdo do “novo mundo” onde residiriam figuras que lhe
seriam semelhantes na condicao de orixa.

Verger (1992) conta sobre o itan da criacdo, da seguinte forma, e ainda

apresenta uma imagem de Carybé participante da ilustracao:

Olodumaré, o Deus Supremo, residia no além, no além de um mundo
que ainda nao existia. Ele ai vivia arrodeado de seiscentos Imalés, as
divindades criadas por ele. Duzentos lmalés permaneciam a sua
direita. Quatrocentos permaneciam a sua esquerda. Dos primeiros,
pouco falaremos. Eles eram maus, orgulhosos, desleais e mentirosos.
Eles discutiam e lutavam sem parar. Olodumaré nao tinha mais um
minuto de descanso. Num instante de impaciéncia e de colera, ele
devolveu ao nada todos os Imalés da direita. Todos, menos Ogum.
Ogum, o valente guerreiro. O homem louco dos misculos de aco que,
tendo 4gua em casa, lava-se com angue! E o colocou como guia dos
quatrocentos Imalés da esquerda. Num dia deste passado longiquo,
Olodumaré os convocou e disse: 'Eu vou criar um outro lugar. Um lugar
que sera para vocés. Voceés, ai serao numerosos. Cada um sera um chefe
e tera um lugar para si. Cada um tera seu poder e seu trabalho préprios.
Deu a todos o que necessitariam e criou, com perfeicdao, tudo o que
prometera. Olodumaré retine, entdo, num so6 lugar, os quatrocentos e
um Imalés. Orunmilé Eleri-Ipin, o testemunho do destino, mantém-se
a seu lado. Todos os Imalés deverao pedir-lhe a palavra. Ele mostrara a
cada um deles, o caminho a seguir. O primeiro a responder é Obatala,
o rei do pano branco, chamado, também, Oxala, o ‘Grande Orixa’. Ele
é a segunda pessoa de Olodumaré. E a ele que Olodumaré encarrega de
criar o mundo, e lhe da os poderes (aba e axé) do mundo (é por esta
razao que é saudado com a expressao ‘Alabalaxé’). Obatal4 os examina,
coloca um sob o boné e o outro dentro do seu saco. O saco da criacao
que Olodumaré lhe confia. Antes de partir, ele vai a Orunmila pedir-lhe
a palavra, o caminho que ele devera seguir e o que devera fazer.
(VERGER, 1992, p. 79)
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Figura o2: O saco da criagao.

Fonte: Ilustracdo de Carybé para “Lendas africanas dos orixas”, de Verger (1992, p. 80).

Cada orixa, no Candomblé, representa uma parte da construcao do mito
fundante — “relato fundante da cultura”, pois estabelece “as relacdes entre as diversas
partes do universo, entre os homens e o universo, entre os homens entre si; [...] o mito
tem sempre uma funcao pedagogica” — por isso, € compartilhado entre os praticantes
da religiao — e ainda tem a funcao de “fornecer modelos de comportamento, ou seja,
permitir a construcao individual e coletiva da identidade” (PITTA, 2017, p. 23) — do
sistema religioso que se constitui pela motricidade dos mitos dentro dos cultos
littrgicos.

Na liturgia do culto aos orixas, tanto nas funcoes internas e externas, existe
uma organizacao sequencial que indica, do primeiro ao ultimo orixa, quem sera
louvado, a ordem das cantigas, dos atos, no desenvolvimento do ritual. Nesta
performance, encontramos o sentido da palavra “Xiré”. Segundo Barros (2009, p.
330), o termo revela uma aglutinacdo dos termos “em ioruba se, fazer, e ire,
brincadeira, diversao, pode ser traduzida como 'fazer festa, brincar’”.

Os praticantes do candomblé o chamam/o conhecem, enquanto evento

litdrgico, como “toque”, ou até mesmo “macumba”. A referéncia ao termo se da por
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ocasiao que a liturgia esta sequenciada a partir de cantigas que sao tocadas pelos
atabaques. Essas cantigas se organizam pela ordem do Xiré. Neste momento sao
cantadas e evocadas as forcas dos orixas através dos orikis — canticos que contam as
historias e feitos heroicos dos orixas.

Além disso, no Xiré, enquanto ato celebrativo, sdo visualizadas a harmonia e a
disposicao dos participantes, na “gira” — metatermo referente ao “percurso
antropolégico” de cada orixa. Nela, o ato de consagracao se da através de pregnancia
ciclica, onde a “dinamica do circulo”, nos termos de Chevalier e Gheerbrant (1990, p.
816), indica a imagem da roda, que “gira em torno de si mesma”, como Urdéboro (ou
Ourobouros), figura mitico-simbolica tida como “animadora universal”, nao apenas
como “promotora da vida, mas da duracdo: cria o tempo, como a vida, em si mesma”.

Esta nocao “ciclica” do xiré indica o fato de que o culto a Obatala, as divindades
ao orixa Oxala, se realize ao fim do ritual litrgico, para rememorar que neste sistema,
principio e fim nao representam extremidades, mas um elo reiteravel.

Antes de se iniciar o xiré, hdA o momento litirgico chamado de Ipadé, cuja
celebracao esti destina a saudacao a ancestralidade. Esta ritualistica é muito comum
nos interiores das casas de Ketu. Nas casas de Efon, nacdo que cultuamos, essa
celebracao é facultativa a vontade do zelador (pai ou mae de santo). Nas casas de Jeje,
esse ritual ndo acontece. Essa celebragao nao tem relacdo, por exemplo, ao padé de Exu
(comida), embora que este orixa seja o primeiro a ser cultuado, acontecendo em
momento préoximo aos ritos do Ipadé, como o ato de “despachar” Exu, na porta da casa

de santo, ou na rua.

EXU ¢ a divindade primeira a ser reverenciada. Nessa dimensao, os primeiros
agrados (comida, bebida e saudagoes) devem ser direcionados a ele. Acredita-se que se
essa nao for a sequéncia, os praticantes da religiao podem ser repreendidos ou sofrer
artimanhas causadas por ele. Entao, antes da celebracao litargica, muito chamada de
“toque”, por seus praticantes, devem-se dar “satisfacoes” a Exu através de seus agrados

prediletos.
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Figura 03: Padé de Exu.

Fonte: Carybé (1993; 2016).

Os itans contam que Exu representa o principio de tudo. Primeiro filho de
Ododua/Obatala/Oxala, desde sua concepcao, a nocao de herdeiro de tudo sempre lhe
foi mister. A presenca de outros irmaos lhe causou ressentimentos e fez com que ele se
tornasse ciumento ao ponto de que antes de tudo (em se tratando dos rituais), deve-se
agradar Exu, enquanto divindade.

Dentre as suas atribuicOes, ha a de ser responsavel pela comunicacao entre os

mundos, assim,

Exu representa a mobilidade de Olorum [criador], tornando-se assim
o seu contraponto e o principio ativo de todas as coisas criadas por ele.
Olorum deu a Exu a cabaga (ad6) com o poder controlador e a for¢ca que
lhe capacita a todos ajudar e a tudo resolver. Isto o torna um orixa
consagrado como o principio dinamico, transportador e organizador.
Sem classificacio e sem ficar restrito a nenhuma categoria dos
pantedes de orixas, esta presente em todos esses grupos como o
acréscimo, o Um que veio para somar e multiplicar! (BARROS, 20009,

p. 382)

Em todas as nacdes, constata-se a figura de Exu. Nas culturas iorubas, sua

designacao ¢ esta que optamos por utilizar desde que comecamos a referencia-lo. Sua



95

saudacao é “Laroiyé2+". Segundo Barcellos (1992, p. 47), “a palavra ‘Exu’ significa, em
iorub4, ‘esfera’, aquilo que é infinito, que ndo tem comeco e nem fim”. Ainda, segundo

este autor,

Exu é o principio de tudo, a forca da criacao, o nascimento, o equilibrio
negativo do universo, o que nao quer dizer coisa ruim. Exu é a celular
mater da geracdo da vida, o que gera o infinito, infinitas vezes. E
considerado o primeiro, o primogénito; responsavel e grande mestre
dos caminhos; o que permite a passagem, o inicio do tudo.
(BARCELLOS, 1992, p. 47)

Figura o04: Exu.

Fonte: Aquarela de Carybé (1993; 2016).

A iconografia elaborada por Carybé (1983; 1993) retrata os orixas sob os olhos
de um observador que nao se reveste da obrigacao de desvendar todos os mistérios da
religido. Sao retratos mesmo (permitam-nos a redundancia) do cotidiano a partir de

suas vivéncias. Geralmente sao figuras de orixas “incorporados” e elementos do transe

24 Salve, Mensageiro!
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(objetos e performances) que merecem certo destaque. Nesta imagem, observamos,
junto com a iconografia, a presenca de cores (que para os orixas, a associacao destas
promovem uma comunicaciao) e as ferramentas — geralmente bastoes/cetros das
figuras miticas que indicam uma narrativa dos seus feitos ou provocam efeitos de
inferéncia as suas atribuicoes magicas.

No candomblé, a mencao a presenca de Exu, geralmente, é feita através da nogao
de “Bara” que, segundo Barcellos (1992), significa o que esta no corpo, ou preso ao
corpo. Um elemento que permite a existéncia de habilidades e competéncias cognitivas
de acoes, como comandos, para andar, refletir, idealizar etc. Diz-se que sem o elemento
“Bara” o homem seria incapaz, a vida seria impossivel, porque transformaria o vivente
em excepcional, impossivel de coordenar e determinar suas proprias atitudes, escolhas
e caminhos na vida.

Na sequéncia, esta o culto ao orixad Ogum. Como as satisfacoes a Exu sao dadas
antes do evento cerimonial do candomblé, internamente aos integrantes da casa de
santo, a divindade responsavel por abrir a liturgia é “o senhor dos caminhos abertos”.
Este também ¢ tido como “deus da guerra”, por ocasido de que seu nome, traduzido

para o portugués, significa luta, briga, batalha.

OGUM, guerreiro, forjador de ferramentas de trabalhos por via de metais —
elemento: ferro. Entidade da metalurgia, abrangendo, ainda, o aco e outros metais
mais fortes. Esse “poder” transformador nos remete a ideia de alquimia defendida por
Jung (1994), uma vez que a percepcao desse processo com a psique envolve o
posicionamento do inconsciente, uma vez que se projeta em um material mais sensivel
e depurado dentro de quaisquer tradicOes, sendo mais correlata a nocdo de
inconsciente coletivo do que, por exemplo, dos mitos/arquétipos ou das proéprias
religides.

As atribuicoes arquetipais de Ogum estao na condicdo de patriarca dos

exércitos, dono das armas. Em um de seus itans, se conta que

Ogum (Ogitin) é o senhor das cidades de Ondé e de Iré, e orixa que
pertence ao principio da criacao. Ele venceu a Idade da Pedra e a Idade
do Ferro quando passou a utilizar elementos destas Eras que ajudaram
no engrandecimento e no progresso da civilizacdo. Possui
adequadamente o nome de asiwajii, ‘aquele que vem na frente’, ‘aquele
que abre os caminhos’, que pertence ao nascente, ao futuro, ao
desenvolvimento, sendo considerado o orixa da evolucao. Ogum ¢é o
irunmolé provedor dos ferramentais que possibilitaram ao homem
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criar utensilios que o ajudaram a viver inserido em uma comunidade,
dentro das sociedades. (BARROS, 2009, p. 390)

O trabalho bracal é a forca vivaz de Ogum. Barcellos (1992) diz que, no dia a dia,
a forca desta divindade é encontrada nos estaleiros, nas oficinas de lanternagem, nos
ferreiros (principalmente), no disparo de uma arma, no ato de se afiar uma lamina, no
trabalho com serrote, no choque de um martelo fincando um prego na parede, entre
outras praticas do homem trabalhador. Nos termos de Durand (2012, p. 121), esses
elementos dos herois sio chamados de “armas de combate contra o destino, e
constitutivas vitoriosas pelo Regime Diurno da consciéncia”. O autor destaca ainda que
as armas cortantes sao associadas, em primeiro lugar, aos arquétipos do Regime

Diurno da imagem.

Figura o5: Ogum.

Fonte: Aquarela de Carybé (1993).

Suas ferramentas sao o facao — cortante, afiado, como destacamos dentro do

regime diurno - e o “ogum-deitado” (peca que retne diversas ferramentas de trabalho,
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forjadas em ferro). Sua saudacgao é “Ogunhé25”. Na mitologia, Ogum é filho de Iemanja
eirmao de Exu e Ox0ssi. Para Barcellos (1992, p. 52), “por este tltimo nutre um enorme
sentimento, um irmao de irmao verdadeiro e poderoso, capaz de matar e aniquilar

quem puser em risco a tranquilidade de seu mano Oxo6ssi”.

Imagem 05: Ogum deitado.

Fonte: Imagens da pesquisa (2022).

Verger (1992, p. 11) conta que

Ogum era o mais velho e o mais combativo dos filhos de Odudua, o
conquistador e rei de Ifé. Por isto, tomou-se o regente do reino quando
Odudua, momentaneamente, perdeu a visdo. Ogum era guerreiro
sanguinario e temivel. ‘Ogum, o valente guerreiro, o homem louco dos
musculos de aco! Ogum, que tendo agua em casa, lava-se com sangue!
Ogum lutava sem cessar contra os reinos vizinhos. Ele trazia sempre
um rico espolio de suas expedicdes, além de numerosos escravos.
Todos estes bens conquistados, ele entregava a Odudua, seu pai, rei de
Ifé. Ogum o violento guerreiro, o homem louco, dos musculos de aco.
Ogum, que tendo 4gua em casa, lava-se com sangue! Ogum teve muitas
aventuras galantes [...].

25 Salve, Ogum!
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Sobre este Hero6i mitico, guerreiro valente, ser de luz, do combate, da subida: o
regime é diurno. A tradicdo, diz-se que, inicialmente, Ogum era cacador, mas passou
essa funcao ao seu irmao, Oxo6ssi, que era seu pupilo na aprendizagem dessa atividade.
Ogum ¢ desbravador de terras. Seu desejo sempre foi conquistar o mundo — condizente
ao schéme da subida — ao lado de seu irmao Exu. Por essa ocasido, ambos

compartilham a atribuicao de guiar as pessoas por caminhos abertos e seguros.

O terceiro da “triade dos caminhos” é conhecido por OXOSSI. Este é o orixa da
caca e divindade relacionada a fartura como recompensa (e da falta dela, como
punicao). Suas principais caracteristicas, como contam os praticantes mais antigos do
candomblé, sdo a ligeireza, astacia, a sabedoria, o jeito ardiloso para faturar a sua caca.
Diz-se, também, que Ox0ssi é um orixa de contemplacao, “amante das artes e das coisas
belas (BARCELLOS, 1992, p. 53).

A importancia deste orixa para o culto esta na funcao de “cacar o axé”, ou seja,
de buscar coisas boas para a casa de santo e para os praticantes da religido. Sua
Saudacao é Oké Aro Odé, Aroléz¢. Ainda,

Oxdssi (0 so o si) é orix4 reverenciado com o nome de Alaketu, o
‘senhor de Ketu’, cidade onde foi rei em tempos imemoriais e onde teve
o seu culto mais propagado. E considerado, dentro do panteao ioruba,
um dos orixas mais importantes e essenciais a continuidade da vida.
Oxo6ssi pertence a familia dos odés, os cacadores, porém, existem
algumas divindades do seu pantedo que nao sao cacadores, como Otim,
Erinlé, Logunedé e mesmo Ogum. Estes orixas tém profunda ligacao e
semelhancas entre si, porém guardam diferenciacées em pequenos
detalhes e mindcias, que explicaremos adiante. Os odés sao poderosos
cacadores e guardides das florestas e da caca. Do meio deles alguns se
tornam também protetores e vigias do grupo. Desde o inicio dos
tempos sdo os cagadores que ensinam, ajudam e permitem ao homem
levar o alimento para casa e para a sociedade. (BARROS, 20009, p.

39727)

Ox0ssi se tornou Odé (Cacador de uma flecha s6) apos o feito que lhe fez atingir,
com sua flecha, uma ave que assolava o seu reinado, trazendo ma sorte, fome e miséria
ao seu povo. Oxala lhe concedeu esse titulo por ocasiao de sua vitoria e, por
conseguinte, a volta do Axé ao seu reino. Por isso, como na citacio acima, existe um

culto que é direcionado aos odés (Cacadores). Os orixas desta linhagem geralmente

26 Viva ao grande cacgador, herdeiro do Axé.
27 Destaques do autor.
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aparecem ornando um grande ofa (arco e flecha), uma importante insignia para a
designacao e identificacao deste culto.

Asimagens simbolicas que correspondem aos tipos de Ox0ssi estao relacionadas
as suas atribuicoes dentro do culto. Estas se referem a passagens mitolégicas — ou itans
bem especificos que rememoram os feitos que lhe originaram epitetos. Portanto, além
do senhor da caca nas matas, o cacador de aves funestas, ha ainda, os cacadores
pescadores, como o do culto de Oxo6ssi que aponta para a paternidade do orixa
conhecido por Logun Edé (no Xiré, seu culto esta mais proximo ao de sua mae Oxum,

por ocasiao de seu elemento: a agua doce, dos rios)

Figura 06: Oxo6ssi.

Fonte: Aquarela. Carybé (1993).

Contam-se o itan de que “Ogum, preocupado com a inércia de Oxossi, resolveu
ensinar-lhe a arte da caca e os caminhos e trilhas da floresta. [...] Levou-o até o
alquimista Ossae, que morava no interior da floresta, para que ele aprendesse magia”,

bem como o conhecimento dos animais que se podiam ou nao cacar. Sua relacao com
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Ossae se da a partir do compartilhamento dos saberes oferecidos pelas matas, locus
sacer, onde o poder adivinha dos segredos das vegetacoes, das plantas.

A importancia de Oxossi se espraia de forma inatingivel em relacao ao
candomblé lato senso. Com a didspora e o que se tem como organizacao sistémica da
religido, a presenca desta divindade é verificada em multiplas ritualisticas. A principal
mencao ao orixa Odé (outra forma de referéncia) é a que corresponde ao seu titulo
Alakétu (rei da cidade de Ketu), por ocasiao deste participar de sua fundacao e
organizacao.

A cidade de Kétu era organizada em volta de uma grande floresta, conhecida
como Igbd, que despertava grande cobica aos Jeje, nacdo vizinha. Diziam que nesta
floresta habitavam grandes riquezas e muitos mistérios que envolviam segredos
preciosos dos Odés (os cacadores). A entrada e a simples exploracido dessas terras
dependiam da permissdao de Oxossi. Esse sentimento de cobica degringolou um
conhecido embate entre os povos Ketus e Jejes, para a conquista dos dominios das
terras ighods. A vitdria dos Jejes ocasionou a prisao de seus opositores, bem como a
venda de muitos deles como escravos para diversos paises, estando o Brasil na rota
desse tipo de trafico. Com relacao a chegada desses africanos especificos da nacao do
culto Ox0ssi e muitos deles sendo sacerdotes ocasionou a origem do culto/nacao Ketii

no Brasil e suas remanescentes: Gantois, Engenho Velho, Axé Opd Afonja etc.

O orixd OSSAE:28, conhecedor das folhas, ao culto, patrono das questdes
medicinais, € um dos orixas mais importantes para a persisténcia e manutencao do
culto. Existe um adagio ioruba que explica o porqué disso: kosi ewe kosi orisa, que
quer dizer “sem folha nao ha orixa. Disso inferimos que nos rituais, tanto celebrativos
quanto de iniciacdo ou obrigacdo, é imprescindivel a presenca de folhas, como ervas
especificas para os ords29 — que também tem suas especificidades.

Quanto ao itan, Verger (1992, p. 243° ) diz que

28 Destacamos que a referéncia a esse orixa pode ser escrita de diversas formas, por ocasido da nao
sistematizacdo linguistica da cultura em relevo. Muitas denominacoes referentes as divindades do
candomblé sdo escritas de acordo com o bel-prazer de que faz as denominagoes/estudos/destaques com
base, sobretudo, nas analogias fonética no tratamento dos sons dos fonemas acionados na producio de
determinado nome. Por isso, se nota, ao longo do nosso trabalho tratamentos diversos como Ossain,
Ossain, Ossae ou Ossanhe. Nas conducdes de nossa voz, enquanto sujeito enunciativo, priorizamos a
escrita mais fluida e préxima de compreensao mais convencional.

29 Este termo se refere aos acontecimentos, as sequencias ritualistica, as especificidades de cada culto,
ou, até mesmo, ao segredo magico pertinente a celebracao litargica. E um tempo muito préximo a nocio
de hermetismo de um ritual situado.

30 Destaques do autor.
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Ossain recebera de Olodumaré o segredo das folhas. Ele sabia que
algumas delas traziam a calma ou o vigor. Outras, a sorte, as glorias, as
honras, ou, ainda, a miséria, as doencas e os acidentes. Os outros orixas
nao tinham poder sobre nenhuma planta. Eles dependiam de Ossain
para manter a satide ou para o sucesso de suas iniciativas. Xango, cujo
temperamento é impaciente, guerreiro e imperioso, irritado com esta
desvantagem, usou de um ardil para tentar usurpar, de Ossain, a
propriedade das folhas. Falou do plano a sua esposa Iansa, a senhora
dos ventos. Explicou-lhe que, em certos dias, Ossain pendurava, num
galho de Iroko, uma cabaca contendo suas folhas mais poderosas.
‘Desencadeie uma tempestade bem forte num desses dias’, disse-lhe
Xang6. Iansa aceitou a missao com muito gosto. O vento soprou a
grandes rajadas, levando o telhado das casas, arrancando as arvores,
quebrando tudo por onde passava e, o fim desejado, soltando a cabaca
do galho onde estava pendurada. A cabaga rolou para longe e todas as
folhas voaram. Os orixas se apoderaram de todas. Cada um tomou-se
dono de algumas delas, mas Ossain permaneceu senhor do segredo de
suas virtudes e das palavras que devem ser pronunciadas para provocar
sua acao. E, assim, continuou a reinar sobre as plantas, como senhor
absoluto. Gracas ao poder (axé) que possui sobre elas.

Para cada orix4, cada culto ou “feitura”, existe uma “folha” indispensavel as
primeiras acoes de encantamento. Cada folha é cantada. Sim. Para cada folha hi um
oriki (cantiga) especifica — bem como hi cantiga para diversos objetos e fun¢oes do
culto. A folha mais requisitada no culto a Ossae é o peregun — estando presente em
todos os rituais de iniciacao e/ou passagem conferidas aos praticantes da religido. Seu
nome cientifico é dracaena fragrans, ou “agavaceae, o coqueiro-de-vénus-nativo”
(VERGER, 1995, p. 39) e sua etimologia, em iyorub4, corresponde a significacao de
“chamar a ancestralidade”.

Ha um itan que justifica a especificidade de cada folha a um orixa especifico.

Segundo Povoas (2009, p. 40-42),

Contam os mais velhos que, na criagdo do mundo, Olorum entregou o
segredo do uso das ervas e plantas a Ossain, o orixa das folhas. Ossain
guardou o segredo muito bem guardado numa cabaca e pendurou
numa arvore bem alta. A arvore ficava bem defronte a porta de sua
casa. Pois bem: quem precisasse de qualquer remédio ou como saber
preparar alguma comida de folha ia até Ossain. Mas tinha de esperar
ser atendido e pagar pelo conhecimento. Os orixas e os humanos
passaram a depender da vontade de Ossain. Somente ele sabia do
segredo das folhas e como fazer uso das plantas. [...]. Um dia, um dos
nove filhos de Iansa foi acometido de uma dor terrivel. E logo quem: o
cacula, pelo qual ela morria de amores. Iansa correu até a casa de
Osséin, em busca de uma planta para curar o filho. Chegando 14,
disseram a ela que Ossain estava muito ocupado, s6 podia atender mais
tarde e que ela entrasse na fila [...]. Tansa olhou aquela fila
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intermindvel, viu a arvore enorme e bem alta na porta de Osséin e a
cabaca do segredo pendurada 14, na galha mais alta. Desesperada,
Iansa foi tomada pela ftria e soltou de si o efurufu lelé, o grande
vendaval que arrasa tudo. Nao ficou 4rvore em pé. A cabaca do segredo
caiu, se espatifou e as folhas todas foram espalhadas pelo mundo.
Quando Ossain ouviu o barulho da destruicao, largou suas ocupacoes e
veio saber do que se tratava. [...]. Entao, todos os orixas vieram saber
do que se tratava. E quando viram aquela confusao toda, nao se fizeram
de rogados: todos correram para apanhar as folhas no meio do
vendaval. Entao, Oxal4, o Pai da Paz, sentenciou: ‘Cada orixéa vai ficar
sendo patrono das folhas que conseguir ajuntar. Mas em primeiro
lugar, se organizem’.

Existem itans que remetem pertencimento de Ossae a familia “gi”. Verger (1996,
p. 18), numa de suas diversas investigacoes sobre este universo, ressalta que “a religiao
dos orixéas esta ligada a nocao de familia. A familia numerosa originaria de um mesmo
antepassado, que engloba os vivos e os mortos”. Tal acepcdo remete a nocao de
ancestralidade, que se atualiza, no curso da historia, por vias de resisténcia cultural
que transcendem meras questoes de genealogia. Para o autor, esse ancestral é
“divinizado” por ocasido de seus feitos e atributos em vida, que sdo revitalizados
através de associacoes estabelecidas no “controle sobre certas forcas da natureza, como

o trovao, o vento, as dguas doces ou salgadas [...]” etc.

Figura 07: Ossain.

Fonte: Aquarela. Carybé (1993;2016).
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Familia iygi, ungi, ou, simplesmente, gi, é a genealogia formada a partir da
presenca matriarcal de Nana, junto aos seus filhos com Oxala (este faz parte de outra
familia, chamada “funfun”, “branco”). Dos itans relacionados, tem-se as peripécias
armadas pela iyaba (mae/mulher) para conseguir conceber filhos de Oxala. Dessas
desventuras, nasceram Obaluaé (ou Omold), Oxumaré, Ewa — algumas historicas
relacionam Iroko (orixa dos tambores) a tal familia, outras acrescentem Ossanhe,
como também o retiram, por este pertencer a familia “Oguera”, que é associada a
natureza, as matas. Por isso, que na nacao Efon, Ossae é cultuado logo apo6s a Ox0ssi,

na sequéncia do Xiré.

OMOLU, ou Obaluaé é tido como o “deus” da terra (relaciio solo — agricultura,
por essa ocasido, a sua presenca no culto € uma das formas de agradecer a terra pelos
dons que ela gera), desviador das enfermidades. Esses elementos ligam esta divindade
a um Regime Noturno, mas também mistico. Este orix4 também pode ser conhecido
como Obaluaé, ou Sapatd, de acordo com algumas matrizes da nacdo Efon. Um dos
filhos de Nana, também integra a familia gi. Em Angola, é conhecido como Cavungo.

Segundo Barros (2009, p. 40531), ele

[...] é uma divindade poderosa, associada a terra, a saide e a riqueza
para o povo ioruba e tem o seu nome traduzido como ‘rei senhor da
terra’ ou ‘senhor de todos os espiritos da terra’. Seu nome mais
poderoso ¢é Xapana (Sanponma), que deve ser usado mais
restritamente, com o devido cuidado. Evitando falar seu nome, muitos
o chamam de Ainon (‘dono/senhor da terra’), outros preferem o termo
carinhoso de ‘Velho’, ‘Tio’ ou mesmo de ‘Amolu’. Esta ligado intrinseca
e concretamente a terra quente, a crosta terrestre, endurecida e seca,
tendo em seu contraponto Nana, sua mae, que esta mais direcionada
ao nucleo da terra, a parte inferior e imida do planeta. Ele responde
também pela umidade que emana da terra e que propicia a gestacao
vegetal, ajudando assim na manutencao da vida. Por meio desta
ligacdo, Obaluaié é considerado pertencente ao grupo dos onilés, os
‘donos da terra’, tendo dominio completo tanto sobre sua parte
externa, fisica e viva, como pela sua parte cosmica, sagrada.

Nesses tempos de pandemia, o culto a Omola esta bastante recorrido pelos
adeptos da religiao, uma vez que tal divindade tem ligacao com o provimento da saude

apos periodos longos de doencas. Os praticantes lhe preparam oferendas e pedem que

31 Grifos do autor.
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vencam suas enfermidades. Contam que Omoli nao reserva saude aos viventes, mas
os livram das pragas e mazelas que oportunizam quadros de doenca.

Segundo Barcellos (1992, p. 63), “Obaluaé é uma flexao dos termos: Oba (rei) —
Oluwé (senhor) —Ayé (terra), ou seja, ‘Rei senhor da terra’. Omold também é uma
flexao dos termos: Omo (filho) — Oluw6 (senhor), que quer dizer ‘filho e senhor™.
Também se conta, nas tradicoes deste culto, que Obaluaé seja a divindade mais jovem
e Omola corresponda a passagem mitica da divindade em sua idade mais idosa, mesmo
os dois tendo a mesma regéncia e influéncia nos meandros da religidao (como acontece

no culto a Obatala/Oxala).

Figura 08: Omold.

Fonte: Aquarela. Carybé (1993; 2016).

Para além da iconografia, nas celebracoes litirgicas esta divindade aparece,
geralmente, coberta por “palhas”. Os mais velhos tém dois motivos para isso. Primeiro,

dizem que Obaluaé é ligado ao sol, seu corpo emana a luz dessa estrela fazendo
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impossivel a qualquer individuo o confrontar sem a protecao do azé (vestimenta de
palha-da-costa que o cobre da cabeca aos pés). Outro sentido se refere ao itan da
adocao de Obaluaé por Iemanja. Contam que, ao nascer, Omolad (ou Obaluaé) foi
acometido por uma espécie de variola (por isso, a referéncia a pipoca, ou deburt,
representando as lesoes de seu corpo), causando insatisfacao por parte da sua mae que
deseja ter um filho bonito, saudavel e sem maculas. Por esse motivo, ele foi
abandonado em um mangue, sendo adotado por Iemanja que lhe ofereceu cuidados,
afetividade e o protegeu do mundo, sob todas as formas, tecendo-lhe uma vestimenta
de palha-da-costa, impossibilitando comentarios indesejados e preconceitos diversos.

Omolu cresceu, alto, jovem e imponente é um dos mais belos orixas.

NANA é umas das divindades femininas mais velhas do pantedo dos orixés. Por
ocasido de sua importancia na formacdo material e organica do homem, foi a
responsavel por oferecer a Oxalé o barro do fundo do rio onde habitava para que fosse
assim esculpida a forma humana. A senhora dos mangues é também a matriarca da
familia iygi, mae de Ossae, Omoli e Oxumaré. Sobre ela, Prandi (2001, p. 28) também

conta que

Nana é a guardia do saber ancestral e participa com outros orixas do
pantedo da Terra, do qual uma antiga divindade, Onilé, ainda recebe
em velhos candomblés uma cantiga ou outra em ritos de louvacao dos
antepassados fundadores da religido. Onilé, a Mae Terra, é a senhora
do planeta em que vivemos. As atribuicoes de Onilé foram
redistribuidas entre Nanad e outros orixds que muitos seguidores
consideram filhos seus. Nana é a dona da lama que existe no fundo dos
lagos e com a qual foi modelado o ser humano. E considerada o orixa
mais velho do pantedo na América. De sua familia fazem parte
Oxumaré e Omulu e, mais remotamente, Eué.

Segundo Kileuy e Vera de Oxaguia (2009), por ocasido dos nomadismos
conferidos a historizacao do culto dos Orixas no Brasil, que desenham as insurgéncias
incentivadas pelos conflitos internos ou pelas dominacgoes, algumas nacgoes africanas
criaram um ambiente propicio para a disseminacao e a incorporacao de divindades
entre eles. Com mudancas e diversificacoes, estas forcas da natureza foram sendo
assimiladas, readaptadas e reorganizadas dentro de diversos pantedes. Assim ocorreu
com Nana, ou como chamam Nana Buruku, vodum — ou orix4a - muito antigo, ligado a
terra ou, mais especificamente, a lama, que acabou também sendo integrada a outras

nacoes.



107

Figura 09: Nana Buruku. Opd Afonja.

Fonte: Aquarela. Carybé (1993; 2016)

Essa divindade transita entre o mundo dos vivos e dos mortos através de um
portal que representa a fronteira entre a vida e a morte. Nana tem o papel de conduzir
essa passagem. A nocao de moeda (trocas) é muito fixa na formacao mitica-religiosa
dos iorubés, posto que do barro que foi dado o sopro da vida, deve ser entregue ao
momento da morte: a circularidade ciclica que compete os estagios da vida, onde Nana
¢é a responsavel pela conducao dessa trajetoria. Contam, ainda, que ela é a “geradora”
de ikt (a morte). Seu elemento é o mangue, por isso que ela também ¢ associada aos

pantanos, e da lama no mangue, por ter nascido do contato da 4gua com a terra.

OXUMARE é o deus-serpente que controla a chuva, a fertilidade da terra e, por
conseguinte, a prosperidade propiciada pelas boas colheitas (PRANDI, 2001, p. 21).
Em varias mitologias, a presenca do arco-iris representa a chegada da bonanca apos

tortuosos dias de mau tempo.
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Figura 10: Oxumaré.

Fonte: Carybé (1993).

Um dos mais contados itans é o que relaciona Oxumaré com os elementos do
“Mau tempo”. Ele ndo gostava muito da chuva, principalmente as que insistiam em
perdurar por muitos dias. Por causa disso, quando esse fenomeno, por muitos dias,
insistia em tecer as cores do alto com tonalidades cinzentas, esta divindade “apontava
para o céu ameacadoramente, com sua faca de bronze e fazia com que chuva
desaparecesse, dando lugar ao arco-iris” (PRANDI, 2001, p. 336).

A convergéncia deste orixa com o elemento que ele rege se justifica ainda sob a
construcao de outro itan que “rememora” o dia em que Olodumare, o criador, ficou
cego e decidiu chamar Oxumaré para cura-lo. Por ter conquistado esta dadiva,
Olodumare temia perder sua visdo novamente e, por isso, impediu que Oxumaré
voltasse a morar na terra, determinando que a partir daquele momento morariam
juntos e que a “cobra encantada” pudesse voltar a terra na condicao de visita, apenas.
Assim, “enquanto Oxumaré nao vem a terra, todos podem vé-lo no céu com sua faca de

bronze, sempre se fazendo no arco-iris para estancar a chuva. Essas relacoes
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corroboram para uma noc¢ao de estrutura mistica do imaginario, por além de tratar de
um universo magico, tem a sistematizacao da generalizacdo como componente das
relacoes, onde o "vinculo imaginario e secreto liga e religa o mundo e as coisas ao

coracao da consciéncia” (DURAND, 2012, p. 434).

IEWA ¢ tratada, no candomblé, como a sacralizacio ambientada na inocéncia
pueril, a presenca do feminino no masculino, da sensibilidade; seu elemento é o
momento do lusco-fusco, nas nuvens alaranjadas dos finais de tarde. Segundo Prandi
(2001, p. 22), ela ainda “preside o solo sagrado onde repousam os mortos. Muitos
candomblés incluem nesse pantedo Iroco, a arvore centenéria em cuja copa frondosa
habitam aves misteriosas, temidas portadoras do feitico”.

Na miscelanea dos mitos, ha mencoes de Iewa, ou simplesmente, Ewa (levando
em consideracdo a diversidade de formas escritas devido a nao sistematizacao do
sistema de escrita dessa cultura) como sendo irma ou esposa de Oxumaré, ja que se
constata que ambos compartilham a forma animal de uma cobra e, com isso, acabam
selecionando vérios atributos e misticos dessa figura, na interseccao simbolica

construida, também, em véarias culturas.

Divindade feminina da guerra e da caca, cultuada no rio Iewd, na
Africa, é dotada de rarissima beleza e seu nome pode ser traduzido
como ‘senhora da beleza, da graciosidade! Ela possui como principais
atributos a possibilidade de se esconder, de se modificar. Senhora da
comunicacao, recebeu de Olorum a condig¢ao de ensinar ao ser humano
as diferenciac¢oes que se completam e se complementam, como o frio e
o calor, a noite e o dia, o bom e o mau etc. [...] Patrona da sensibilidade
e ‘senhora da visao’ permite ao homem a condigdo de se beneficiar e
apreciar a beleza que o rodeia. [...] Nao é muito facil encontrar nos dias
de hoje iniciados de Iewa, talvez pelo pouco conhecimento que se
possua sobre ela, talvez pelo seu dom de se disfarcar muito bem. Iewa
¢ arredia, s6 se mostra quando e para quem ela quer! Portanto, é
necessario que o olhador tenha boa vidéncia e excelentes
conhecimentos e sabedoria. Ela é a divindade que consegue iludir,
transformar-se e disfarcar seus atributos e a sua personalidade,
mesclando-se com outras divindades, confundindo o babalorix4 ou o
babalaé que tiver pouco conhecimento desta sua arte. Em alguns
momentos mostra-se como Oid, em outros como Iemanja ou Oxum!
Por viver nas aguas cristalinas e nas nascentes, a feitura dos seus
consagrados é trabalhosa e precisa ser iniciada no seu habitat, para
depois prosseguir internamente. Seu assentamento ¢ um dos mais
complexos e refinados, sendo por isso também chamada de ‘senhora
das pedras preciosas e dos brilhantes’ (KILEUY; OXAGUIA, 2009, p.

448)
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Figura 11: Ewéa do Terreiro do Gantois.

Fonte: Carybé (1993; 2016)

Uma curiosidade em relacao ao culto desta “santa”, que dispensa finos segredos,
€ que a iniciacdo do iyawo para este orixa se restringe a pessoas do sexo feminino e
que ainda sejam virgens, preferencialmente de tenra idade. Isso se justifica pelo itan
de que Ewa, em idade muito jovem, tinha sofrido uma violéncia sexual e, em sua
transmutacao para divindade, acabou se tornando a protetéria das meninas virgens.
Essa “protecao” se estende também a varios elementos da natureza: as matas virgens,

aos rios inexplorados, lagos, tudo que se faz impréprio de navegar ou explorar.

IROKO, ou simplesmente Iroco, é um culto ao orix4 que anda se tornando meio
extinto devido a escassez de elementos e, até mesmo, de conhecimento a respeito do
cultivo e “fundamentos” sobre as necessidades litargicas e ritualisticas dessa
divindade.

Ao tratar de simbologias que apontam para a nocao de “cosmo vivo, em perpetua
regeneracao” (CHEVALIER; GHEERBRANT, 1990, p. 85), ndo é incomum a presenca

de mitos e ritualisticas concentradas em torno da presenca simbolica da arvore
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indicando significados de fecundidade e de riqueza, “aparicao da vida, quanto aos
mistérios da geracao e da criacao (ELIADE, 2018, p.123)

Nesta estrutura de convergéncia da imagem (DURAND, 2012), presentamos o
itan orisa de Iroko, que relata ser este, no comeco dos tempos, a primeira arvore

plantada. Segundo Prandi (2001, p. 247),

Iroco foi a primeira de todas as arvores, mais antiga que o mogno, o pé
de obi e o algodoeiro. Na mais velha das arvores de Iroco, morava seu
espirito. E o espirito de Iroco era capaz de muitas magicas e magias.
Iroco assombrava todo mundo, assim se divertia. A noite saia com uma
tocha na mao, assustando os cacadores. Quando nao tinha o que fazer,
brincava com as pedras que guardava nos ocos de seu tronco. Fazia
muitas magicas, para o bem e para o mal. Todos temiam Iroco e seus
poderes e quem o olhasse de frente enlouquecia até a morte.

Sobre a sua personificacdo, como homem, Prandi (2001, p. 252-253) ressalta

que

Iroco era um homem bonito e forte e tinha duas irmas. Uma delas era
Ajé, a feiticeira, a outra era Ogboi, que era uma mulher comum. Ajé era
feiticeira, Ogboi, nao. Iroco e suas duas irmas vieram juntos do Orum
para habitar no Aié. Iroco foi morar numa frondosa arvore e suas
irmas, em casas comuns. Ogboi teve dez filhos e Ajé teve s6 um, um
passarinho. Um dia, quando Ogboi teve que se ausentar, deixou os dez
filhos sob a guarda de Ajé. Ela cuidou bem das criancas até a volta da
irma. Mais tarde, quando Ajé teve também que viajar, deixou o filho-
passaro com Ogboi. Foi entdo que os filhos de Ogboi pediram a mae
que queriam comer um passarinho. Ela lhes ofereceu uma galinha, mas
eles, de olhos no primo, recusaram. Gritavam de fome, queriam comer,
mas tinha que ser um passaro. A mae foi entdo a floresta cacar
passarinhos, que seus filhos insistiam em comer. Na auséncia da mae,
os filhos de Ogboi mataram, cozinharam e comeram o filho de Ajé.
Quando Ajé voltou e se deu conta da tragédia, partiu desesperada a
procura de Iroco. Iroco a recebeu em sua arvore, onde mora até hoje. E
de 14, Iroco vingou Ajé, lancando golpes sobre os filhos de Ogboi.
Desesperada com a perda de metade de seus filhos e para evitar a morte
dos demais, Ogbofi ofereceu sacrificios para o irmao Iroco. Deu-lhe um
cabrito e outras coisas e mais um cabrito para Exu. Iroco aceitou o
sacrificio e poupou os demais filhos. Ogboi é a mae de todas as
mulheres comuns, mulheres que nao sao feiticeiras, mulheres que
sempre perdem filhos para aplacar a colera de Ajé e de suas filhas
feiticeiras. Iroco mora na gameleira-branca e trata de oferecer a sua
justica na disputa entre as feiticeiras e as mulheres comuns.
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Figura 12: Festa de Iroko - Olga do Alaketu.

e

Nanquim e aquarela (aguada) sobre papel - 66 X 48 ¢cm - Sem data
Fonte: Carybé (2016).

Sobre Iroko, ainda se conta que da madeira de sua arvore nasceram os trés
atabaques indispensaveis ao culto, uma vez que através deles, dos ritmos que sao
originados de seu toque, as forcas maéagicas sao evocadas. Os orikis (cantigas) sao
cantados, mas os ritmos condizem as performances que sao reinscritas no momento
do run (apresentacao) do orixa, na celebracao litargica do xiré, no candomblé. Cada

orixa, ou grupo — correspondente a familia do orix4 no culto, tem um ritmo especifico.
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Figura 13: Iroko de Olga do Alaketu. (R6ko de Olga do Alaketu 6/8/74)

s
S

Fonte: Carybé (1993)

Este orix4, como pudemos observar ao longo dessas passagens miticas, é a
personificacao do elemento da natureza, logo, a possessao com a energia da divindade
Iroko acontece de maneira que o iniciado “o recebe” em transe, dentro dos rituais do

sistema religioso que investigamos.

XANGO, enquanto entidade do candomblé, deve ser o orix4 mais mencionado
e associado as praticas religiosas desse sistema. Sua importante e imponente figura se
espraia em outras culturas por ocasiao de seus atributos. Tido como o Rei, deus da
justica, do fogo e dono trovao. Os mitos lhe conferem o titulo de “conhecedor dos
caminhos do poder secular, governador da justica” (PRANDI, 2001, p. 22).

Teria sido um dos primeiros reis da cidade de Oi6, que dominou por muito
tempo a maioria das demais cidades iorubanas. E um dos orixds mais conhecidos e
empresta seu nome a uma das formas de se conhecer a religiao dos orixas, em alguns
lugares do Brasil: “vai ter Xang6 hoje!”. Seu culto geralmente é associado aos de suas

esposas 0ia, Oba e Oxum, originalmente orixas de rios africanos.
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Figura 14: Xangd Ogodd dancando com dois Oxés.

Fonte: Carybé (1983; 2016)

Xang0d é um dos orixas que é amplamente cultuado a despeito do segmento, ou
nacao, dos candomblés que sdo praticados no Brasil. Este orixad representa uma
performance de realeza, que sdo reiteradas por seus gestos, postura ereta, quase extinta
prostracao em seus regimes de imagens sempre clarificados.

E muito comum perceber a presenca de Xang6 na explanacao de diversos itans,
tautologicamente por via de sua importancia e intercruzamento como personagem na
planificacao dos diversos mitos dos orixas.

Sua simbologia é presente em todas as casas de santo, uma vez que sua imagem-
simbolo indica a existéncia de valores contratuais para a determinacao das leis a serem
seguidas numa coletividade, comunidade. Assim, a nocao de justica que xango6 semeia

esta baseada nos contratos sociais em que a experiéncia traz como bons moldes a serem
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seguidos. Em seu reino, nao existe individuo isento de imputabilidade, embora sejam
resguardadas as vicissitudes dos erros e acertos humanos, desde que estes representem
o desenvolvimento de valores humanos e que estejam a servico de um bem comum.
No candomblé, lato sensu, existem véarias figuras mitolégicas atribuidas a
personificacao de Xango. Da versao mais jovem a mais velha, a dinastia de Xango; sua
poligamia instrutiva e carregada de sentidos num sistema radicula que indica a
construcao de um novo itan; seu elemento, o fogo, que acende a vida e garante satide e

prosperidade aos que creem, a razao pela qual

Xango € o orixa que representa a quentura, o fogo que mantém a vida.
Este dinamismo o torna também em uma divindade eroética, sensual e
atraente, se apresentando com um porte majestoso que inebria e
encanta. Por sua ligacdo com este elemento, é chamado de ‘Ob4 Ina’ o
rei do fogo, sendo representado pela cor vermelha, simbolo do
movimento e do sangue. Através do fogo, aproxima-se de Exu, também
o orixa do calor, da ousadia e da virilidade. Possui até mesmo alguns
tracos da sua personalidade, sendo, porém, mais controlado, mais
comedido e mais equilibrado que Exu. (KILEUY; OXAGUIA, 2009, p.

416)

Sua saudacao é “Kawo Kabiyesi le32” e todos esses aspectos sao ativados através
de “bastoes e entalhes” trazidos por este Orix4, no momento do run, exemplificando a
melhor acepcdo do que, porventura, possam ser chamados de objetos de memoria
(RODRIGUES, 2011), que se inclinam para a compreensao de seus feitos heroicos

presentes nas narrativas miticas que lhe fazem mencao.

TANSA, ou Oi4. Sua Saudacdo é Eparrey! Ela é uma iyabd3s guerreira. Dona
dos ventos, das tempestades. Figura ardilosa, cuja agilidade é um grande atributo. “E
a senhora do raio e soberana dos espiritos dos mortos, que encaminha para o outro
mundo”. (PRANDI, 2001, p. 22)

32 Venha saudar o rei!
33 Termo usado para designar o tratamento de respeito as “senhoras”.



116

Figura 15: Iansa de Olga do Alaketu.

Fonte: Carybé (1983; 2016)

Existe ainda a atribuicdo de “deusa do rio Niger”, na Asica. Muitos outros
epitetos lhe sdo atribuidos por ocasidao das analogias realizadas para semantizar as
forcas oriundas de seu poder, ou, axé. Kileuy e Vera de Oxaguia (2009, p. 438) citam,
dentre muitos, “senhora dos corais, senhora dos ventos, senhora dos nove mundos,
senhora das tardes cor-de-rosa, senhora dos raios, mae dos eguns34, mulher-buafalo,

rainha dos Eguns e outros”.

34 Espiritos que circulam na terra, que nao fizeram “a passagem” e que as vezes atrapalham a ordem
natural das coisas.
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Prandi (2001) faz referéncia a um mitema constituinte das atribuicoes de Iansa
ao abordar sobre suas “relacoes” com outros orixas, obordsss, que lhe permitiram

adquirir elementos dos “poderes” (axés, atribuicoes) deles.

Iansa usava seus encantos e sedugdo para adquirir poder. Por isso
entregou-se a varios homens, deles recebendo sempre algum presente.
Com Ogum, casou-se e teve nove filhos, adquirindo o direito de usar a
espada em sua defesa e dos demais. Com Oxaguia, adquiriu o direito
de usar o escudo, para proteger-se dos inimigos. Com Exu, adquiriu os
direitos de usar o poder do fogo e da magia, para realizar os seus
desejos e os de seus protegidos. Com Ox6ssi, adquiriu o saber da caga,
para suprir-se de carne e a seus filhos. Aprimorou os ensinamentos que
ganhou de Exu e usou de sua magia para transformar-se em bufalo,
quando ia em defesa de seus filhos. Com Logum Edé, adquiriu o direito
de pescar e tirar dos rios e cachoeiras os frutos d’agua para a
sobrevivéncia sua e de seus filhos. Com Obaluaé, Iansa tentou insinuar-
se, porém, em vao. Dele nada conseguiu. Ao final de suas conquistas e
aquisicoes, Iansa partiu para o reino de Xangd, envolvendo-o,
apaixonando-se e vivendo com ele para a vida toda. Com Xango,
adquiriu o poder do encantamento, o posto da justica e o dominio dos
raios. (PRANDI, 2001, p. 455)

Ressaltamos que todos esses itans se elaboraram a partir do sistema “boca-
ouvido”, muito comum na tradicao oral. Por isso, que retificamos desta passagem duas
situacoes que sao mais comuns no tratamento da relagao ritual-mito-significado. As
mengoes, neste itan, a Logun Edé e a Obaluaé nao significam expectativas conjugais
ou relagdes que sao regidas pelas trocas sexuais. Ao primeiro, contam que Iansa foi sua
madrasta, por ocasidao de ter ajudado em sua criacdo, por isso, sua gratidao; com
relacdo a Obaluaé, ha uma questao de respeito que outorga a Iansa a presenca
indispensavel para a ritualistica chamada Olubajé, cerimonia onde é oferecida um
banquete a este orixd e a sua familia. Iansa, neste caso, foi a responsavel por
transformar as feridas do corpo de Obaluaé em pipoca, lhe curando da mazela que o
assolava. Assim, surge o sentimento de gratidao e respeito entre as mencionadas

divindades.

OXUM, deusa das aguas doces, da riqueza e fertilidade. Segundo Kileuy e Vera
de Oxaguia (2009. p. 433), ela é ainda considerada como a “divindade do amor”. Como

ja mencionamos, em uma exemplificacao dos efeitos da constituicao semantica do

35 Senhores.
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[13

rio

africano que banha as regioes de Ijexa, Ijebu e Oshogbo, na Nigéria”.

Imagem 06: Regido da bacia do rio Oxum.
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O mapa acima mostra que a nascente do Rio Oxum é na cidade de [jebu-Ifé e se
estende até Efan, ou Efon, que na tradicdo dos nossos dias, é tida como uma das
remanescentes de candomblé, ou nacdo, que cultua os ditames do I[jexd e tem a
divindade Oxum como sua regente, ou rainha, como os adeptos a reverenciam.

A cartografia também destaca a nacao “Ekiti”, um pais, ou “federacao”, como
chama Silveira (2006, p. 472), que conta “com dezesseis pequenos reinos, sendo Ado
Ekiti a capital do maior deles”.

Oxum também é considerada rainha da nagao Efon ou Efan, Oxum é a Rainha,
tendo seu reinado absoluto em Ekiti-Efon. Kileuy e Vera de Oxaguia (2009) enfatizam
que ela, juntamente com Iemanja, possui entre as iyabds, o titulo de iydlodé, o posto
mais alto entre todas as mulheres de uma comunidade. Para explanacao da
constituicao da nacao regida por Oxum, no Brasil, Lima (2014, p. 67) explica que o
momento de idealizacdo do Candomblé da Barroquinha, “se deu através de uma
sucessao de fundacoes, como a nacao Efon, onde o culto dos orixas brancos tinha forte

presenca institucional”. Isso reporta uma ressalva realizada por Silveira (2006), ao
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tratar da historicidade desta nacao apés o periodo da independéncia do Brasil. Este,
relata que nesse periodo, deu-se inicio a chegada de varios outros iorubas na Bahia e,
dentre eles, muitos dos que habitavam a regido da bacia do Rio Oxum,
“particularmente os ijexds, ifés e efans, pois sua regiao foi saqueada em 1826 e, a partir
dessa época, devem terorganizado na Barroquinha o culto de Ibualamas3®, Oxum,
Oxala, Oxaguia e demais orixas da cor branca” (SILVEIRA, 2006, p. 470). Esse
elemento relacionado a dgua também corresponde a limpidez do elemento, fazendo
com que, geralmente, os orixas que os cultos lhe estejam relacionados sejam do ritual
funfun, ou seja, branco.

Em relacdo aos seus itans, estes sao numerosos e correspondem as variedades
equacionais dos esquemas “magicos” dentro da ritualistica do seu culto, tanto na
formacdo do elegum (individuo que se submete ao ritual de iniciacdo) quanto as
satisfacOes que devem ser dadas a esta “santa”. Sao esquemas equacionais que dizem
respeito aos segredos do sistema religioso do candomblé, balizados pelas logicas
planificadas nos itans.

Em seu compéndio de tratado mitolégico, Prandi (2001) retne cerca de dezoito
itans que tratam dos feitos, heroicos ou nao, mas que representam as qualidades (suas
versdes) desta divindade. E muito comum itans que retratam a sua relacdo com o
elemento agua, rio, fertilidade e fecundidade, beleza, encantos.

Por uma questdo particular, julgamos importante mobilizar sensibilidade e
emotividade no tratamento da mencao mitica ao acodidé. Para os iniciados da religido,

o acodidé é uma importante insignia. Trata-se de uma

Pena vermelha de um papagaio africano, icone da iniciacao e simbolo
do nascimento do ia0, é o inico adereco de cor utilizado por Oxalufon.
Representacdo de Oxum, ele usa o icodidé em honra e respeito as
mulheres e ao poder gestacional. Este orixa tem um elo bastante denso
com a capacidade criadora das mulheres, sendo ele proprio um criador.
Ap0s ter dado vida ao ser humano, deu vida também as éarvores, para
que ambos se complementassem. (KILEUY; OXAGUIA, 2009, p. 153)

3% Uma das qualidades do Orixa Odé, Oxdssi.
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Figura 16: Oxum — Op6 Afonja.

Nanquim e aquarela (aguada) sobre papel - 66 X 48 cm - Sem data
Fonte: Carybé (1983; 2016)

No tratado familiar existente entre os orixas, ha a mencao de apenas um filho
gestado por Oxum: Logun Edé. Este compartilha dos mesmos elementos da mae,
relacionados as aguas doces, junto aos atributos de seu pai, Odé, que é o patrono da

caca.

LOGUN EDE é o orix4 que é concebido como resultado da relacdo entre Oxdssi
e Oxum. Sua saudacao é Oluwad. Como podemos visualizar no mapa que designa o
acontecimento do culto a Oxum, a extensao desse mesmo rio atravessa a cidade de Edé.
Em outras palavras, identificamos o culto desta divindade também na regiao de Ilexd,
na ou Jjexd, na federacao da Nigéria), Logunedé (ou Logunede) é, no Brasil, cultuado
como orixa menino. Contudo, para Kileuy e Vera de Oxaguia (2009), no pantedo das

divindades, ele é considerado um orixa-filho, que deve ser olhado e cuidado com muita
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meticulosidade, porque possui dupla regéncia”. Filho da relacao entre Odé Erinlé (ha
itans que asseguram que seu pai seja Ibo, ou Ibualama) com Oxum Iyponda (Iyéyé
Iponda, qualidade que representa a maternidade de Oxum), Logunedé, por ocasiao dos
atributos dos seus pais, também é considerado um orixa da fartura, da riqueza e da

beleza.

Figura 17: Logun Edé - divindade da caca.

Nanquim e aquarela (aguada) sobre papel - 66 X 48 ¢cm - Sem data
Fonte: Carybé (2016).

Existem nac¢oOes que cultuam Logun Edé como uma espécie, ou qualidade de
Ox0ssi, seu pai. Outras nagdoes mesmo nao o cultuam por ocasiao que sua ritualistica

advém de uma situacgao geografica, como demarcam os mapas selecionados nessa tese.

Um dia Oxum Iponda conheceu o cacador Erinlé e por ele se apaixonou
perdidamente. Mas Erinlé nao quis saber de Oxum. Oxum nao desistiu
e procurou um babala0. Ele disse que Erinlé s6 se sentia atraido pelas
mulheres da floresta, nunca pelas do rio. Oxum pagou o babalad e
arquitetou um plano: embebeu seu corpo em mel e rolou pelo chao da
mata. Agora sim, disfarcada de mulher da mata, procurou de novo o
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seu amor. Erinlé se apaixonou por ela no momento em que a viu. Um
dia, esquecendo-se das palavras do adivinho, Iponda convidou Erinlé
para um banho no rio. Mas as 4guas lavaram o mel de seu corpo e as
folhas do disfarce se desprenderam. Erinlé percebeu imediatamente
como tinha sido enganado e abandonou Oxum para sempre. Foi-se
embora sem olhar para tras. Oxum estava gravida; deu a luz Logum
Edé. Logum Edé é metade Oxum, a metade rio, e é metade Erinlé
(Ox0ssi), a metade mato. Suas metades nunca podem se encontrar e ele
habita num tempo o rio e noutro tempo habita o mato. Com o ofa, arco
e flecha que herdou do pai, ele caca. No abebé, espelho que recebeu da
mae, ele se mira. (PRANDI, 2009, p. 202)

A acepcao de “heranca do axé”, para este orixa, nao se ambienta apenas nos
atributos outrora citados, mas lhe garante uma espécie de androgenia, em se tratando
de sua constituicdo sexual. Muitos acreditam na sexualidade ambivalente de Logun
Edé, uma caracteristica que o categoriza no conjunto dos “orixas encantados”. Esta
acepcao esta para as personificacoes que se deslocam tanto em sexualidade como em
identidade de género que, para os iorubas, é um patamar elevado nos ditames da
sacralizagao3’.

Algumas remanescentes mais tradicionais do Ketu o consideram como uma
qualidade distante de Ox6ssi o que, pela nocao de genealogia, nao deixa de ter sentido,
como observamos na iconografia de Carybé (1983; 1993), fruto dos dogmas do Axé Opo

Afonja, que é de raiz Alaketuss.

IEMANUJA ¢ um dos cultos a Iyabd de grande importancia constituicdo mitico-
ritualistica do candomblé. No Brasil, é considerada como rainha das aguas salgadas,
rainha do mar, simbolo da maternidade que se estende a figura matriarcal como marco
de uma sociedade. Em Kileuy e Vera de Oxaguia (2009, p. 455), vemos que esta
divindade iorubana, Iemanja (Iémo j4) é cultuada pelo povo Egb4, grupo étnico da
Nigéria, que se encontra localizado perto da cidade mitica de Ifé.

No candomblé a figura de Iemanja se faz presente em todos os rituais. Isso se da
pela ambivaléncia imagética do seu mito. Além de ser considerada a grande mae,
iemanja é a patrona das cabecas. Ela cuida dos mistérios associados desde a chegada

da divindade no momento da possessao, até como os individuos praticantes devem

37 O candomblé, enquanto sistema religioso vem se tornando, ao longo dos anos, uma “filosofia” que
mais acolhe os tidos marginalizados da sociedade higienista e hegemonica. Nao se prega uma nocao de
equidade, mas as pessoas nao sao medidas por raca, cor e, tampouco, sexualidade. Acredita-se que um
dos motivos seja essa nogao de elevagao espiritual oriunda das divindades encantadas.

38 Significa que faz parte da sistematizacdo da nagdo ketu no Brasil.



123

administrar suas emocoes, discernimentos, saberes e racionalidade, no tratamento

metafisico dos fenOmenos da fé.

Figura 18: Iemanja — Op6 Afonja.

Fonte: Carybé (1983; 2016)

Dia houve em que todos os deuses deveriam atender ao chamado de
Olodumare para uma reunido. Iemanja estava em casa matando um
carneiro, quando Legba chegou para avisa-la do encontro. Apressada e
com medo de atrasar-se e sem ter nada para levar de presente a
Olodumare, Iemanja carregou consigo a cabeca do carneiro como
oferenda para o grande pai. Ao ver que somente Iemanja trazia-lhe um
presente, Olodumare declarou: ‘Awoy6 ori dori re’. ‘Cabeca trazes,
cabeca seras’. Desde entao Iemanja é a senhora de todas as cabecas.
(PRANDI, 2001, p. 605)

Amplamente conhecida como a Rainha do mar, sua saudacgao é odo-iya (odo
lya), “a mae das dguas”. Sua maior atribuicao no culto esta para o reconhecimento de

ser a “mae de todos os orixas”. Tal designatum resulta de sua funcao de acolher como
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genitora os filhos que nao gerou, mas que por qualquer ocasiao necessitam ou lhe

foram confiados seus cuidados.

Figura 19: Iemanj4 — iconografia dos ritos da umbanda

Fonte: Dominio ptblico - internet (s.d.)

Talvez, a representacao imagética que mais remete a figuracao de Iemanja, no
Brasil, seja esta que dispomos acima. Nos termos da cultura popular, esta é a
“inscricao” mais selecionada pelos segmentos de maior representatividade das
atividades de sincretismo religioso, ou, simplesmente, uma especificidade vista dentro
desse segmento. No sincretismo, geralmente se faz uma analogia do orixa do
candomblé a um santo da igreja catolica. Essa imagem surge sem o precedente da
imagem da fé crista e, “sozinha”, retine sentidos proprios de uma fé sem que sejam

sugeridas convergéncias para manifestacao dos ritos.
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Ao final do Xiré, encontra-se a ritualistica do culto a Obatala, ou, como
comumente é chamado de OXALA. Todos os segmentos dos caminhos funfun sio
atribuicoes da presenca e da importancia desta divindade. Atribuido como o “senhor
do branco”, da paz, da antiguidade tida como posto essencial nas culturas,
representado pelas alvas nuvens do céu.

Nos mitos, aparecem duas versoes/dois momentos para sua representacao.
Oxoguia ¢é o oxala de idade juvenil, conhecido também como “comedor de inhame
pilado” é um orixa guerreiro que “vem nos caminhos de Ogum”, por ocasiao deste

atributo.

Oxal4, rei de Ejigbo, vivia em guerra. Ele tinha muitos nomes, uns o
chamavam de Elemox0, outros de Ajaguna, ou ainda Aquinjolé, filho
de Oguirinia. Gostava de guerrear e de comer. Gostava muito de uma
mesa farta. Comia caracois, canjica, pombos brancos, mas gostava mais
de inhame amassado. Jamais se sentava para comer se faltasse inhame.
Seus jantares estavam sempre atrasados, pois era muito demorado
preparar o inhame. Elejigho, o rei de Ejigho, estava assim sempre
faminto, sempre castigando as cozinheiras, sempre chegando tarde
para fazer a guerra. Oxald entdo consultou os babalads, fez suas
oferendas a Exu e trouxe para a humanidade uma nova invencao. O rei
de Ejigbo inventou o pildo e com o pildo ficou mais facil preparar o
inhame e Elejigh6 pdde se fartar e fazer todas as suas guerras. Tao
famoso ficou o rei por seu apetite pelo inhame que todos agora o
chamam de “Orixa Comedor de Inhame Pilado”, o mesmo que Oxaguia
na lingua do lugar. (PRANDI, 2001, p. 734

Nas distribui¢oes dos reinos da Nigéria, ele é a entidade que representa o
reinado de Elejib6. A mencionada familiaridade com Ogum faz com que a cor azul
esteja dentro das suas relacoes, mas de maneira nao tdo marcante, servindo mesmo
para estabelecer o distanciamento de sua versiao mais velha (Oxalufa) que é

impreterivelmente relacionado a cor branca.
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Figura 20: Oxoguia de Tia Massi do Engenho Velho.

Fonte: Aquarela. Carybé (1983; 2016)

Na época da criacdo do mundo e dos orixas, cada divindade tornou-se assim
responsavel por um elemento, habilidade, funcao e, até mesmo profissao. Oxoguia,
engenhosamente, criou o pilao para preparar seu alimento. Por isso, que os epitetos
direcionados a este orixa, geralmente, tem a ver com criatividade, inventividade. Ele
tem um importante papel na evolucdo da humanidade por ter aperfeicoado as
ferramentas criadas por Ogum. Nos dias de hoje, ele é tido como o patrono da

tecnologia.

Oxalufa, representa a idade idosa de Oxalda tem sua formacdo mitica
amalgamada por muitos itans. No contexto de criacio do mundo e das formas
humanas, foi o primeiro “molde” humano de representacao masculina, por designacao
sexual, ao lado de Nana, o feminino.

Oxalufa, ou Oxalufon, ainda Olifén (senhor de Ifon) ou Obdaliféon, segundo

Kileuy e Vera de Oxaguia (2009, p. 472), “é irunmolé originario da cidade de Ifon,
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localizada entre as cidades de Ejigbo e Oxogbo, ao norte de Ilobu, na Nigéria, onde

ainda hoje é reverenciado”.

Figura 21: Oxalufa. Op6 Afonja.

2=

Fonte: Aquarela. Carybé (1983; 2016)

Dois itans sao muito recorridos em relaco ao culto dos orixas da Africa. Os
mencionados icones: acodidé e da galinha d’angola, ou etun, como chamam os iorubas.
No candomblé, a festividade mais realizada, principalmente nas casas de remanescente
Ketu do Gantois, sao “as aguas de Oxala”, onde junto a Oxoguia, sao evocadas todas as
entidades brancas que tém elementos ligados ao ar, as nuvens, as aguas, ao siléncio e
calmaria: todos indispensaveis nos rituais a Obatala.

Reunimos para concepcao deste capitulo os mitemas que se articulam no
processo de formacao cosmogonica do candomblé e que reinem imaginarios como
constituintes imediatos da significacdo mitico/simbodlica que culminam para um
trajeto semiotico antropoldgico da cultura religiosa em questdao. Ter conhecimento
destes “percursos” mitolégicos desperta uma consciéncia dos aspectos de linguagem

que se confluem para um esquematismo idealizador de uma gramaticalizacao das
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formas essenciais constituidoras de uma escritura que se firma através de
monumentos/documentos de um sistema religioso que se firma da articulacao entre as
vozes de uma tradicao (discursiva, pelo tratamento textual-interativo e pragmatico)
evidenciada pelos mecanismos de contato entre-culturas.

Nesse sentido, o proximo capitulo mobiliza, além de aspectos empiricos
relacionados a ritualistica dos cenarios da religiao dos orixas, indices multifacetados
que se inter-relacionam na confluéncia semiotizadora/constituidora da ideia de

escritura do sistema religioso afro-brasileiro.
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Imagem: 07: Indés — Pulseiras de argola.

Século XIX. Origem: Rio de Janeiro.

Descricio: Na Africa eram valiosas por seu peso em metais e usadas como moeda de troca.
Colecao Policia da Corte. Década de 1880.
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CAPITULO 3

ESCRITURAS DO CANDOMBLE: AS CATEGORIAS DETERMINANTES

Em diversas culturas, os indices pictérico, artesanal, gestual garantem, na
heuristica dos simbolos-signos, certa causalidade para indicacao dos efeitos de sentido
e nas dinamicas ritualisticas do candomblé, nao poderia ser diferente. Neste campo,
podemos identificar diversas forcas que implicam a formulac¢ao iconica desses objetos
para a formulacdo de uma escritura da religidao dos orixas. Nossa inten¢do nao se
projeta como flechas para compreensao de estruturas teratolégicas sem regimes
referenciais no mundo. Mesmo que as elucubracoes levantadas sejam dispostas a um
grupo cultural, ou povo, especifico, levaremos em conta as incursoes que os simbolos
desta religido realizam no cotidiano geral. Isso desperta, nas mais diversas vertentes,
inquietacoes que reservam a estas “imagens” implicaturas que resultam em tratados
das mais diversas abordagens.

Nosso trabalho esta inserido em area da Linguistica que evidencia diversificadas
manifestacoes linguageiras da sociedade, ultrapassando, inclusive, os limites das
producoes canonicas, mas que nao deixam de ser importantes para o ambiente das
relacoes impetradas nas praticas investigatorias da academia. Neste mote, sob o
mesmo olhar evidenciamos as produgdes nao canonicas que se ambientam nas culturas
populares e que também envolvem praticas de leitura e de escrita de textos (se
espraiando as producoes significativas da tradicao oral).

Neste interim, apresentamos este capitulo a fim de reunir trés grandes
categorias, strictu sensu, que agem na construcao de uma ideia de escrituras do
candomblé e como estas convergem, como insiste Durand (2012), na predile¢ao por
este termo, com uma tendéncia mais atual, como fruto das inclinacoes — tanto
empiricas quanto epistemologicas — das prerrogativas incursas nas manifestacoes
linguisticas observadas pela 6tica da virada pragmatica, bem como nos processos de
guinada socio-histérica e cultural, como avancamos dentro de uma investida

semiotico-antropologica, como sugere Rodrigues (2011) [e, ocasionalmente, a perda de
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folego das abordagens estruturalistas], dizendo respeito as materializacoes, como
resultado de praticas linguageiras, socialmente construidas. Essa no¢ao se desdobra
como fenémeno proveniente das reflexdes acerca do funcionamento da linguagem a
partir de praticas socio-interacionistas que possibilitam o surgimento de textos,
géneros e discursos.

Selecionamos, nas secoes a seguir, formas que atendem aos critérios que se
articulam como idealizadores das escrituras do candomblé, através do que nos permite
o empreendimento tedrico que desenhamos, a partir das nocoes de simbolo/mito,
memoria, imaginério, voz-performance, como elementos fundantes de uma semiética
antropolégica (RODRIGUES, 2011). Este “macro dominio” cientifico nos permitiu, ao
longo desta tese, analisar o fenomeno em estudo, a partir de diversas outras areas da
ciéncia. Inclusive a Linguistica da Pratica (RODRIGUES, 2017) é um ramo desse
dominio, assim como a historia, psicologia, sociologia cultural, antropologia, biologia,
geografia cultural... A semiotica é a teoria principal. Sendo a Semiotica Antropolégica,
segundo Rodrigues (2011), um ramo cientifico multidisciplinar que se inscreve como
possibilidade de ampliacdo dos estudos da linguagem no ambito da semidtica

contemporanea.

3.1 TESSITURAS PICTORICAS DE UMA ESCRITURA RELIGIOSA AFRO-
BRASILEIRA

Para a acepcao de escritura pictorica, ultrapassamos a nocao de inscricao
incipiente, como defendem os estudos que se voltam as primeiras civilizacoes quando
estas desenvolviam formas simbolicas visuais que, a partir do uso paulatino, se
constituira como signos de representacdo do mundo a partir de replicacoes simbolicas
de acOes cotidianas laborais, atitudinais e religiosas.

No candomblé, as escrituras pictoricas tém funcoes vivazes que hodiernamente
se fazem necessarias em todo a sistematica ritualistica. Elas nao se “performam” como
os dados da pré-historia, por exemplo, mas juntas reinem sentidos que nao se
restringem a mera significacdo da inscricdo. De fato, o que observamos é que a
pictografia, desta forma, atravessa sentidos ao longo da histéria e acontece pela
mobilizacao de formas/estruturas (que originam os simbolos) e de cores que agem de

forma significante nas elucubracoes semioticas da sistematica em tela.



132

A intencionalidade resguardada no ato de elaborar sinais comuns de
compreensao € a justificativa para o estabelecimento de signos-simbolos, cuja fun¢ao
simbolica é o centro dos processos semioticos por via das acoes do homem na
(re)iteracao dos aspectos semiodticos que formulam os objetos que desempenham
sentidos dentro de suas acOes e conceitos. Antes da fase de formulacdo e
convencionalizacdo, “os homens aprenderam a ler os sinais do meio ambiente
biologico: conhecer a vida animal, a vegetal, as estacGes, ler nuvens e ventos, perceber
a presenca da agua etc.” (MANDEL, 2006, p. 23). As primeiras elucubracoes
teriomorficas (DURAND, 2012), por exemplo, surgem desse momento de
determinacoes imagéticas do plano representacional. O acontecimento do simbolo
como signo na sistematica designatéria lanca mao de recursos onde a tecnologia da
palavra nao participava dos meandros sémio-cognitivos.

Dada a contextualizacdo, decerto, as culturas iorubas também se articulam a
partir de processos semiotico-antropolégicos, ou seja, daqueles onde os sentidos sao
construidos a partir de objetos do cotidiano para a formulacao e produgao de sentidos
na e da linguagem do homem em determinada cultura. O dificil, a partir do objeto que
selecionamos, é determinar quais os aspectos que originam, no lugar das formas-
indices, os primeiros signos dessa cultura. Embora a pecha da auséncia da grafia — e a
insisténcia pela referéncia a uma cultura agrafa - seja ainda recorrente na
determinacdo dos produtos cuja representacdo acontece por vias da inscrigdo,
conseguimos compreender que, no ambito dos registros simbolicos oferecidos pelas
praticas religiosas do candomblé, existam “tracos pictoricos” que resistiram as
pressoes da mudanca e historicidade, em todos os sentidos.

A nocao de Escritura Pictorica que mobilizamos, para este primeiro momento
de anélise, se articula no processo em que formas e cores impulsionam dinamicas de
semiotizacdo que implicam nas formas de referenciar o mundo. Nesse sentido, é
importante destacarmos, nesse cotejo inicial, a relacao de sentidos existentes entre o
nocional apresentado e a no¢ao de suporte como elemento de fixacao de uma inscricao
em funcao textual-discursiva.

Repercussoes epistemoldgicas — nos tratados tedricos sobre géneros textuais —
tendem relacionar a nocao de suporte com sua funcao de ambientar a materializacao
de um género textual, ou como “um locus fisico ou virtual com formato especifico [...].

“Numa definicdo sumaria, pode-se dizer que suporte de um género é uma superficie
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fisica em formato especifico que suporta, fixa e mostra um texto” (MARCUSHI, 2003,
p.11).

Mesmo a escritura transcendendo a letra, a estruturacao signo-simbolo, cara a
essa formulacdo, ainda concentra a esséncia da linguagem. Vislumbrar a escritura
como reinvencao da linguagem ¢é aceitar que a linguagem desenvolvida a partir do
concreto é escritura e, nesses termos, como também defendemos que essa ideia
converge com a de [género de] texto, o corpo, como lugar de manifestacao dessa
tessitura se firma como o principal e mais produtivo suporte dessas escrituras.

Tendo em vista essa figuracao de corpo-suporte é importante também refletir
sobre a nog¢ao de inscricdo corporal como registro de sentidos de uma linguagem que
fundamenta a escritura do candomblé. Em Rodrigues (2011), essa perspectiva se
consolida no mesmo diapasao onde os géneros de textos se firmam. Como marco desse
fendOmeno, tatuagem se consolida como um exemplo dessa espécie de acao humana de
atuar socio-culturalmente e como acontecimento na historia, através do corpo que se
coloca como suporte dessa pratica social. Fundamentamos tais argumentos por uma
compreensao semio6tico-antropologica da linguagem humana, a partir da reflexao de
que

A figura tatuada na pele de outrem da ensejo a reproducao de imagens
coletivas que se subjetivam pelo suporte que a carrega. Isto é o que
quebra a acdo do tempo, sendo a vitéria do homem contra a morte.
Tatuar no corpo a imagem de algo é d4 vida ao mortal, materializar o
imaterial, prestar culto ao louvavel, é fazer valer o desejo de possuir,
retirar do anonimato o que é de valor e buscar eliminar qualquer forma
de esquecimento, deixando verter o sangue como ritual em prol da
memoria de uma perda, da recuperagao da vida (RODRIGUES, 2011,

p. 143).

O corpo como suporte de memoria e espaco de inscri¢ao sociocultural é o espaco
onde se ambientam as formas que vitalizam as vozes que emergem das tradi¢coes onde
a oralidade é ponto de partida. A relacdo entre inscricio e memoria suscita a
compreensao de uma funcao social pautada numa afetividade mnemonica que aciona
subjetividades nos processos de construcao de uma narrativa através da imposicao do
icone, como acontece nos eventos onde a anotacao se firma como uma pratica de

fixacado e resisténcia ao esquecimento

As anotacdes sdo lembretes que nos servem como armas na luta contra
a morte da memoria, na luta contra o esquecimento. Somos seres da
inscricao e falamos demasiadamente a partir dos varios recursos que
nos sao disponiveis e anotamos nossas falas para que as vozes ecoem
mesmo num minimo instante de siléncio. Por isso, a inscricio no
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corpo, nas margens dos livros e nos varios espacos em que a memoria
luta contra o esquecimento. A tatuagem € voz no corpo (RODRIGUES,

2011, p. 144).

As formas de inscricao — que circunscrevem as poéticas do corpo — comportam
“uma mobilidade proveniente de uma energia que lhe é propria. Em extremo e
paradoxalmente, forma é igual a forca (ZUMTHOR, 1997, p. 81). Nessa linha de
reflexdao, o que se aborda por forma é construido pelo dinamismo das (i)motivacoes
(uma questao sobre regra é que, ontologicamente, esta habilita sentidos de
arbitrariedade) que encerram o termo, uma vez que esta nao atende a uma regra, mas,
como o proprio Zumthor (1997) atesta, a forma é a propria regra, que também ¢ a
memoria das mudancas de sentido, em se tratando de uma perspectiva socio-histérica
e cultural. Assim, o corpo, como suporte das formas de inscri¢ao, neste contexto, é o
locus sacer das escrituras pictoricas do candomblé

A dinamica que elabora o quadro nocional de uma escritura da cultura que
investigamos, como ja mencionamos, atende uma formulacdo multifacetada, em
ocasido das diversas formas de representacao. Neste contexto, apresentamos, em nossa
abordagem, dois parametros para a compreensao desta categoria pictografica: as

inscricoes de cura e as inscri¢oes de efun.

3.1.1 Ritual da cura, gbere, ou aberé

Na tradicdo oral do candomblé, os rituais de passagens sdo momentos
importantes para o estabelecimento dos valores méagico-religiosos e mitico-simbélicos
que, através de critérios de reiterabilidade, sao mobilizados ndo somente por ocasiao
dos aspectos herméticos que envolvem o religare desse sistema, mas para a
determinacao do que eventiva situadas praticas textual/pragmatica/discursiva, uma
vez que a ritualistica que apresentamos, envolve a existéncia e o “fazer” de marcas no
corpo dos praticantes como escrituras que tém a funcao de ativar narrativas da historia
deste segmento cultural que, através da memoria, oferecem signos de pertencimento,
atribuicao, hierarquia, iniciacdo, dentre outros que estido inseridos na composicao

semidtica dos contextos e cenarios desta religido.
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Imagens 08 e 09: Curas.

Fonte: Imagens da internet (2021).

As marcas corporais realizadas no corpo-suporte sao realizadas por vias de
incisdo e pigmentacdo, ou seja, hd escarificacdes que consistem na producao de
cicatrizes no corpo por meio de instrumentos perfuro-cortantes e; ha formas de
ilustracao com auxilio de pés coloridos (onde cada cor representa um sentido), no
corpo-suporte, objetivando a (re)marcacao das formas magicas que rememoram os
feitos dos processos condicionados aos rituais de passagem.

Para Fernandes (2017), os ritos de passagem, no candomblé, correspondem a trés
variantes:

1 - ritos de separacao (exemplo, os funerais) 2- ritos de agregacao
(exemplo, casamentos) 3- ritos de margem (exemplo, inicia¢ao). Assim
sendo, a feitura de cabeca é entendida como um rito de margem, no seu
significado mais geral; a unido ou reencontro do novigo com o seu orixa
€ um rito de agregacao, e se assemelha a unido do novico ao seu pai ou
a sua mae de santo. (FERNANDES, 2017, p. 224)

Tal formulagdo é baseada no pensamento de Van Genepp (1978, p.30), ao
refletir que “[...] o esquema completo dos ritos de passagem admite, em teoria, ritos
preliminares (separacao), liminares (margem) e pos-liminares (agregacao) [...]”. Na
ordem dos acontecimentos, (i) os ritos de margem sao os que definem a passagem do
abian ao estagio de adoxu (Ou seja, a pessoa que passa a ter os atributos necessarios a
religido dos orixas). Nesse contexto, tratar de casamento é s6 mais uma perspectiva de
traducao restritiva ao significado do termo, uma vez que o individuo que passa por esse
processo é chamado de iyawd, em iyorub4, noiva, por se tratar de pessoa que esta em

processo de uniao “perpétua” com o “axé” que esta recebendo. A “margem”, nesse
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sentido, separa os individuos iniciados dos que estao em via de iniciacao, ou mesmo
nao iniciados.

Em seguida, vém os (ii) rituais de agregacdo. Ao contrario do que a referida
pesquisadora expoe, de acordo com a nossa experienciacdo, correspondem as
“obrigacoes” realizadas pelo elegum. As obrigacoes, para o individuo “feito no santo”
sao eventos intermediarios de passagem, indispensaveis as circularidades dos ritos que
implicam nos ciclos (sacramentais, digamos) de fechamento. Ja que acionamos uma
analogia a sacramentalizacdo cristd, um dos dispositivos catolicos para o
revivenciamento dos rituais de entronizacao (batismo, por exemplo), é o sacramento
da confirmacdo, muito conhecido por “crisma”. Nele, a ritualistica do batismo é
revisitada a fim de que o individuo, no ato da celebracdo, protagonize suas escolhas,
para toda igreja, reafirmando que esta aberto aos seus dogmas, como outrora lhe foram
submetidos, jA que a responsabilidade de submissdo ao primeiro sacramento,
geralmente, é de seus pais, ou responsavel.

As mencionadas “obrigacoes” correspondem aos momentos de reiteracao das
forcas magicas introduzidas nos individuos no momento de iniciacao a religiao. Por
isso, incisoes realizadas no corpo do “novico”, na feitura de santo, sdo refeitas, de modo
que sao reforcados todos os procedimentos ritualisticos necessarios ao processo de
agregacao.

Na nossa perspectiva, a tltima variante, de acordo com a linearidade dos
acontecimentos, diz respeito aos rituais de separacdo, ou fechamento de ciclos. No
Candomblé, os ritos funerais obedecem a mesma paramétrica dos demais ritos de
passagem que ja mencionamos e também se torna evento de producao e verificacao de
escritura pictorica. O ciclo de vida ritualistica e fisica do povo do candomblé se encerra,

se fecha, com o axexé (asése).

A palavra ioruba axexé (asese) é possivelmente uma corruptela da
palavra ajejé (ajejé), que é o nome da trouxa onde eram colocados os
instrumentos utilizados nas cacadas e também os alimentos da
preferéncia do cacador39 morto. Esse embrulho era oferecido no centro
da floresta onde, durante alguns dias, era realizada uma ‘vigilia para o
cacador’, com rituais. (KILEUY & OXAGUIA, 2009, p. 400)

39 Segundo Segundo Kileuy e Vera de Oxaguia (2009, p. 400), “o fato de participar do Axex€, porém, ndo
liga Ox6ssi com a morte, pois este orixa nao a teme! Odé é a propria representacio da vida, pois tornou-
se o inicio e a perpetuacio dos filhos de Ketu!”.
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Alégica que se encerra neste aspecto esta na razao do atravessamento dos ciclos
que regularizam os rituais de passagem. As obrigacOoes s3o iniciacbes que, com
defendem Chevalier e Gheerbrant (1990, p. 621), “atravessam uma fase de morte, antes
de abrir o acesso a uma vida nova”, bem como uma forma de renascer “para um novo
modo de ser que torna possivel o conhecimento, a ciéncia” (ELIADE, 2018, p. 153).
Assim, depreendemos que, nestes termos, as “curas” estao presentes na ritualistica dos
ciclos do candomblé, atende as demandas de tradicao comunicativa, sio moventes, se
atualizam como forcas de permanéncia e resisténcia do sistema religioso, tém status
semidtico, agem textualmente, sdo escrituras.

No Candomblé do Brasil essa pratica foi retomada com base no procedimental
trazido da Africa. Na fotoetnografia de Verger (2002), existem ilustracdes dessas
incisOes corpdreas que acontecem da mesma forma em que nos tempos remotos da
cultura que estamos investigando. As funcoes dessas “formas” ou marcas pictoricas
ainda resistem as funcOes primarias, muitas vezes resistindo as pressdes da
contemporaneidade. No “mundo novo”, muita coisa tem mudado em relacdo as
praticas de escarificardo ritualistica. Elas passaram a ser mais incisivas em outras
partes do corpo, deixando o rosto dos individuos que compartilham os ideais dessa
cultura, livre das reacOes discriminatorias dos demais membros da sociedade

higienista, intolerante, repressora.
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O oro40 sobre a abertura de incisoes no rosto corresponde a uma pratica muito
antiga dos povos iorubas, mas que, desde a diaspora, verificamos a provavel extincao.
H4 muitas explicacOes para esse desaparecimento, onde a mais logica se embasa na
diminuicdo dos estigmas fisicos que se inter-relacionam com os sociais. Nas
contextualizaces que envolvem a didspora, essas marcas muito mais prejudicaram os
negros do que os auxiliaram, embora que em sua totalidade, elas nao tenham
desaparecido.

Para os praticantes dos dias de hoje, ndo é comum a identificacdo de um iniciado
com marcas semelhantes as que podemos visualizar na imagem anterior. Segundo
Almeida (2013), “a origem desse costume foi na Nigéria Ocidental (povo iorubd),
devido a grande quantidade de guerras que havia na regiao. Os fulani estavam sempre
em guerra com os ioruba, e as proprias cidades guerreavam entre si”. Nesse contexto
de batalhas, para evitar o ataque as pessoas do mesmo grupo, as marcas de
identificacao para o reconhecimento de parceiros e inimigos, principalmente quando
estas nao existiam entre os adversarios.

Dessa forma, conseguimos entender que existe uma tradicao iconografica em
relacdo as praticas de pictografar formas simbolicas (signos) que sao funcionais nas
escrituras do candomblé. As “curas”, na concepcao ritualistica desse sistema religioso,
além de estabelecerem marcas de pertencimento tribal, como acontece em vérias
culturas dentro do processo de formacao do mundo, constituem-se como pistas
textual-discursivas (ou narrativas do corpo) que se transfiguram como uma espécie de
realidade sociocultural situada historicamente, de acordo com os postulados de
Charaudeau (1992).

As formas “inscritas” nesse processo atuam como mecanismos de construcao de
sentido entre os praticantes da religido, atuando no processo sémio-comunicativo por
via dos aspectos cognitivos acionados nas experiéncias compartilhadas, bem como
induzindo outras relacoes com simbolos exteriores e narrativas miticas que participam
das construcoes semioticas da ritualistica.

A filosofia do candomblé preconiza que ha entre o homem e a natureza o
compartilhamento da mesma importancia da vida enquanto dom. Todos participam de
uma dinamica e todos sao fendmenos da natureza, que se completa pelo equilibrio

dessas formas, de maneira que o ser vivente racional e o irracional exercem

40 Pratica ritualistica.
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importantes funcoes nessa cultura. Assim, lato sensu, a existéncia “de incisOes e
pinturas no ritual do Candomblé insere uma pratica que tem como funcao estabelecer

o elo de ligacao entre o individuo e o santo” (FERNANDES, 2017, p 225).

Nesse contexto, torna-se evidente a necessidade de criar elos de ligacao
entre o individuo e o santo, além de outros elos, que sao as diversas
praticas rituais que se processam. Vista dessa maneira, tal necessidade
torna-se um objetivo de vida. As praticas religiosas impregnaram, pelos
conceitos que dela advieram, a propria vida social do negro africano.
Considerando o uso sistematico e importante das incisoes e pinturas
na feitura de cabeca, o que desejamos, no momento, é compreender, o
papel desses registros e os seus significados simbolicos, uma vez que
essas marcas ou manifestacoes, sao inerentes ao processo da feitura de
cabeca do individuo, e também importantes em varias outras situacoes,
dentro do ritual (FERNANDES, 2017, p. 225)

Além das dadas explicacoes para existéncia desta pratica pictérica como
processos (i) historiograficos (eram as marcas para designar o pertencimento, ou a
genealogia, de uma familia ou nacao) e (ii) ritualisticos (correspondem a abertura do
corpo para que seja depositado o axé), ha ainda a atualizacdo da tradicao coadunada
aos movimentos de resisténcia (sincretismos).

Além de um ritual, a cura também é uma celebracgao realizada, na maioria das
casas de candomblé do Rio de Janeiro (incluindo as que participam desta recolha), na
sexta-feira da paixao. Os mais velhos justificam que € um momento propicio onde
outras energias, fora dos muros da religiao do orix4, se concentram em nome de paz,
resiliéncia, amor aos iguais etc. Diante disso, somadas a essas as “forcas”, oportuniza-
se 0 momento de siléncio, reflexdo e recebimento da “cura” para protecao da saude e
renovacdo dos votos de fé. Outros praticantes ainda remetem a ritualistica aos
procedimentos de “fechamento do corpo”, outra acepcao para protecao, bastante
disseminada entre adeptos e “simpatizantes” das religices afro-brasileiras.

A primeira acepcio, no candomblé dos dias de hoje, é também reconhecido, por
sua equivaléncia em nag6/yoruba por Gbere, ou Aberé. Corresponde ao momento em
que sao realizadas incis6es no corpo do neéfito/elegun/iyawo, dessa vez nao restritas
ao rosto. Segundo Kileuy e Oxoguia (2009, p. 139), “as incisoes (gbéré) sao cortes
minusculos e superficiais, feitos com material de uso particular do iyawd, em varias
partes do corpo e que servem como canais condutores por onde o axé do orixa
penetrara no corpo do iniciado”.

O ato de “abrir curas” representa a entrega do corpo para receber o axé da

religiao. Conta-se que o corpo fisico, como templo-morada da divindade, necessita de
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protecoes. As escrituras de cura sao pictogramas que indicam pertencimento: seja a
religiao, como um todo; a uma nacao, da religiao; a ancestralidade; aos mecanismos de
representacao de um orixa etc. Nos dias de hoje, essas marcas sao restritas aos
iniciados, estabelecendo, assim, uma continuidade do rito, através de paradigmas que
nao se dissolveram no curso da historia.

Hoje em dia, essa pratica ritualistica é ainda realizada, mas resguardadas a
outros locais do corpo, como nos dois lados do peitoral; na parte frontal dos ombros,
inicio do braco, dos dois lados também; nos antebracos; nas costas, parte inversa do
peitoral, nos dois lados; nas duas maos; nos dois pés; em ambas panturrilhas; como
em outros lugares no corpo que estao reservados ao hermetismo dos rituais dentro da
religido.

Imagem 11: Curas.

Fonte: Arquivo de pesquisa (2022).

Nesta imagem, podemos visualizar as incisdoes realizadas no antebraco
(primeiro quadrante) e no peito (segundo quadrante). Cada disposicao de tracos,
quantidade e outras formas (como a cruz) tém um sentindo especifico dentro da
ritualistica. O peso semantico estd para a questdo de pertencimento a nacdo do
candomblé, por exemplo, se o praticante é de Ketu, de Efon ou Angola: para cada uma
dessas remanescentes, ha uma forma de representacao. Aos dois primeiros axés,
geralmente sao feitos trés tracos, acrescidos — ou nao - da “cruz”’, que indica a
totalidade das formas, abertura dos caminhos e privacao dos males com a prote¢ao; em

termos historicos, existem relatos de que a cruz marcava os melhores escravos, uma
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vez que estes, tendo sido iniciados, sao bem fortes e resistentes a condi¢oes subalternas
de subsisténcia, clima, alimentacao e altas cargas laborais bracais.

Para Chevalier e Gheerbrant (1990, p. 309), a cruz é um simbolo que habita a
humanidade desde as mais remotas épocas da Antiguidade, sendo o terceiro dos quatro
simbolos fundamentais (junto ao centro, circulo e o quadrado). Ela “estabelece uma
relacao entre os trés outros: pela intersecao de suas duas linhas retas, que coincidem
com o centro, ela abre o centro para o exterior. Nesse sentido, também se abrigam os
semas correspondentes as “encruzilhadas: caminhos abertos que convergem para o
bem, sem fechamentos e impedicoes, que indiciam sorte e multiplicidade de
possibilidades e oportunidades.

Ainda nesse contexto, com a exposicao da abertura das incisoes, sao depositados
alguns “po6s de axé”, dentre os mais comuns o “atin” é o mais recorrido, além deste,
diz-se, também que nessas “aberturas” sao colocadas algumas infusoes de ervas, e até
outros “pds”, como efun, waji e Osun. Acredita-se que realizado o ritual, o individuo
submetido, esti protegido dos males ou da falta de sorte. Assim, “o corpo esta fechado.
O corpo esta, assim, protegido do mal que vem do mundo, mal que, em geral, é o
malfeito, a manipulacao mégica (a intervencao topica da religiao no mundo, contra um
inimigo), nunca o pecado” (PRANDI, 1991, p. 159).

Pouco se fala das escarificacoes realizadas na cabeca, uma vez que esse rito
corresponde a um dos “segredos” da liturgia da iniciacdo, o principal e mais fechado
ritual no candomblé. Existe uma vasta denominacao a respeito desse momento: feitura
de santo, fazer cabeca, raspar o santo — todos condizentes ao primeiro rito de

passagem. Por ocasiao de que

No candomblé, sacrificio também diz respeito ao sacrificio da
mortificacdo do corpo, flagelacdo, abstinéncia e punicdes da alma
exigidas preceitualmente. O iniciado fica isolado do mundo durante as
obrigacoes, é submetido ao siléncio, anda de cabeca baixa, tem a cabeca
raspada e sofre incisdes no couro cabeludo no alto da cabeca, por onde
se manifestara o orixa no momento exato da feitura. (PRANDI, 1991,

p. 157)

Na paramétrica dos ritos de iniciacao, a cabeca é o lugar sagrado por ocasiao de
que, através dela, psique e o sagrado se confluem para a possessao — atributo restrito
ao iniciado — como momento de chegada do orixa “na cabeca” do iniciado, uma vez que

“a cabeca é um receptor de poder [...]. Este ritual supoe a celebracao de uma alianca
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com o orixa porque é em cima da cabega, no ori, que os orixas se apoderam do seu

devoto” (SANSI, 2009, p.143).

3.1.2 O ritual do efun

Da cabeca aos pés, os ritos que correspondem a demarcacao para identificacao
do iniciado se restrito as incisdes corporeas, implicam numa certa dificuldade para os
nao praticantes em relacao a visualizacao dessas formas. Por esse motivo, nos ritos de
iniciacao/feitura de santo, essas marcas sao ainda realcadas — nao somente com
proposito visual — para que os participantes da celebracio de “saida” de santo
visualizem os preceitos passados pelo iyaw6 em sua entronizacao a religiao.

E comum que no momento de aparicdo publica do iyawé, as curas estejam
cobertas por vestimentas, impedindo a evidenciacao visual dessa escritura, mas outras
formas pictoricas sao colocadas em evidéncia porque estas sdo restritas a ritualistica
festiva que marca o inicio da vida do elegun, a partir do dia de sua reintroducao ao
mundo, apos, geralmente, vinte e um dias de reclusiao. Neste evento, as marcas que
foram abertas sao refeitas a partir pigmentacao oriunda da mistura dos pés usados na
introducao das curas, com agua e ou azeite: os ja citados, Waji, Efun e Osun.

Como em muitas culturas, a pintura corporal era um importante instrumento
de conducdo da significacdo ritualistica, ou seja, um importante instrumento de
semiotizacao dos trajetos antropologicos de um povo. Na cultura advinda da diaspora,
essas praticas de inscricao foram preservadas, de modo que permanecendo imutaveis
diante das movéncias e atualizacoes do rito, estabeleceram-se dentro do espectro de

escritura pictorica dos ritos de iniciacao do candomblé.
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Imagens 12 e 13: iyawos pintados.
| ¥

Fonte: Web <https://www.instagram.com/reino_do_iyawo/> (2021).

Essas pinturas sao realizadas num ritual interno chamado de efun. Dentre as
suas significacoes mais fechadas, este € o momento de preparacao do iyawd, como
primeira fase da transformacdo de possessdo, onde o corpo-suporte representa a
entrega da matéria para a chegada do divino. Além das pinturas, vestes brancas e

limpas sao colocadas no iniciado para o seu momento de aparicao publica.

O iniciado prepara-se da melhor forma possivel e usa o corpo, algo mais
intimo, para homenagear o orix4, tornando-se semelhante a ele
simbolicamente, pela pureza do branco e pelas pinturas corporais. Por
isso, a parte mais valorizada pela pintura é a cabeca e nela, a marca do
ori. Muitos dos padrdes catalogados por Caribé, na Bahia, sdo
provavelmente resultantes do entusiasmo da mae criadeira, quando da
realizacdo da pintura, cedendo a intuicdo que a liga ao santo pela fé.
(FERNANDES, 2017, p. 6)

Como podemos perceber, nas imagens acima, ha o principio de que o ritual de
efun é comum a todos os cultos, mas os parametros podem atender as especificidades
de uma localidade, comunidade ou axé. Em outras palavras, de uma nagao para outra,
o efun — disposicao das pinturas - pode sofrer alteracoes, mas nada que comprometa
sua referencialidade. Nas tradi¢oes Ketu, além das pinturas, ha, ainda, a presenca do
adoxu, como simbolo do elo do orix4 com o corpo do iniciado. Isso nao quer dizer, por
exemplo, que nas casas de nacdo Efon, nao se “adoxam” o iniciado; essa pratica é
circunscrita as celebracgoes restritas aos iniciados participantes da egbe (casa).

Julgamos importante, neste contexto, a ressalva realizada por Fernandes (2017,

p. 6) ao esclarecer que

As pinturas apresentam variantes, de nagdo para nacgao, de terreiro
para terreiro. De modo geral, s3o pintados inimeros pontos brancos
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na cabeca, no rosto, nos bragos e tronco, além de certos desenhos com
variantes. Esses pontos brancos talvez possam ser relacionados com a
galinha d”Angola, numa tentativa do iniciante de se assemelhar a esse
animal que, miticamente, foi o povoador do mundo. Como a ceriménia
de iniciacao se refere a criacao ou ao nascimento para uma nova vida,
a galinha d” Angola tem, no ritual, uma grande importancia, e pode ser
um possivel elo com esse passado. Na verdade, se o ritual de iniciacao
simboliza o renascer para uma nova vida, a raspagem dos pelos nao se
faz somente na cabeca, mas em todo o corpo, que deve estar muito
limpo nesse momento. E na iniciacdo que o novico tenta religar a sua
pessoa aos antepassados, ao seu orixa de origem.

A grande metafora desta ritualistica esta na “transformacao” do iyawé em uma
galinha d’Angola, ou, como chamam no candomblé, etun, o primeiro iniciado. O adoxu
¢ uma espécie de crista, que é colocada na cabeca do iyawd como rememoracao do

primeiro ser transformado em elegun. Ha um itan que diz:

H4 muito tempo, a Morte instalou-se numa cidade e dali nao quis mais
ir embora. A mortandade que ela provocava era sem tamanho e todas
as pessoas do lugar estavam apavoradas. A cada instante tombava mais
um morto. Para a Morte nao fazia diferenca alguma se o defunto fosse
homem ou mulher, se o falecido fosse velho, adulto ou crianca. A
populacdo, desesperada e impotente, recorreu a Oxald, rogando-lhe
que ajudasse o povo daquela infeliz cidade. Oxal4, entdo, mandou que
fizessem oferendas, que ofertassem uma galinha preta e o p6 de giz
efum. Fizeram tudo como ordenava Oxald. Com o efum pintaram as
pontas das penas da galinha preta e em seguida a soltaram no mercado.
Quando a Morte viu aquele estranho bicho, assustou-se e
imediatamente foi-se embora, deixando em paz o povo daquela cidade.
Foi assim que Oxala fez surgir a galinha-d’angola. Desde entao, as ia0s,
sacerdotisas dos orixas, sdo pintadas como ela para que todos se
lembrem da sabedoria de Oxala e da sua compaixao. (PRANDI, 2001,

p- 292)

Concordamos quando Hawany (2016) destaca que a pintura corporal, como
marca religiosa dos povos africanos de cultura iorubana, vai além das marcas tribais
de identificacdo do grupo, constituindo parte do sagrado, através de substancias que
servem de alimento espiritual e de protecao contra forcas que podem investir esforcos
malévolos contra o individuo e o seu cla (égbé). A demarcacao da tradicao que reitera
essa pratica conduz o axé da casa de santo: sorte, satide e prosperidades aos praticantes
do sistema religioso.

Nessa logica, Silveira (2015, p. 122) defende que, atrelados as tradicoes
culturais, os significados das cores sdo construidos através do uso e coletivamente,

como quando, por exemplo, “cada vez que uma mulher se casa com um vestido branco
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de noiva, esta reforcando o significado de “pureza” da cor branca, aplicada ao seu
vestido”.

A pintura corporal, na atualizac¢ao dos ritos do candomblé, vem sendo movente,
no sentido que ressignifica o ritual da cura. A pintura, ou ritual do efun, como é
conhecida, faz parte da ornamentacdo do corpo dentro do rito de iniciaciao e deve
expressar os atributos magicos do dia da apresentacao publica do iniciado. O p6, ou a
cor, mais importante deste ritual é o efun, de funfun, branco. Como lemos no itan,
Oxal4 era detentor deste tinico axé e através dele reverteu a falta de sorte de um povo.
O Efun, que d4 também nome ao ritual, simboliza a onipresenca de Oxal4 e de seus
atributos arquertipicos, nos termos de Verger (2002, p. 33), “tendéncias inatas e um
comportamento geral correspondente aquele [...] orixa”.

Hawany (2016) destaca que

O efun tem propriedades que podem sacralizar objetos e pessoas,
usado em banhos, soprado ou em pinturas ritualisticas, pode promover
a harmonia, a paz, a paciéncia, a longevidade, a tranquilidade, a calma;
de igual modo, pode expandir, iluminar, despertar, clarear, suavizar.

Nos termos de Chevalier e Gheerbrant (1990, p. 141), o branco, que estd em
destaque neste rito “é uma cor de passagem, no sentido a que nos referimos aos ritos
de passagem”. Os simbologistas ressaltam que nesses ritos, essa cor é privilegiada
porque tem relacdo com os aspectos que operam as transmutacoes do ser, “segundo o
esquema classico de iniciacao: morte e renascimento”. Nestes termos, condiz a um
regime diurno, uma vez que origina tonalidades da claridade e amalgama tonalidades
outras que tém a ver com isomorfismos relacionados a presenca (ou auséncia) de luz,
como destaca Durand (2012).

Neste regime, o azul, como originado das brancuras, juntamente aos tons
dourados, também participa dessa alquimia imagética e, assim como outras cores,
também produz schémes que estdo relacionados as manifestacGes humanisticas que
encerram a presenca delas nos fendmenos que produzem arquétipos presentes na
vivéncia dos seres humanos. Uma cor é ambivalente: no diurno ela se desdobra, no

noturno ela se sobressai.
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Imagem 14: Primeira saida do iyawd, no Asé Iji Fomin (RJ).

A > g b

-
w =

1 v A 4

£5

Como vemos na imagem, a cabeca do iyaw0 est4 coberta de Waji, p6 azul de
origem vegetal que, no Candomblé, representa os atributos da ancestralidade, pois
simboliza a valorizacdo do sangue negro e ressalta a escuriddo presentes nas
insurgéncias de um povo. Assim como o efun, este elemento é muito importante no
culto aos orixas porque representa o selo de protecao do ori (cabeca), protegendo o
iniciado das energias negativas (ajé) que podem se instalar no “canal de ligacao4” entre
o cosmos e a matéria. Ha um itan que conta que a pintura com este elemento impediu
que uma ave assombrosa, ligada as Iydmi Osoronga, pousasse na cabeca dos iyawdés,
impedindo desastres em suas vidas, caso isso tivesse acontecido.

Na imagem 14, observamos toda cabec¢a do iniciado coberta com waji, numa
infusao com agua e azeite. No Candomblé de Efon, essa é a primeira aparicao publica
do iniciado. Isso nao significa dizer que este nao tenha passado pelo ritual de efun, s6
que, nos rituais da referida nacao, este é um rito hermético reservado restritamente

aos participantes do processo de iniciacao.

41 A cabeca € parte sagrada do corpo do iniciado, uma vez que através dos mistérios da psique acontece
a incorporacao, a magia de “receber” o orixa. No alto dela, ha o ponto de ligacdo entre o divino e o corpo
humano, chamado de “adoxo”.
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Todo corpo do iniciado tem marcas de waji que dividem funcées magicas: o efun
e o Osun. Sao refeitos, por pigmentacao, todos os tracos que rememoram as curas do
processo ritualistico inicial da “feitura de santo”. A insercao do azul, no ritual do efun,
reitera a magia da sorte que é oferecida ao iniciado. As cores juntas representam
dadivas necessarias a uma vida auspiciosa, como forcas agentes que oportunizam
“bem-aventurancas”, sorte e alegrias no enfrentamento das dificuldades comuns a vida
do ser humano.

Na tradicao do Candomblé, o waji é extraido de algumas ervas e, com isso,
representa o “sangue azul” que vem das folhas. Neste sistema religioso, ha uma massiva
presenca de folhas e ervas nos processos magicos e iniciaticos, para que o poder que
lhe sdo conferidos sejam extraidos. O fundamento estid na maxima “kosi ewe kosi
orisa”, que significa sem folha nao ha vida (orixa).

Na triade cromatica, ha também o Osun, outro elemento pictorico utilizado no
culto aos orixas. E também conhecido como “p6 de irosun” (irosun remete a uma
imagem-simbolo no plano da aritmologia42 da cultura em questao; em outros termos,
€ um dos Odus — o quarto — ou seja, nimeros que, no processo adivinhatorio, ditam os
destinos, como trataremos em nossa ultima analise e tipologia de escritura, nos termos
desta tese). Essa pigmentacao é retirada das plantas Baphia Nitida e Pterocarpus
Osun, “ambas Leguminosae Papilionoideae”, e faz referéncia ao “passaro cardeal
(Euplectis Francis-Cana). Este conjunto caracteriza-se pela cor vermelha do passaro e
do p6 de camwood (madeira de tintura)”, uma vez que fazem parte dos elementos que
envolvem a magia do odu irosun, por ocasiao de estarem ligados a cor vermelha.
(VERGER, 1995, p. 57)

O p6 Osun, assim como o Waji, é muito utilizado tanto na pintura dos corpos-
suporte quanto na constru¢do dos assentamentos de orixas, ou igba orisd43, um
importante objeto de memoria e imagem fixo-concreta do culto. Este p6 representa o
crepusculo e a pregnancia deste fenomeno. Nao € a toa que a utilizacao desse elemento
esta inserida nos ritos de passagem do Candomblé, uma vez que este também simboliza
“o fim de um ciclo e, em consequéncia, a preparacao de um outro” (CHEVALIER;
GHEERBRANT, 1990, p. 300).

O crepusculo é uma imagem-tempo espaco-temporal: o instante
suspenso. O espaco e o tempo vao capotar ao mesmo tempo no mundo
e na outra noite. Mas essa morte de um é anunciadora do outro: um

42 Nos termos de Durand (2012).
43 Onde é guardado o orixa.
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novo espacgo e um novo tempo sucederao aos antigos. [...] O crepusculo
reveste-se, também para si mesmo, da beleza nostélgica de um declinio
e do passado, beleza essa que ele simboliza. E a imagem e a hora da
saudade e da melancolia. (CHEVALIER; GHEERBRANT, 1990, p. 300)

Com isso, é importante destacar que os sentidos reunidos estao para além das
funcoes magicas das cores, o que em muitas explicacOes, no contar das tradi¢oes em
momentos de ensinamento do cotidiano no terreiro/casa de Candomblé, parece ser
suficiente. Os atributos magico-simbolicos confluem para uma alquimia do axé, onde
o poder esta nas substancias44 e nas representacoes. Em Durand (2012, p. 220) ha a

ressalva:

Enquanto as cores, no regime diurno da imagem, se reduzem a
algumas raras brancuras azuladas e douradas, preferindo aos
cambiantes da paleta a nitida dialética do claro-escuro, sob o regime
noturno toda a riqueza pelo prisma e pelas pedras preciosas vai se
desenvolver.

Nos percursos tracados por Durand (2012), no tratamento dos regimes diurno
e noturno, as especulacoes sobre cores se enquadram em reflexdes que perpassam as
questoes dos simbolos espetaculares. Neste estudo, as tonalidades se enquadram nos
schemes de ascensao — logo, também da descida, por conta do isomorfismo abordado
nas estruturas do imaginario — opondo-se por vias de varios critérios no
desenvolvimento da construcao simbolica, como por exemplo, os “simbolos tenebrosos
se opoem os da luz e especialmente o simbolo solar” (DURAND, 2012, p. 146).

Nestes termos, a relacdo imagem-simbolo faz-se presente na concretizacao de
uma escritura pictografica, onde o waji representa a escuridao, o efun a claridade, ja o
osun significa o espaco entre essas coloracoes/regimes. Esses elementos se articulam
enquanto arquétipos por constituirem imagens, desde a sistematizacao dos ritos, como
ideias preliminares que originaram as ideias misticas que se confluem nos misticismos
da religidao. Por extensao, o status semiotico é aferido pelas func¢oes iconicas dos
elementos descrito, nesta explanacao, em relacao as suas caracteristicas miméticas e

de similaridade implicando em representacoes definidas a partir do processo de

44 As cores sao "fundos de substancia", que se tém em conta mesmo na manipulacdo quimica mais
utilitaria: para originar o vermelho da explosdo a propria p6lvora de canhao deve se submeter a paleta
alquimica. Foi por ter saido do branco salitre, do enxofre amarelo e do negro carbono que o vermelho
do fogo se tornou possivel. (DURAND, 2012, p. 221)
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convencionalizacao da linguagem, como atestado em varias culturas (GREIMAS,
1984).

Em relacdo ao aspecto do convencionalismo historico-estilistico (SANTAELLA;
NOTH, 1998), a confluéncia das praticas de inscricao corpérea, como abordamos nessa
categoria de escritura pictorica, € ambivalente no sentido de apontar para referenciais
que acionam sentidos numa escritura religiosa de tradi¢ao oral que é objeto de nossa
investigacao: a Escritura do Candomblé. Nas ritualisticas das Curas e do Efun, existem,
nessa perspectiva semiotica, representacoes determinadas como icones e, por ocasiao
das subjetividades que envolvem as construcoes mitico-simbdlicas, outras em que o
visual nao se consolida como fator determinante. Mesmo assim, se consolidam como
imagens constituintes de sentidos viabilizados pelas formas — em outras palavras, uma
escritura — no processo de inscricao e, ainda, determinadas por um suporte especifico:

0 corpo.

3.2 ARTESANATO COMO EXPRESSAO DE UMA ESCRITURA

Na categoria anterior, observamos que o construto pictografico era capaz de
traduzir, a partir de suas formas e cores, narrativas que conduziam a nocao dos
esquemas nos ritos de passagem da religiao dos orixas. No entanto, outros elementos
ainda compoem a figuracao dos seres, protagonismos e objetos que, ordenados dentro
de um certo sentido, remontam a realidade cultural de um povo, através da preservacao
e conservacao de processos de criacao de objetos e formas identitarias, que oferecem
mecanismos de reflexao e anélise resolutos do trabalho manual.

O candomblé também sofreu com as pressoes das revolugoes, principalmente
quando o desenvolvimento de maquinas veio para auxiliar nas atividades que exigiam
mais destreza, forca e habilidades que ndo eram encontradas na maioria dos
praticantes. A preservacao da producao de objetos saia das casas de santo e ganhava
espacos mercadologicos, como a producao de ferramentas — o ferreiro se aperfeicoou
e comecou a produzir ferramentas de orixas para outras egbés, por exemplo.

Na escritura artesanal de uma cultura, observamos o que foi/é produzido no
cotidiano e faz referéncia ao construto mnemonico cultural de uma sociedade. Além
disso, destacamos os valores estéticos associados a cada segmento e como isso se revela

na relacio documento x monumento dos objetos de memoria que compdem os
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terreiros de candomblé, verificando o status semiético-antropolégico (RODRIGUES,
2011) destes instrumentos misticos e ritualisticos.

O artesanato e a sua origem se relacionam com a histéria do homem e o
aperfeicoamento de técnicas manuais para a sua sobrevivéncia. Segundo Machado

(2016, p. 52),

[...] os primeiros vestigios de objetos artesanais datam
aproximadamente do periodo neolitico (cerca de 6.000 a.C.), quando,
os seres humanos comecaram a ter no¢ao de suas necessidades e para
as suprirem acabam por transformar a matéria-prima animal e/ou
vegetal que tinham a sua disposicao, criando cestos, esculpindo pedras,
moldando barro, confeccionando vestimentas de pele entre outros.

Essa informacdo corrobora para a nocdo de que a movéncia de praticas
culturais/artesanais (RODRIGUES, 2017) revela a identidade de uma cultura e, assim,
acaba mobilizando sentidos que agem na orbita simbdlico-signataria, atuando na
constituicao das representacoes de mundo coadunadas com a historia da humanidade.
Essa pratica estd muito proxima ao desenvolvimento da tecnologia da escrita que, “ao
lado das grafias cujo carater sagrado e magico parece evidente, encontramos simbolos
respondendo a funcdes mais pragmaéticas”, a partir de elementos que sao “anotacoes
primitivas com funcao material” (MANDEL, 2006, p. 25), como entalhes de bastoes,
indumentarias com conchas, cordas com nos (quipos), colares, cintos etc.

Com isso, selecionamos, a partir das vivéncias e das praticas religiosas em que
estamos inseridos (enquanto pesquisador e praticante), objetos do cotidiano que
corroboram semioticamente com a linguagem que tece a escritura religiosa em estudo.
Essa escritura coaduna com o valor de permanéncia dentro do universo da memoria
coletiva e se mantém pela experiéncia, ou seja, esses elementos de linguagem se
consolidam como importantes simbolos no cenério contextual da religiao dos orixas.

Na abertura deste capitulo, situamos, a titulo de exemplificacdo, os indés,
argolas de mental que ornamentam a maioria dos orixas — manifestados no elegun — e
participam da constituicdo das suas indumentarias. Essas argolas, mais do que simples
pulseiras, representam a circularidade que envolvem os ritos, significando diretamente
a infinidade do poder e da presenca intrinsecas dessas energias para a manutencao dos
cultos. Os indés sao confeccionados a partir do metal caracteristico de cada orixa

(niquelado, prateado, cobreado, dourado, ou, mesmo de ferro bruto).
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3.2.1 Escrituras artesanais de poder e lideranca

Nas culturas mais antigas, nos regimes de organizacao tribal, era comum que o
lider se impusesse através de performances e de objetos que remetiam sua posicao
frente aos demais. O mais comum destes tidos objetos de representacao de lideranca e

autoridade é o Cetro. Segundo Chevalier e Gheerbrant (1990, p. 226), o cetro

[...] simboliza, principalmente a autoridade suprema: modelo reduzido
de um grande bastao de comando: é uma vertical pura, o que habilita a
simbolizar, primeira, o homem enquanto tal; em seguida, a
superioridade deste homem feito chefe; e, enfim, o poder recebido de
cima.

A presenca deste objeto, em préaticas de lideranga, tornou-se uma pratica usual
dentro dos parametros de imposicao de autoridade. Atuando como uma importante
ideografia, mobiliza sentidos “através de associacOes logicas de imagens simples”
criando e recriando conceitos novos e aciona significados como representacoes
simbolicas abstratas por via de “elementos mnemoOnicos e determinativos”, que
viabilizam “a figuracao direta das ideias” (MANDEL, 2006, p. 33).

Da Africa, os topos dos bastdes funcionavam como importantes graficos
mnemonicos, analogos aos cetros e, até hoje, se atualizam para atender a expectativas
da atualidade nos cenéarios da religiao aqui no Brasil. Nesse sistema simbdlico cultural,
existe uma gama de cetros/bastdes que categorizamos, de acordo com os postulados
de Rodrigues (2011), como objetos de memoria.

Na abertura do primeiro capitulo desta tese, utilizamos o a imagem de um
abebé, para designar uma espécie de “imaginario polissémico (p.30) que quebra a ideia
de agrafismo relacionado a transmissao do candomblé, por ocasiao de uma tendéncia
praxeolodgica ao seu tratamento como tradicao oral. O “espelho” que Oxum, Yemanji e
Logun-Edé wusam, na constituicio da representacdo ornamental de suas
corporificacoes, simboliza a reflexao da imagem oferecida pelo elemento hidrico, das
aguas doces e salgadas, dos mares, rios e cachoeiras.

Uma outra abordagem etndgrafa tende a dizer que os abebés sao espécies de
leques acoplados a espelhos, que além de servir como adorno a indumentaria de um
determinado orixa, também tem funcao bélica, por convergir com arma de guerra,
dentro das historias dos Orixas, passadas pela técnica boca-ouvido, um dos artificios

de transmissao da tradicao oral.
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Para os babalorixas e a iyalorixd inquiridos, para esta pesquisa, é consenso que
a “peca” primordial de um abebé é o espelho que, geralmente, esta no centro (local de
destaque) do objeto. Nos atributos “magicos” do candomblé, existem “logicas”, um
tanto quanto herméticas, que tornam indispensavel a presenca do espelho no referido

objeto.

Fonfé: Ddos éia péquié (262\2).

Na imagem acima, notamos que existem variados modelos de abebés. E comum
os dourados serem usados no culto a Oxum e a Longun-Edé; os prateados, sdo usados
por Iemanja. Nao existe designacao para o tamanho. Eles estao dispostos sob uma ent,
conhecida também por “esteira”; os objetos sagrados dos orixds nao podem ser
colocados diretamente no chao descoberto.

Nas elucubracées mais convergentes a heuristica do candomblé, o espelho
atende a uma expectativa que ultrapassa os sentidos da vaidade, como é formulado em
varios mitos, a exemplo do Mito de Narciso, que encantado com sua imagem refletida
na agua, decide ir ao encontro do que vé, através do fendmeno fisico da reflexao. A
agua, nesse contexto € espelho, mas a simbologia esta voltada aos excessos do ego, onde
sao embarreiradas, na interoperacao mitica, analises que contemplem a coletivo, no

sentido dos sentimentos de empatia e valorizagao do outro.
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Bachelard (1997, p. 26) ressalta, em sua obra, uma espécie de “utilidade
psicologica do espelho das aguas”, em se tratando do mito anteriormente mencionado.
Nesta sua abordagem, a 4gua serve para naturalizar a imagem do individuo,
devolvendo, em certo ponto, aspectos da personalidade que permitem a
autocontemplacao intima, com sutis dosagens de inocéncia e de naturalidade ao
orgulho das formas como nos enxergamos. Essa nocao de imagem idealizante, como
Narciso elaborou ao se deparar com a sua replicagdo imagética, converge para o
enfrentamento do espelho, nos termos de Bachelard (1997), como uma prerrogativa
para a “imaginacao aberta”.

A nocdo de imaginacdo aberta deve ser considerado o que desperta a abertura
das profundezas do eu, porque a partir do que o eu reflete, a imagem sera criada por
vias de uma idealizacao, corroborando com a nocao de Chevalier e Gheerbrant (1990,
p- 393), de que o espelho reflete “o contetido do coracao e da consciéncia”.

A presenca do espelho configurando a totalidade do abebé est4 justificada pela
analogia a 4gua, como acabamos de discorrer. A agua é o elemento de intersecao das
divindades que lancam mao desta ferramenta — no candomblé, os ideogramas/objetos
que os orixas trazem nas maos, sao assim chamados, por seus praticantes.

Para Durand (2012, p.100), “o0 espelho ndo s6 é processo de desdobramento das
imagens do eu, e assim simbolo do duplicado tenebroso da consciéncia, como também
se liga a coqueteria, e a agua constitui, parece, o espelho originario”. Para o
antropologo, o reflexo na 4gua remete-nos ao complexo de Ofélia — uma das alegorias
usadas por Bachelard para designar os atributos liquidos dos espelhos e a relacao
feminina de mar = cabelo, ou “cabeleira flutuante que pouco a pouco contamina a
imagem da agua” (DURAND, 2012, p. 99). O ato autocontemplativo €, nestes termos,
algum modo de “ofelizar-se” e participar da vida das sombras. Em termos semioticos,
o espelho ainda é evidenciado, como elemento trazido por diversos pontos, liquido e

inquietante.
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Imagem 16: O abebé e a coqueteria. Asé Vilamar (RJ)
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Fonte: Dados da pesquisa (2022)

A coqueteria, como Durand (2012) destaca, é uma caracteristica diretamente
associada aos schémes que se lancam a partir do uso do abebé. Espelho sempre na
subida, alto, voltado ao orixa para que possa mirar-se. Nesta imagem, notamos que o
espelho do abebé esta voltado ao elegum em possessao. E procedura, nos ritos, que os
elementos participem de uma disposicao, digamos que sintagma, fixa e imutavel,
obedecendo as formas de usar, ornar e manusear, como o rito dita e os itans

preconizam.
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Imagens 17 e 18: Orixa Oxum, de filho de santo do Axé Vilamar (RJ).

Fonte: Arquivos (dados) de pesquisa (2022).

Na “incorporacao” do Orixa Oxum, dentro dos ritos, o elegun é preparado para
personificar o seu orixa regente através de indumentéarias, adornos, “ferramentas”
especificas do uso deste orixa... Tudo para que a histéria daquela divindade seja
recontada e reverenciada na sala de candomblé. Na paramétrica do culto aos orixas, as
formas disposicionais (o tipo de “cetro”, cores dos orixas, quantidade de indés, torco
como cone ou rodilha, laco para frente, laco para os lados, lacos nas costas etc.) destes
elementos que figuram na representacao da santidade se da de forma bem especifica,
de acordo com o que preconiza cada itan.

Observamos, na imagem acima, dois momentos distinto dos cultos. O elegun,
em “transe” traz objetos que auxiliam na construcdo mimética e imagética de
representacao da divindade. Além da indumentaria especifica a uma iyabd, o abebé,
como cetro, elemento de poder feminino sempre estara associado aos aspectos que
compoem a tradicao mitologica dessa entidade, em coesao com o que preconiza as
lendas que regimentam a sistematica dessa religiao.

Os adornos trazidos para o momento de aparicio do orixa, vestido,
caracterizado, para a ritualistica que retoma seus feitos, como ja referimos, sao
chamados de ferramentas. Nesse conjunto, o abebé representa tanto um instrumento

para revilatizacado méagica do poder de oxum, funcionando como um cetro; quanto uma
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arma de guerra, uma vez que o espelho, além de suas atribui¢does magicas, sob auxilio
da luz, pode causar danos de acuidade 6tica ao opositor de quem o usa.

Essas ferramentas compoem o que Durand (2012, p. 58) chama de Regime
Diurno das imagens, porque estas tém a ver com “a dominante postural, a tecnologia
das armas, a sociologia do soberano mago e guerreiro, os rituais da elevacao e da
purificacao”. De acordo com Pitta (2007, p. 25), a confluéncia dessas imagens, no
cotidiano da historia do homem e da humanidade correspondem a “uma maneira
propria de cada cultura estabelecer a relacdo existente entre a sua sensibilidade
(pulsdes subjetivas) e o meio em que vive (tanto o meio fisico como o histérico e
social)”.

Nesse regime, o abebé se enquadra nos objetos que representam o que Durand
(2012, p. 125) chama de "metaforas axiomaticas", uma vez que é elementar no conjunto
dos simbolos verticalizantes, onde é evidenciada a importancia do vetor vertical, “como
a Unica direcao que tem uma significacao "ativa, espiritual”. Essa imagem que indica
elevacao ao alto corresponde ao scheme de ascensao, exemplificado, na teoria do
imaginario, como cetro: ou movimento de subida, onde as performances dos orixas,
que se utilizam esses bastoes indicam a reflexao de que no mais alto esta a altivez e a

imponéncia daquela divindade.

Imagens 19, 20 e 21: Performance do Orixd Oxum, com uso do abebé, no Axé Vilamar (RJ).

Fonte: Arquivos (dados) de pesquisa (2021).
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A tradicdo oral indica uma certa reiterabilidade acerca desses movimentos que
sob auxilio da oralidade tém uma espécie de continuidade nas articula¢oes simbdlicas
gestuais e, nesse sentido, o imaginario se decodifica no oral, jA que se utiliza de
performances — os schemes — como formas fixas de recorréncia arquetipal.

Nestes mesmos termos, apresentamos um objeto muito comum na ritualistica
do candomblé presente nas performances das lideres, ou iyalorixas: o adjd. Este,
segundo os dicionarios musical brasileiro e do folclore brasileiro, corresponde a um
“Idiofone afro-brasileiro” que é forjado de metal, contendo de duas a quatro
campanulas acopladas. Esse instrumento é geralmente associado as fungoes de um
chocalho e também pode ser conhecido por campa ou sineta, tendo a funcao de
“invocar os orixas, chamar os crentes para o ritual de ‘dar comida’ ao santo, ou para
reverencid-lo, além de acompanhar as dancas e os toques do
atabaque”. (ANDRADE 1982, p. 9; MARCONDES 1977, p. 6).

Imagem 22: adjas. Axé Vilamar (RJ). Imagem 23: Xerins. Axé Vilamar (RJ).

'
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Fonte: Arquivos da pesquisa (2021
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Nos rituais, a permissao para utilizacao desse instrumento é restrita as
mulheres de alto posto dentro da religido, como as ekedges, iyakekerés (maes-
pequenas), por exemplo. O som do adjd implica obediéncia e reconhecimento desses

cargos, uma vez que tudo sera conduzido pela oitiva desta espécie de sineta. O Xerin,
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instrumento do culto ao orixd Xang6, é também utilizado para conducdao das

divindades, mas seu uso é mais comum nas liderancas masculinas.

Imagem 24: Iyalorixa com adja. Imagem 25: Iyalorixa com xerin.

Fonte: Arquivos (dados) de pesquisa (2021).

A lideranca feminina, ao portar o Xerin, indica que sua imponéncia perante as
construcoes patriarcais deve ser reconhecida. A mae-de-santo geralmente usa esse
instrumento, quando o culto é conferido ao orixa Xang6 — divindade masculina — onde
a divindade deve reconhecer a importancia da figura feminina no processo de
construcdo e constituicio magica do individuo e possessdo e, ainda, dever de
obediéncia aos atos de evocacao.

O adja é massivamente utilizado por homens e mulheres, representando uma
das diversas atualizacoes do culto e, também, como signo da indispensavel presenca
do feminino sagrado nos ritos de passagem, principalmente.

Os mais velhos, antigos praticantes, ressaltam que a utilizacao do adja é restrito
aos postos (cargos) femininos, devendo os homens, com excecao dos eleguns de
Obaluaé, portar o xerin. Reconhecemos que, como consta em Chevalier e Gheerbrant

(1990, p. 835), 0 adjad é uma sineta que “simboliza também as virtudes femininas, a
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doutrina [...]. utilizando em religido e em magia”, muitas a partir dela sao

representadas “a saudacao sanscrita a joia do 16tus, ou uma formula magica”. Ainda

[...] simboliza o apelo divino ao estudo da lei, a obediéncia a palavra
divina, sempre uma comunicacao entre o céu e a terra. Pela posicao do
seu badalo, o sino evoca a posicao de tudo o que esta suspenso entre o
céu e a terra e, por isso mesmo, estabelece uma comunicacao entre os
dois. Mas tem também o poder de entrar em relacio com o mundo
subterraneo. (CHEVALIER; GHEERBRANT, 1990, p. 835)

O poder, ou o axé, é evocado sob auxilio do adjd, em todos os momentos
litdrgicos, ou nos rituais mais fechados, fazendo com que o instrumento em relevo,
esteja presente sem ressalvas, em todo culto ao orixa. O adja é também recorrido em
momentos de rezas e cantigas, ou do run (danca do orixa). Nos rituais de obrigacoes,
eles servem para iniciar as evocacoes, assim como a manutencao da “for¢a” divina na
incorporacdo. O adja é um objeto de memoria/escritura que demarca uma fungao

discursivo-textual e necessita de um suporte, o corpo e seus produtos arquetipais.

3.2.1.1 Outras — importantes - escrituras de poder e memoria

Um potencial leitor pode questionar nossa abordagem, no sentido de que
existem simbolos mais comuns que, funcionalmente, reinem referenciais mnemonicos
aos contextos e cenarios da religido. Isso acontece por conta de que a circularidade
dessa escritura de objetos produzidos a mao, pelo artifice, € muito vasta. O homem, na
seara de decodificacao, como pontua Le Goff (1987), é quem relaciona os sentidos a
partir dos mecanismos cotidianos de interacdo a partir das formas/féormulas de
comunicacao. A significacao nao é arbitraria, no sentido que as pressoes da movéncia
e atualizacdo dos signos-simbolos promovem contato intimo com os sentidos reais
(idealizados) e os so6cio construidos (semiotizados).

Geralmente, em se tratando dos templos, os espacos reservados as praticas
religiosas sao sumariamente compostos por simbolos que ultrapassam as intencoes
meramente ornamentais e, em alguns casos, chegam a compor a arquitetura desses
ambientes. Nas casas de candomblé, é comum a reiterabilidade de alguns simbolos e
muitos destes ja sairam dos limites das casas de santo para ocupar outros espacos. Um
bom exemplo é o Ofa — a juncao do arco e flecha fixados em um tnico simbolo.

O ofd, na constituicdo imagético-simbolica do candomblé é um objeto de

representacao das divindades ligadas a pratica da caca. Este objeto/ferramenta é,
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prototipicamente, relacionado ao Orixd Oxdssi — o cagador de uma flecha s6. A
presenca do Orixa Oxdssi, nos ritos da circunscrita religido, é indispensavel. Por
ocasiao do itan em que Ox0ssi devolve a bonanca as terras onde morava, ele torna-se,
dessa maneira, o “mantenedor do axé”. Isso significa que sem a caca - além da
significacdo de alimento - das vitorias, da sorte, um povo nao tem felicidade,

prosperidade, satide e fartura.

Ima;

em 26: Ofa de ferro bruto. Imagem 27: Ofd dourado. Imagem 28: Adornos e ofas de Oxdssi.

Fonte: Arquivos de pesquisa (2021).

Nas imagens acima, reunimos os objetos simboélicos do “culto odé”, como
chamam no cotidiano da religiao. Em todos os ritos onde o Orixa Ox6ssi é cultuado,
sempre existira um Ofa que, de acordo com a qualidade4s do Ox6ssi, sera forjado em
metal especifico ao que a tradicao dispds como relacionado ao elemento representado
pela da divindade.

Nas casas de candomblé, da Nacao Ketu, o Ofd sempre estara em lugar de
destaque, como exercendo seu papel de objeto de memoria/monumento, no sentido
que intencionalmente é posto como elemento primordial para a conservagao da

historia daquela remanescente religiosa afro-brasileira. Nessa relacao afetiva do objeto

45 Para cada feito mitico, ou passagem mitica, hA uma qualidade que corresponde aquela histéria ou
acontecimento. Assim, nao somente no culto-odé, mas em outros cultos, existem diversas qualidades de
orixa. As qualidades de Ox6ssi/Odé mais conhecida sdo: Karé (ligado a Oxum, por isso, todo seu
ornamento se faz de material dourado); Akueram (ligado a Exu, Ossain, Ians3, tem suas ferramentas de
ferro bruto); Inlé/Erinlé (ligados a Oxal4, vestem branco, tém suas ferramentas niqueladas); dentre
tantas outras.
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com o segmento que ele simboliza, sua presenca conta uma narrativa, uma historia e,
por conta disso, apreender a historia, desta cultura, dependera da forma de como esses
objetos sao dispostos, porque essa disposicao do objeto no espaco do sujeito tem a ver
com “a relacdo de afinidade entre o objeto e o ‘seu’ sujeito (RODRIGUES, 2011, p.
138)”.

Na figuracdo mnemonica coletiva esta impresso o processo de individuacao
(JUNG, 2000) responsavel pela formacao de esferas de convencao simbdlica. Para esta
ultima, os sentidos sao compartilhados logo ap6s despertarem significados fechados a
subjetividade de cada individuo. Essa questao é reforcada ao nos depararmos com a
nocao de sincronicidade, na teorizacao junguiana. Nestes termos, os eventos, usos,
acontecimentos semelhantes, mas em locais diferentes, correspondem a uma
simultaneidade oportunizada pelos desdobramentos do inconsciente coletivo.

Outrossim, esses objetos tornam-se formas de representacdo no/do mundo,
corporificando lugares e monumentos, reafirmando a tradicdo e a manutencao do
poder —magico — necessario ao exercicio da fé. Isso corrobora com a nocao de que o
ofd, e tantos outros objetos de memoéria do candomblé, sao reliquias da religiao que
agem profundamente como elementos de “sobrevivéncia cultural”, uma vez que esta
tradicao, que se origina da transmissao oral, como Zumthor (1997, p. 70) destaca, esta
“refugiada na memoria” de um povo/sociedade/cultura.

Obviamente, com a diversidade de orixas que compdem o pantedo mitico do
candomblé, existe uma gama de outros tantos objetos que os representam. Nessa esfera
onde o poder esta associado a configuracio masculina existem
documentos/monumentos que acionam sentidos as divindades que o “utilizam”, em
suas performances, como referenciais semidticos de reelaboracdo da narrativa
mitolégica, ou mais precisamente, reconhecimento do itan orixd que a
celebracao/ritual rememora.

O Ox¢é, Oxé, ou simplesmente, “machado de Xango, corresponde a um simbolo
de poder que desdobra outras significacoes relacionadas tanto para o culto/referéncia
a tal divindade quanto a intervencao maéagica das ferramentas de guerra e de
sobrevivéncia para a manutencao do Axé. Esse objeto de memoria ¢é talhado a mao,
geralmente em latao ou madeira, sob a forma de um machado de dois lados, com duas
laminas, com o proposito de quebrar/destruir o que impede a prosperidade, de
maneira circular, para atingir o alvo interposto a frente do guerreiro e, no mesmo

movimento, protegé-lo por tras, pelas costas.
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Quando o orixa Xangd estd “manifestado” no transe, em seu elegum, os oxés
estdo presentes em ambas as maos do “médium”, de maneira que seu manuseio, a
partir das performances desenvolvidas no alujd — ritmo/danca especifica do orixa
Xango — representa a inclinacao do orixa a divinizacao do espirito supremo e guerreiro.
A clivagem simbélica (DURAND, 2012), no manuseio do Oxés, esta relacionada a

ambivaléncia dos poderes: magico e guerreiro.

Imagens 29, 30 e 31: Oxés de Xango.
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Fonte: Arquivos da pesquisa (2021). o

Decerto, no critério de sincronicidade desenvolvido por Jung (2000), o Oxé
pode estar relacionado ao gladio guerreiro e ao gladio da justica. O orixa Xango
representa o arquétipo do jurista, como contam seus itans. Nao ha, para o referido
objeto de memoria, distanciamento dos significados bélicos e mégicos que o encerram,
como os semiotizados na esfera juridica (inocéncia e culpabilidade) oportunizada pelas
leis divinas, nas culturas mais antigas da humanidade, como destaca Rodrigues
(2009), por exemplo. Sobre isso, Durand (2012, p. 140) explicita que “O poder judicial
nao passa de uma agressividade executiva codificada e dominada”. Tudo isso para
estender a possibilidade de significacdo da representacao desta “arma”. Para o
machado de Xango, existe, nos termos de Chevalier e Gheerbrant (1990, p.577), uma
“ambivaléncia funcional” que torna o machado de dois gumes “a0 mesmo tempo
destruidor e protetor”, assim como a justica implica a protecao para o injusticado e a
penalizacao para o injusto.

A circularidade que compete ao Oxé, em relacao a supremacia do rei (No
candomblé, Xang6 representa a divindade “rei” dentre os outros do pantedo dos
orixas), se reveste de um “poderio soberano triplo: sacerdotal e magico por um lado,

juridico por outro e, por fim, militar”.
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Imagem 32: Orixa Xango, no Axé Vilma (RJ).

Fonte: Arquivos de pesquisa (2021).

Na acepc¢ao magica, o machado é vivo, fere e corta tal qual um relampago, com
ruidos parecidos com trovoes, além de soltar faiscas por conta do contato rapido. Nas
culturas, em geral, essa simbolizacao é meio que consensual, no sentido de que a
imposicdo deste objeto é desenvolta por uma figura de soberania. Chevalier e
Gheerbrant (1990, p. 576) destacam, além do exposto, que o machado (ou Oxé, em
nossa abordagem) esta no conjunto dos simbolos da fertilidade, uma vez que atrelado
aos elementos dos fendOmenos naturais ja citados, inclui-se também a chuva, a fim de
completar a gestalt da significacdo imagética diurna desse objeto, representado pelo
scheme da subida, que corrobora com as imagens universais do chefe, do alto, da
lideranca.

Essa escritura acionada pela memoria revitaliza o tempo num plano continuo
que, pela acao da fixidez, planifica a idealizacdo do eterno para que, a partir da
simbologia que implica, seja comum na ambientacao da cultura que a utiliza, conforme
preconiza Rodrigues (2011). A constatacao do objeto de memoria como uma escritura,

segundo este autor, implica na desenvoltura de sua relacao com o espago-tempo onde

Apropriar-se do tempo é, também, apropriar-se dos espacos, suas
imagens, atos e acOes, ou seja, as praticas que configuram os
movimentos, performances, como retratos personificadores de
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subjetividades no social. Recordagdes do tempo, imagens que so
aparentemente parecem novidades, mas que fazem sentido por uma
acao contextual que é atualizada no presente pelos objetos e os espacos.
O documento-monumento, escritura das vozes, contém discursos que
sao singulares em cada tempo e, por isso, fazem historias, as quais se
repetem, sao circulares, recorrentes. (RODRIGUES, 2011, p. 140)

O tempo, como condutor da histéria, implica na permanéncia, movéncia e
atualizacdo do objeto de memoria, fazendo com que os processos de semiotizacao
sejam estabelecidos a partir de uma espécie de relacao entre sujeito e objeto,
principalmente no que toca a no¢ao de isomorfismo nas abordagens durandianas. As
polaridades sao mais interrelacionadas do que polares, fazendo com que a nocao de
complementariedade (CAPRA, 1983;1989) seja acionada para que o objeto — e suas
caracteristicas — possua significacao a partir dos sentidos que este aciona com o sujeito
que o 1é/observa, em eventual contexto de interacao.

Com isso, constatamos, nessas relacoes, o que Durand (2012) chama de
constelacoes simbdlicas, na medida em que a heuristica desenvolvida a partir do
percurso antropologico das imagens define o estabelecimento dos regimes, a partir da
variacao das leituras em torno de uma mesma imagem/simbolo/objeto/escritura.
Dessa forma, as constelacoes se organizam, nesse contexto de escritura, onde o objeto
de memoria € icone e “a0 mesmo tempo em torno de imagens de gestos, de esquemas
transitivos e igualmente em torno de pontos de condensacdo simbolica, objetos
privilegiados onde se vém cristalizar os simbolos” (DURAND, 2012, p. 45) que se
convergem numa espécie de sintaxe semioética resultando numa concepcao de
escritura, de acordo com os argumentos para esta tese.

Em continuidade, relacionamos escritura e performance, enaltecendo esta
ultima como um signo motivador das transformacoes sistémicas em uma espécie de
“gramatica das vozes”, revelada a partir de suas funcoes na memoria nas tradicoes orais

do cotidiano religioso.

3.3 ESCRITURAS DA VOZ-PERFORMANCE E AS ARTICULACOES ENTRE
REGIMES DE IMAGEM

Na formacao do quadro simbolico que configura o que chamamos, ao longo
dessa tese, de Escrituras do Candomblé, existem signos que estao condicionados as

poéticas gestuais motivadas pelas inscricoes corporeas, regidas sob formas e funcoes
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determinantes na elaboracao do plano da expressao, onde os sentidos sao elaborados
e ressignificados nos ritos através da voz-performance.

A tradicao que escolhemos como objeto das nossas reflexoes tem a oralidade
como o principio norteador para resisténcia/continuismo/manutencao dos cultos, nas
dinamicas que estruturam a religido dos orixas. Muito que se tem observado, enquanto
registros da tradicao, se amalgama numa Orbita circunstanciada por uma nocao de
vocalidade que, segundo abordagens socioantropologicas, é o “dnico modo possivel de
realizacdo e socializacdo de ‘textos’ da oralidade” (SA JUNIOR, 2016, p 81).

Essa ideia de vocalidade, muito recorrente nos estudos de Zumthor (1997;
2007), se constitui como um fator preponderante para compreensio de uma
historicidade movente que reflete um grupo social através dos seus usos.
Funcionalmente, os costumes, numa dimensao praxeldgica, determinam os caracteres
sistémicos de uma cultura. Nessa relacdo forma x funcao, se abriga os documentos e
monumentos que referenciam uma cultura, determinada pelos eventos de producao e
uso de seus elementos sistémicos, essenciais e vitais.

Neste aspecto, a no¢do de uso se reveste da instrumentalizacdo da voz na
materializacdo da palavra/gesto enquanto performance. E a nocio funcional de que o
meio produz suas formas prototipicas de expressao com base nas atividades humanas
cognitivas e praxiologicas. E com base na ideia de dinamismo nas producdes
linguageiras que a cultura popular, nos meandros da religiosidade, mobiliza aspectos
que se tornam referentes no mundo e que se relacionam com as praticas cotidianas e
com o meio e os produtos por meio da qual se manifesta. Assim, nos termos de
Zumthor (1997), a voz, como produto do corpo, produz sentidos complexos.

A tradicdo oral, por assim dizer, condiciona a performance uma espécie de
planificacdo da expressao que nos usos € reiteravel, reincidente em situacoes situadas
e, portanto, se consolida como simbolo/imagem.

A teoria do Imaginario (DURAND, 2012), ndo é recorrente a mencaio ao termo
performance, mas no ambito da Semiotica Antropologica (RODRIGUES, 2011) existe
esse condicionamento simbélico, onde a gestualidade generaliza a dinamica afetiva da
imagem, a presenca dos gestos do inconsciente da sensorio-motricidade,
estabelecendo-se como dominantes reflexas e, ainda, como representacoes que agem
como esqueleto dinamico, esboco funcional da imaginacdo, mediante trajetos
antropolégicos das representacoes concretas precisas a partir de esquemas, ou de, em

termos durandianos, schemes.
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Como ja referidos, os schemes, ao considerarem as emocoes e as afeicoes
aspectos determinantes para fixacdo das tendéncias gestuais, aproximam-se, pelo
aspecto atitudinal, a nocao de performance/movimento. A solidificacdo das formas
gestualizadas, a reincidéncia, a mobilizacao “discursivo-narrativa” aciona o que se
conhece, nesse construto tedrico, como arquétipo.

Essa circularidade que envolve o scheme, a performance e o arquétipo implica
em uma espécie de paralelismo semantico que permeia o universo desses
simbolos/escrituras gestuais. O que deve der considerado para a consolidacao e
reflexao da performance é sua parataxe com a ideia de oralidade, que a partir de sua
corporificacdo, fixa-se como escritura, atua semioticamente como voz-palavra,
“monumento cultural, na dimensao performativa de onde procede toda energia que a
torna obra viva” (SA JUNIOR, 2016, p. 82).

Nesta secao, mobilizamos as performances, em primeira instancia para que, a
partir do contetildo expressado, as reflexdes acerca dos regimes de imagens sejam
categorizadas. E importante, ainda, esclarecer que as formas selecionadas tém a ver
com os cultos externos do candomblé, que participam de uma paramétrica ritualistica.
Isso quer dizer que as formas ilustradas correspondem tanto como documentos — por
sua reincidéncia e indispensabilidade - quanto a monumento, atuando como
discurso/palavra marcada — o fend0meno da vocalizacao atuando como palavra/texto.

O cerimonial litargico, do candomblé, é sistematizado a partir de formas fixas
que se compilam para formulacao dos sentidos que figuram os rituais. A partir de
cantigas evocatorias, os orixas sao cultuados, um a um, respeitando a ordem ciclica do
xiré, como referimos no segundo capitulo desta tese.

Imagem 33: Roda de Xiré.
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Fonte: Arquivo (dados da pesquisa) pessoal (2021).
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Na roda de xiré, as mulheres praticantes da religiao representam a forca que
emana a voz para evocacao das forcas das divindades da religiao. Esse e o motivo que
endossa a nocao de familiaridade, pois as “maes”, as iyds, tém o poder da obediéncia
nos ritos onde a presenca méagica se coaduna a fisica para realizacao do culto.

A roda, como importante arquétipo definido pelo desenvolvimento da
performance ciclica, em movimento, corrobora a ideia de “forma transformavel,
desempenhando o papel de protocolo motivador” dentro de um “agrupamento de
imagens e susceptivel ela propria de se agrupar numa estrutura mais geral” (DURAND,
2012, p. 33). Essa caracteristica simbolica e generalista, ao mesmo tempo, enquadra
uma imagem no que chamamos, a partir das indicacGes epistemologicas, de Regime.

O regime noturno, neste momento do rito, indice para a transformac¢ao magica
que formula as formas magicas para o desenvolvimento da confluéncia entre todos os
regimes. A roda, em toda sua composi¢cao como imagem ligada a sexualidade, tem no
feminino o ponto de mutacdo para os desdobramentos de poder, movimento e
compilacdo das forcas da Natureza. Embora esteja associada ao schéme da descida, a
roda que nos referimos, como ponto inicial e primazia do culto (sim, por causa das
circularidades que envolvem as l6gicas/ sentidos dos ritos), esta ligada, neste campo,
a estrutura sintética/disseminatoria, por isso, sempre presente e resistentes as
pressoes de atualizacao.

Como a forca motriz do candomblé é originada do que vitaliza a natureza, a
disposicao das mulheres, girando em sentido anti-horario, atualiza o movimento
natural da vida na terra. Isso significa que o poder nao nasce de forcas vetoriais, mas
que a ordem natural ciclica deve ser preservada. O tempo também esta presente nesta
formulacao e a forma, nos termos de Zumthor (1997, p. 81), se equivale a ideia de forga,
por ocasido de que a forma nao é um esquema, nao obedece a regra, “ela é regra”.

E por essa razdo que em nosso trabalho de tese investimos numa ideia de
gramaticalizacao4® — processo de construcao e mudanga formal/funcional de certos

contextos linguisticos que se figuram em processos semioticos, como performances

46 Atribuimos, em Barbosa (2018, p. 26) os estudos de gramaticaliza¢do ao surgimento da nocao de
gramatica emergente, atestada por Hopper (1998), que indica a necessidade de volver-se para as
questdes relacionadas ao discurso, pois a partir deste as anélises gramaticais sdo moldadas levando em
consideracao os componentes funcionais oriundos de usos em momentos de interagio. Associada a tal
perspectiva, a mudanca por gramaticalizacdo, além de ser motivada por aspectos envolvidos na
comunicacio, portanto funcionais, se d4 pela observancia do surgimento de novas fun¢oes para formas
que ji existem, ou formas existentes perdem sua unicidade categorial e passam a assumir categorias
mais fluidas, ou ainda, formas passam a fixar-se em lugares — na ordenacao sintagmatica —, que outrora
néo condiziam com sua caracteristica de constante deslocamento. Sdo estes, apenas, alguns exemplos
de como esse fendmeno se manifesta em um sistema linguistico.
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sintaticas de ordenacao sintagmaticas, onde os elementos se fixam, ao passo que se
movem, embora que obedecam a uma sequéncia logica de sentidos. Esse “sistema” de
linguagem desenha/estrutura e “normatiza” as escrituras sagradas do candomblé,
religido afro-brasileira, a partir de termos e funcdes predeterminadas por uma
abordagem semiotica, como a que conduzimos em nossa analise.

Os sentidos para a leitura dessa forma sao acionados por via da memoria, uma
vez que, numa elocubracdo sécio-historica, a forma é a memoria das mudancgas de
sentido, no que compete as construcoes sécio-corporais. Ou seja, a sensorialidade do
corpo implica na “funcido social preenchida pela performance”, “como cadeia de
implicacOes que se poderia, a principio, analisar a partir de qualquer um de seus elos”
(ZUMTHOR, 1997, p. 85).

Além das invocacoes aos orixas, canticos em iyorubé sao entoados e, ainda,
gestos sao performados. Na esteira da semiotica que fundamenta o nosso estudo, essas
performances correspondem a movimentos corporais que fazem referéncia aos atos
praticados pelas personifica¢es dos orixas. O xiré+ é iniciado com invocacao do orixa
Ogum, com cantigas que contam sua historia e trajetéria divina na terra. Com isso, as
mulheres reproduzem performances de “corte”, como se as suas maos fossem dois
facoes (falanges juntas, maos abertas, como se fossem lancas), abrindo os caminhos,
deixando-os abertos para as conquistas. Uma mao (como fosse facao) corta e a outra

abre o caminho.

Imagem 34: Performance do “corte”, na roda de xiré.

Fonte: Dados da pesquisa (2021).

47 O xiré correponde a um ritual/performance litargica aberta. Antes desmo da celebracdo piblica, os
“caminhos” sdo prapradas pela evocacdo de Exu. Isso correponde a ritualistica mais interna dos ritos do
Candomble.
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Naimagem, podemos ver que a praticante, em primeiro plano, performa a mao
como uma lanca, como referente imagético de um facao, como se estas eliminassem
dos caminhos tudo que impede o desbravamento dos trajetos para as
vitorias/conquistas. Na planificacao fraseol6gica de uma narrativa nao elaborada pela
palavra, mas pela ordenacao sintagmatica do corpo, vé-se a defesa de que a historia de
uma cultura é rememorada a partir de cédigos regidos por uma “multiplicidade de
atos” (ZUMTHOR, 2007, p. 37). Nessa confluéncia, as percepcoes sensoriais dao
sustentaculo as relacbes do homem com o mundo e o papel do corpo, como objeto
semiotico sensivel e dotado de significacdo fenomenologica, esquematiza uma espécie
de suporte psiquico que constroi a imagem arquetipal de um corpo vocal.

Em algumas abordagens semio6ticas (mais precisamente, a sociossemiotica), o
proprio homem é um elemento simbolico, produz imagens plurais em relacdo a uma
“paisagem semiotica” (KRESS; VAN LEEUWEN, 1996, p.15). Por esse motivo, a
semiose humana é interpretada dentro de inter-relacdes que formam uma rede
complexa no seio das interacoes, agindo na estandardizacao dos sentidos com vistas a
uma ampla e profunda compreensao da linguagem e como elas se estabelecem nas
trocas originadas das relacoes sociais.

Decerto, esses intercruzamentos tedricos sdo oportunizados a partir das
relacOes que realizamos no tratamento dos percursos epistemologicos que tracamos
para este estudo. O trabalho com a linguagem permite estas ligacOes rizomaticas que
convergem para um lugar comum.

Feito o adendo, voltamos a nocao de voz-performance instaurada nas
formulacoes atitudinais como instrumentos das acoes de transmissdao e percepcao,
construidas semioticamente e viabilizadas pela presenca da voz. Na roda do xiré e com
os gestos reescritos, a “mensagem poética” (ZUMTHOR, 1997, p. 33) desenvolve no
espaco-tempo, uma fenomenologia onde a voz circunscreve a histéria do proprio

homem, através dos cantos e das dancas rituais que reinscreve as narrativas miticas.
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Imagem 35: Orixas na roda.

Fonte: Arquivos (dados) da pesquisa (2021).

A reiterabilidade dessas performances permite a fixacao dos atos e instaura uma
escritura das performances e, com isso, constitui uma imagem simbdlica da religido
dos orixas. A completude da cerimonia littrgica se desenvolve por meio dessa “roda”,
popularmente chamada de “gira”, indicando o movimento que ja referimos. Nela, todos
os orixas sao “cantados”, invocados e performados até que a possessao de alguns
elégtins aconteca.

Quando o transe/possessao acontece, o orixa que “chegou” é convidado a
participar da festa, dancando na sala, “dando rum”, contando sua historia pela
conducdo das cantigas e performances realizadas que reproduzem os registros
deixados pela tradicao oral. O corpo-voz é o suporte da escritura que, a partir da
performance, simboliza uma narrativa movente discursivamente.

O evento de producao da escritura que destacamos, com base nas prerrogativas
de vocaliza¢ao do corpo através das performances e dos arquétipos que sao concebidos,
na liturgia do candomblé é chamado de run orisa, simplesmente a danca do orixa. Na

imagem a seguir, representamos o marco que da o inicio a esse momento.
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Imagem 36: Inicio do rum do orixa Oxossi.

Fonte: Arquivos (dados) da pesquisa (2021).

No run orisa (danca do orix4), a sensorialidade do corpo semiotiza formas nao-
linguisticas, ou socio-corporais. Essas formas sao (ou nao) fixas (no sentido que a
reincidéncia dos gestos indica um signo) e estdo presentes, nas formulacGes
performaticas, em todas as vertentes/nacoes dos candomblés cultuados no Brasil. Nos
termos de Zumthor (1997), sao “formas poéticas” que implicam uma condicao
sistematica, numa planificacdo discursiva e sintagmaética, com locais definidos nos
ritos, agindo num ordenamento em que os signo-simbolos constituem-se
oracionalmente.

Além da “forca magica” que possibilita a possessao, outros elementos
constituem a imagem simbolica do orix4, para além das performances. Indumentaria,
cores, objeto de memoria, e outros ornamentos sao mobilizados para elaboracao
imagética da figura mitica.

Cada orixa tem, na configuracao de seus feitos, atos histéricos e heroicos, ritmos
que determinam a cadéncia musical dos seus canticos especificos e as formas de danca
ritualistica, com performances definidas para cada ato contado na cantiga, que se
acabam por semiotizar uma escritura performatica e arquetipal da divindade, sendo
também lidas a partir de seus regimes de imagem, de acordo com o que é preconizado

em um empreendimento epistemologico do imaginario.
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Para esta andlise, refletiremos acerca das imagens-simbolos formuladas através
das performances dos Orixas Ox6ssi e Oxum. Como vimos no segundo capitulo, ha
pouco mais de dezesseis divindades cultuadas no candomblé do Brasil. Devido escolhas
metodolodgicas, que versaram acerca do quantitativo de (imagens) dados da pesquisa,
nao teriamos escopo, nem tempo, para um detalhamento cartografico de todas as
divindades e das escrituras que estas encerram. Mas, defendemos que cada uma delas
produzem elementos simbolicos de linguagem/semiéticos similares, a partir dos

mesmos critérios, regimes e categorias que abordaremos para os orixas em abordagem.

Imagens 37, 38 e 39: Agueré de Ox0ssi.

Fonte: Arquivos de pesquisa (2021).

Inicialmente, o ritmo que conduz as performances do orix4 Oxdssi é chamado
de agueré. Esse ritmo — e também performance — circunscreve os movimentos
realizados por um cacador em sua pratica. A preparacao do ataque, a destreza com
movimentos sutis e precisos. A sincronia entre bragos e pernas no reconhecimento do
percurso da caca. Na memoria coletiva da cultura-objeto, o agueré ativa a individuagao
de grupo — que converge para a formacado coletiva — das conquistas, da forca do
trabalho e conquista do alimento pela caga — relagao de trabalho — e da fartura.

Quando o agueré é tratado como performance, ha uma referéncia a conducao

da gestualidade que deve ser re-inscrita na conducao de narrativa planificada a partir
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da acentuacao de formas poéticas que se religam as tradi¢coes antigas na conducao da

relacao voz-arquétipo como uma

[...] imagem primordial e criadora, ao mesmo tempo, energia e
configuracao de tracos que predeterminam, ativam estruturam, em
cada um de noés as experiéncias primeiras, os sentimentos e os
pensamentos. Nao contetdo mitico, mas facultas, possibilidade
simbolica aberta a representacdo, constituindo, ao longo de séculos,
uma heranca cultural transmitida (e traida) com, dentro, pela
linguagem e outros c6digos que o grupo humano elabora. (ZUMTHOR,
1997, p. 12) grifos do outor.

A voz como imagem perpetuada a partir da performance instaura a nocao de
palavra-imagem vocalizada, realizada a partir de sistemas de comunicac¢ao nao vocais.
Zumthor (1997, p. 13) destaca, nessa relacdo, que a voz (imagem), ainda, se “enuncia
como lembranca, memoria-em-ato de um contato inicial”. Por essa ocasido, a
identificacdo das formas vocais performadas retomam sentidos conduzidos pelo
contato e identificacdo de habitus (BOURDIEU, 1994) acionados pelos sentidos
conduzidos nas acOes e nas reacoes entre os interactantes. Nesse sentido, o resultado é
a compreensdao de que na performance ha uma imagem simboélica que conduz a
compreensao dos sentidos ativados na gestualidade, ou seja, no que o agueré conta e
transmite pela virtude de seus atos.

Na sequéncia dos atos, sugerida pela ordenacdo das imagens 37, 38 e 39,
ilustramos os “passos” do agueré. O movimento dos bracos para cima e, quando para
baixo, se alterna para os lados esquerdo e direito. Os mais velhos da religido contam
que estes movimentos representam o reconhecimento do espaco na mata onde as cacas
(animais) habitam e se escondem. E como se fosse a exploracdo do ambiente para
aquisicao do alimento. Essa performance esta enquadrada na “tendéncia geral dos
gestos” que circunscrevem os schémes da caga deste orixa nos ritos do candomblé.

No rum do orixa Ox6ssi, momento em que o orixa incorporado se “apresenta”
na sala de candomblé, seus feitos sao contados por trés momentos: a) agueré; b) caca
e; ¢) jjexa através de cantigas e performances. Estes “atos” selecionam, eventivamente,
os momentos miticos e misticos da histéria do orixa e convergem para elaboracao do
arquétipo do “santo”.

Intuitivamente, para os adeptos da religido, os orixas, tidos como as divindades
do candomblé, sao referenciados como santos. Sem que o conceito de arquétipo seja

elaborado, de acordo com o que preconizam alguns construtos teoricos, as reveréncias
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a estas divindades sao analogas aos atributos geralmente idealizados por “outros
santos” que as culturas hegemonicas cultuam. Isso se justifica nos sentidos reunidos
pelas praticas de sincretismo religioso entre o candomblé e a religido catélica. O que
diverge, neste aspecto, para os sentidos da religido dos orixas, é que suas santidades
sdo mais proximas das vivencias construidas pelos humanos. Os santos do candomblé
viveram, amaram, acertaram, erraram e se redimiram e a magia acontece justamente
porque em suas vivéncias houve a chance de que por via das falhas se chegasse a
perfeicao, a aprendizagem através dos atos, das escolhas.

Embora tenhamos esclarecido que existem momentos especificos no momento
em que OxOssi aparece na ritualistica celebrativa dos feitos dos orixas, todas as
performances realizadas, nas suas dancas, circunscrevem para o schéme da caga,
através de gestualidades que simbolizam taticas realizadas pelo cacador. Segundo
Chevalier e Gheerbrant (1990, p. 157), o simbolismo da caca, no intercruzamento das
culturas, é bastante natural, mas os simbologistas destacam dois aspectos. Primeiro,
“o0 de se matar o animal — que é a destruicao da ignorancia, das tendéncias nefastas; e,
por outro lado, a procura do animal a ser cacado, sendo que o seguimento do rastro
significa a busca espiritual”.

A caca, no run de Ox6ssi, é elaborada por varios movimentos que se dinamizam
enquanto escritura imagem-performance. Sao gestualidades ritmicas que, através de
uma danca, recontam as taticas desse orixa no desdobramento da conquista — da caca.
O orixa corre, para, se deita, se levanta, abre os caminhos, corta as folhas que impedem
seu trajeto, se fixa, roda e ataca — tudo através de uma espécie de coreografia/inscricao
que conduz para a formulacao da categoria de escritura que enaltecemos nesta sec¢ao.

Chevalier e Gheerbrant (1990) destacam que dancas de caca, como a que nos
referimos, remontam a mais remota antiguidade. O destaque esta nos ritos onde os
praticantes, ao se expressarem por intermédio dessa pratica, imitam os gestos e outros
modos, como o de andar, através da danca. E o momento em que “o cacador
transforma-se no animal que caca e é ao transformar-se nesse animal que ele pode
caca-lo; ou entdo: o homem imita o comportamento de um outro animal para fazer
com que o animal cacado acredite que nao é ele, homem, quem o persegue.

Ao longo da explanacao da caca, como escritura performativa do orixa Oxossi,
evidenciamos que os gestos consistem em taticas para a conquista do animal.
Concordamos com os simbologistas no que consiste a transmutacao dos papéis, onde

um se reveste de caracteristicas do outro, delimitando que ha a compreensao e
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identificacdo de como funcionam modos e comportamentos, como arquétipos que se
intercruzam para a busca do divino.

Na reflexologia, abordada por Durand (2012), ha a mencao para trés grandes
“gestos” que se articulam e conduzem a representacao simbdlica. Dentre estas, nos
chama atencdo o que se refere a dominante postural, uma vez que, nas imagens
construidas nas performances dos orixas, constatamos a presenca de “matérias
luminosas, visuais e as técnicas de separagao, de purificacdo, de que as armas, as
flechas, os gladios sao simbolos frequentes” (DURAND, 2012, p. 54).

Contudo, julgamos 6bvio relacionar essa construcao imagético-performativa
com outros elementos do regime diurno, como por exemplo, as imagens teriomorficas
que circundam o imaginario da caca. Para cada culto de orix4, existe um “animal” que
ocasionalmente sdo seus alimentos — o que eles comem. Nesta logica, Ox0ssi se
alimenta das cacas — os animais que estao/sao caracterizados por esta categoria.

Na dualidade que existe entre o animal fisico e o simbolico, uma das cacas mais
representativas é o coelho. No intercruzamento das culturas, a representatividade
deste simbolo-signo é dirimida através de significados que refletem fertilidade,
destreza, siléncio, agilidade e esperteza. No candomblé, estes atributos sao
importantes dentro dos ritos, uma vez que o axé — a magica/o poder — se apropria

destes elementos para a aquisicao de bons fluidos de prosperidade, sorte e fartura.

Imagem 40: performance da Caca.

Y kt%T

Fonte: Arquivos de pesquisa (2021).
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A completude imagética das simbologias, para além das performances, sao
possibilitadas pela no¢ao de estrutura esquizomorfica dentro do regime diurno, em que
o Orixa Oxossi estda enquadrado. Embora a racionalidade e o maniqueismo imperem
nesse regime, nao podemos distanciar a presenca de aspectos da estrutura mistica. A
aproximacao com o regime noturno, nesse contexto, implica que as forcas do axé, no
entorno da fraseologia do agueré, se desdobram também sob auxilio da noc¢ao de
fertilidade, embora a nocao de heroismo esteja atrelada ao regime diurno. Ai reside a

dualidade que caracteriza essa estrutura.

Imagem 41: Ox06ssi cagando.

Fonte: Arquivos de pesquisa (2021).

O aspecto postural da caca esta sempre relacionado ao alto. A imposicao da
verticalidade do corpo do heréi, do Orix4, do lider, do rei converge para uma
simbologia da altivez, na mobilizacao semio6tica da imagem/simbolo do cacador —
mantenedor do axé — no candomblé. Estas caracteristicas cosmogonicas, em torno de
uma divindade, se desdobram de acordo com a “fluidez temporal e esforca-se por
sintetizar as aspiracoes da transcendéncia ao além e as intuicoes imanentes do devir"
(DURAND, 2012, p. 198). Nestas escrituras dos gestos/performances, o simbolico se
estabelece num continuum temporal estabelecido nos parametros tanto praxeolégicos
quanto semoticos. Mas é importante destacar o papel dos sujeitos para a manutencao
dos sentidos e dos ritos. No que se refere as trocas, na construcao desses sentidos que

ultrapassam os limites de uma cultura situada, Rodrigues (2017, p. 84) destaca que
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Os sujeitos figuram constantemente, contracenam, visitam papeis e
envolvem outros sujeitos mediante performances configuradas para
cada situacdo. Tendo em vista seus interesses diarios, permitem o
ajustamento de suas condutas, as quais acompanham o ritmo da
sobrevivéncia. E nesse jogo de interesses, a regra é manter a percep¢ao
agucada no campo, isso permite definir os limites de cada jogador e
garantir resultado aproximado com as expectativas de ambos.

Reiteramos a obviedade da vasta gama de orixas e performances especificas de
seus ritos. Muitas das reflexdes que aqui expomos, sao convergentes e tém, inclusive,
significacoes diversas. Mas os nossos dados nos inclinam para registros mais
significativos, em termos de quantidade, para os cultos de Ox6ssi, Oxum e Iemanja,
estas ultimas, foco das nossas proximas discussoes.

No culto a Oxum, os atributos femininos sao bastante destacados. Como ja
referimos, nao sao somente evidenciadas beleza e a coqueteria, mas a confluéncia
simbélica dos elementos que compdem o imaginario das divindades que compdoem
significacbes em torno da mulher. Para Durand (2012, p. 197), essa imagética
corresponde a matéria das Estruturas Misticas, “que conjugam um desejo de uniao e
um certo gosto pela intimidade secreta, trata-se do universo feminino por exceléncia”.

Em relacdo a Iemanja, a representatividade feminina espraia tanto para os
valores de sua supremacia, na personificacdo da praticante da religido quanto para a
figura mitica, de divindade matriarcal, no candomblé. Em outras palavras, vigoram
simbologias da lider, gestora, genitora, guerreira (stricto sensu), mantenedora de
saberes, preceptora, entre outros, muitos atributos lhe sao conferidos.

Em se tratando de simbolo/arquétipo, primeiramente os que fazem parte dos
processos litirgicos do candomblé, estes compoem um conjunto de elementos factiveis
de leitura, interpretacao e interacao — ou seja, conjunto de elementos semioticos. Esses
simbolos sdo organizados, a partir de suas funcoes motrizes, pela estrutura dos mitos
fundantes que sistematizam as performances geradas na religiao dos orixas.

Oxum, na sociedade ioruba, divide com Iemanja o titulo de iyalodé (iyalode),
termo honorifico que certifica sua importancia diante de todas as mulheres de uma
comunidade. O papel de lideranca é conferido de acordo com seus atributos. Isso nao
desvalida a importancia das outras entidades do panteao, mas indica, por exemplo, a
forca vital que lhe é conferida a partir dos elementos que regem.

Segundo Kileuy e Oxoguia (2009, p. 433),

Oxum recebeu de sua mae rios, cascatas, cachoeiras, corregos e todas
as aguas doces que tivessem movimento, juntamente com a ordem de
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mantélas incolumes para o uso do ser humano, e de fazer uma perfeita
distribuicio pelo mundo, reinando com sabedoria. E por meio das suas
aguas que as terras sao fertilizadas, produzem alimentos e permitem a
manutencao da vida no planeta. Este liquido precioso mata a sede e
sustenta vidas.

Nestes termos, os schemes relacionados a Oxum se atualizam nos arquétipos
onde residem os elementos da agua. Toda gestualidade de seu culto semiotiza o
universo hidrico tao importante como fonte de vida e, por conseguinte, fonte de poder
e axé. A constelacdo mitica dessa santa € composta pela racionalizacao revestida da

maégica no axé das aguas doces dos rios e das cachoeiras.

Imagem 42: Oxum se banhando.

Fonte: Dados da pesquisa (2022).

No inicio do run de Oxum e de Iemanja, as primeiras cantigas remetem ao
elemento regido. Os condutores do ritual, neste momento, seguram a saia desta santa
e balancam para simular o movimento de um rio onde ambas as divindades vivem e se
banham para revitalizar seu axé, seu encanto e, ainda, mostrar seus atributos magicos
de poder dentro do rito. Nesta performance, as “santas” mostram e balancam seus
indés — pulseiras — para que o tilintar delas indiquem semelhanca com o som que as

aguas fazem.

Oxum também ganhou de seus pais joias, metais e pedras preciosas
para que se enfeitasse. Isto lhe possibilitou ser chamada de “senhora
da riqueza”, titulo que ela ostenta com muita graca e charme. Em suas
festas, mostra-se elegantemente trajada e com muitas joias,
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principalmente pulseiras (idés) de cobre ou ouro, sua marca registrada.
O chacoalhar delas produz um tilintar semelhante as 4guas correndo
entre as pedras. (KILEUY; OXOGUIA, 20009, p. 433)

Imagem 43: Oxum com suas joias e adornos.

Fonte: Dados da pesquisa (2022).

A hierofania que remete ao simbolismo da 4gua, na composicao imagética do
candomblé, mobiliza signos, além de maégicas, de criacao e transformacao: pela dgua
h4 o (re)nascimento das formas divinas que constroem a imaginacido material

(BACHELARD, 1998) deste sistema religioso. Segundo Eliade (1991, p. 151),

[...] as aguas simbolizam a soma universal das virtualidades; elas sao
fons et origo, o reservatorio de todas as possibilidades de existéncia.
[...] O contato com a 4gua comporta sempre uma regeneracao: por um
lado porque a dissolucao é seguida de um novo nascimento, por outro
lado porque a imersao fertiliza e multiplica o potencial da vida. A
cosmogonia aquatica correspondem — a nivel antropolégico — as
hilogenias, as crencas segundo as quais o género humano nasceu das
Aguas.

Dessa forma, toda gestualidade mobilizadora de imagens, nas performances
das iyalodés, direcionam para a compreensao de que a dgua atua, em aspecto magico,
tanto como uma for¢a formadora quanto solvente, uma vez que o poder alquimico esta
concentrado nas transformacoes viabilizadas por esse importante elemento/simbolo

constituidor de outros simbolos.
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Imagem 44: Iemanji se banhando, no Axé Iji Fomin (RJ).
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Fonte: Dados da pesquisa (2022).

Na reflexao de um schéme, a agua situa os arquétipos das senhoras das aguas.
Existe, assim, toda uma confluéncia mitica em torno da cosmogonia que encerra os
semas aquaticos. Por assim dizer, no segundo capitulo desta tese, selecionamos itans
sobre Oxum e Iemanja que dividem a regéncia do elemento em relevo. As “lendas” sao
planificadas em torno dos atributos e imagens aquiferas, bem como os simbolos que
compoem o “reino das aguas”: conchas, estrelas do mar, caracois, dentre outros tantos
elementos que residem nesse ambiente.

O ritmo mais comum — das performances e canticos — é o Ijexa. Arriscamos
dizer que todos os orixas possuem cantigas com esse “toque”. Oriundo da cidade de
Ilexa, também cortada pelo Rio Oshun (Oxun), sua significacdo remete ao
acontecimento da localidade. Por essa forma e pela importancia de Oxum e seu posto

como Iya suprema, quase todos os orixas a reverenciam através dessa danca/ritmo.
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Imagem 45: Oxum danc¢ando Jjexa.

Fonte: Arquivos da pesquisa (2022).

Quando Oxum danca [jexd, ela “massageia subliminar e dengosamente a
barriga, denotando seu titulo de “senhora da fertilidade”. Em certos momentos, torna-
se sinuosa, com meneios, transmitindo a sutileza do ser feminino” (KILEUY;
OXOGUIA, 20009, p. 346). No conjunto de gestualidades ritmados pelo ijexd, Oxum
ressalta, além de sua imponente realeza, todo o encantamento, delicadeza e dogura das
performances femininas.

O gesto universal do Ijexd é performance ritmica que o orixa danca com os
punhos fechados onde os bracos fazem movimentos se abrindo e fechando, na altura
toracica. E importante destacar que nessas performances, os orixds ostentam suas
ferramentas e adornos e, no culto das yalodés, o objeto de memoria mais ostentado é

0 ja mencionado, abebé.
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Imagem 46: Oxum, em performance mais comum do Ijexa.

Fonte: Dados da pesquisa (2022).

De acordo com Kileuy e Oxoguia (2009, p. 364), reforcamos que

O abebé € objeto distintivo do poder das maes ancestrais e possui uma
similaridade com o abano. Ele tem como principio a representacao do
objeto arredondado, assemelhando-se com o ventre feminino, simbolo
por exceléncia do poder gerador. E utilizado somente pelas iyabas, mas
Oxalufon, em algumas festas, o carrega, pela sua condicao de gerador,
criador e mantenedor da vida, e em reveréncia as mulheres. [...] Para
Oxum, coquete e vaidosa, o abebé serve também como espelho, para
que ela possa se ver refletida, e é feito em material dourado, sua cor
preferida. Para Iemanja e Oxalufon, usa-se metal prateado ou pedaco
de couro branco. Todos levam pequenos enfeites, como espelho, meia-
lua, peixinhos, coracdes etc. Esta ferramenta também é muito
produzida em miniatura, para ser distribuida em dias de festas, ou para
ser colocada nos assentamentos das divindades.

Em nossa abordagem, evidenciamos a concretude e a divindade simbolicas do

feminino divino, como também a mulher praticante, como viabilizadoras e
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sustentaculos de vozes e performances conferidas as praticas religiosas em relevo. O
poder da mulher tem relacao com os carateres “secretos” deste sistema religioso e isto
desperta o interesse para a formulacao de sentidos, a partir do que os “arquétipos”, no
campo das imagens, oferecem para sua atualizacdo dos schémes que resulta na
compreensao dos mitos, levando em consideracdo processos importantes como a
histéria, cultura simbdlica, imaginario afirmando o que concebemos como escrituras.
(DURAND, 2012; JUNG, 2000, 2016; CASSIRER, 1972)

A concepcao de escritura-performance, nas praticas religiosas do candomblé,
bem como sua construcao imagem-simbolo, leva também em consideracao os objetos
de memorias utilizados na ritualistica do sistema religioso em relevo. Com isso,
selecionamos, a partir das vivéncias e das praticas religiosas nas quais estamos
inseridos, signos do cotidiano que corroboram semioticamente com os aspectos que
traduzem uma linguagem multifacetada dos contextos e cenarios do candomblé, a
partir de uma abordagem semiotico-antropologica dos signo-simbolos que compoem
o universo contextual da religiao dos orixas.

Para além dos critérios e aspectos constituintes dessas escrituras, enaltecemos
a relacdo entre figuras mitico-simbolicas, performances, imagens e os objetos de
memoria que se articulam com base em uma tradi¢do oral como uma espécie de
extensao do corpo na corporificacao das vozes ritualizadas na performance, bem como
a constituicao e o desdobramento da oralidade se estabelece através da relacdo entre
figuras mitico-simbdlicas, imagens e os objetos de memoria.

Esses aspectos se articulam como extensdao do corpo que emana vozes e
imagens, corroborando com a nocao de escritura, no contexto religioso afro-brasileiro,
que se firma de acordo com a sua importancia no culto e, com isso, as imagens-
simbolos do candomblé sao impulsionadas por ocasidao da inscricdo da gestualidade
fazendo com que uma nocao de escritura seja sistematizada. Assim, o corpo, como
suporte das formas de inscricdo, neste contexto, é o locus sacer destes objetos

simbolicos escrituras pictoricas do candomblé.
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FECHANDO A RODA, OU A GUISA DE CONCLUSAO

Em torno da ideia de circularidade, onde é cara a noc¢ao de dialogismo circular
— de acordo com o que postula os meandros da linguistica da pratica (RODRIGUES,
2017) — onde a comunicabilidade tem a funcdo de refletir mutuamente e
reciprocamente as relagoes entre as culturas subalternas e dominantes (RODRIGUES,
2009), elucidamos os pontos de convergéncia e analogia imagético-simbolicas para a
fundamentacao desta tese. Nesse “emaranhado” de elementos, a tradicdo oral, a
memoria e a performance se mostraram basilares para a construcao da abordagem em
torno de um ideal socio-historico e cultural da religiao africana praticada no Brasil.

Elaborar uma orbita epistemologica onde o imaginario se relaciona com o
material semio6tico antropologico (RODRIGUES, 2011) que remete as materialidades
da memoéria a partir de seus objetos documentais e monumentais, bem como nos
mecanismos de oralidade que se articulam dentro de um discurso poético (ZUMTHOR,
1993, 1997), numa concepc¢ao humanistica estandardizada que nao se restringe ao que
é conhecido incipientemente como vocalidade, implica a amalgamacao de uma forma
onde os fendomenos constituintes representam uma espécie de “relacionamento
circular feito de influéncias reciprocas, que se movia de baixo para cima, bem como de
cima para baixo” (GINZBURG, 1987, p.13) dinamizando os papéis da palavra oral
presentes nas diversas materializacOes textuais que se revezam ora na conversa, ora no
canto ou na recitacao com presenca do silencio aparente da escritura, mas uma espécie
de pragmaética que pontua uma circularidade infinita entre a liquidez das vozes e o
solido da escrita que se trocam, se fundem como uma ciranda do ourobouros,
apontando a movéncia (MELLO, 2016, p. 11), ou atualizacdo (RODRIGUES, 2017) dos
ritos.

Quando elucidamos a noc¢ao de Xiré, como um dos percursos antropoldgicos dos
orixas, a nog¢ao circular implica em uma narrativa simbdlica que reconta os feitos
histéricos tanto de um ponto de mutacao (CAPRA, 1983) mitolégica quanto de um
universo cultural que respalda o religar de uma fé, ou seja, a partir de frutiferas
analogias conseguimos destacar os mecanismos dialégicos que fundamentam uma
perspectiva de linguagem multifacetada na religiosidade afro-brasileira do Candomblé.

Essas “miiltiplas faces” estdo impressas na ideia de escritura que formulamos,
nesta tese, de acordo com a ambientacdo cosmogodnica e praxiologica do candomblé,

consubstanciada dos elementos/mecanismos de uma linguagem multifacetada, se
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solidifica a partir de compilacao dos objetos de memoria, imagens e performances que
recolhemos nas categorias que designam, para nossa abordagem, os atributos que
corroboram para a defesa da substancia simbolica/signataria dos processos de
convencionalizacao.

Nesta perspectiva, o termo escritura corresponde a um tratamento poético-
visceral das formas simbdlicas e signatarias nao hegemonicas que correspondem a
mais do que esquemas fechados no tradutore de c6digos preestabelecidos pela letra,
mas se repercute em forma-funcao sociais que se alicercam por vias de alteridade
discursiva numa seara semioética antropologica.

Estudar e aperfeicoar uma perspectiva de escritura, tal qual elaboramos para
este estudo, consiste em formas de reinvencao da linguagem ancoradas na nog¢ao de
que a escritura transcende a letra, ou seja, se estrutura como signos/simbolos - a partir
de imagens, formas, cores e gestos.

Ha muito tempo se propagou a pecha de que a cultura religiosa africana, advinda
dos iorubas, se constituia em torno de uma lingua agrafa, sistematizada univocamente
a partir da oralidade, como suporte maior da sua tradicao. Hodiernamente, os estudos
que ultrapassam os limites sistémicos e que consideram a amplitude de expressoes e
linguagens veem que tal proposicdo tem de ser repensada a despeito da parca
existéncia de registrual escrito — nos ditames de uma cultura escrita hegemonica.

Ja ressaltamos em nossa tese que em processos sécio-histéricos e culturais que
envolvem olhar para a linguagem existem elementos que se articulam com as culturas
e a formacao dos sujeitos linguageiros, explicando o porqué de linguas agrafas
conservarem um padrao fraseol6gico mesmo que a no¢cao comum de letra/palavra seja
incipiente, ou, até mesmo, inexistentes.

Tal premissa nos serviu para formulacao da reflexao de como, por exemplo, no
candomblé, enquanto cultura religiosa explorada da diaspora, tem se articulado,
persistindo as pressoes e resisténcias, ao longo desses tempos, nos processos
semioticos que se fundam como ideais de uma escritura situada que leva em
consideracao estruturas imagéticas em percursos antropolégicos que se desdobram
como signos-simbolos indispensaveis para a manifestacao dos ritos.

Nesse interim, concebemos as escrituras do candomblé a partir de recolha de
objetos de memoria que formulam os aspectos semioOtico-antropologicos da
circunscrita religido. Tal concepcao se ilustra através de elementos-suporte que se

desdobram através de cline (BARBOSA, 2018) que compreende os pontos de partida e
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chegada a compreensao da trajetéoria que formula o conceito-chave desta tese,
conforme ilustramos na pagina 54 desta tese.

A unidirecionalidade que implica o conceito de escritura revela como a
linguagem desta cultura é expressa a partir de seus constituintes universais. Nesse
sentido, na formacao dos povos e culturas, a escritura, por uma questao de principio,
da resposta as funcoes materiais espirituais como efeito maéagico-simboélico das
metamorfoses espetaculares desbravando os labirintos da escrita, numa cadeia em que
as mutacoes do pensamento oferecem pardmetros de interpretacdo para a
compreensao das representacoes abstratas.

Na passagem de signo-simbolo a especializagdo como escritura, existem
mecanismos de arbitrariedade que atendem aos famosos processos de
convencionalizacado, devido a sua necessidade de compartilhamento. A pulsao escopica
(LACAN, 1998) e o imaginario (DURAND, 2012) firmam uma espécie de acordo para
que escritura atenda a uma dimensao de totalidade, como em um espelho que reflete a
sociedade (LANDOWSKI, 1992) em sua totalidade.

Em se tratando do Candomblé, como cultura-objeto de investigacdo, em nossa
tese, compomos e analisamos um corpus com “artefatos” que nos serviram para a
constituicao da ideia de escritura do candomblé: objetos do cotidiano religioso que,
além fazerem parte das estruturas antropoldgicas do imaginario da religiao dos orixés,
identificam-se como objetos de memoria. Tomando a semidtica antropologica
(RODRIGUES, 2011) como base de sustentacao para a leitura do material coletado,
refletimos o regime de imagem, ou regimes de imagem que arquiteta(m) o imaginario
presente nas narrativas religiosas coletadas e que se referenciam/figurativizam na
iconografia selecionada.

A partir de categorias que retinem elementos simbdlicos para a composicao das
escrituras do candomblé, reunimos um material simbdlico para instruir as pistas que
reanem os sentidos através de registros materiais que permanecem vividos na tradicao.

Em Tessituras pictoricas de uma escritura religiosa afro-brasileira,
construimos a nocao de escritura pictorica, esclarecendo o distanciamento desta
perspectiva a nocao de inscrigao incipiente, como praxe na interpretacao das culturas
vulgares, conforme Rodrigues (2009). Nessa categoria, a escritura é articulada a partir
dos processos onde formas e cores impulsionam dindmicas de semiotizacao

implicando no modo de referenciar o mundo. Para fundamentar a tese, apresentamos
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dois parametros para a elucidacao das formas pictograficas: as inscricoes de cura e as
inscricoes de efun.

Na religido dos orixas ha, ainda, as escrituras artesanais, como marco
manufatureiro dos objetos produzidos no cotidiano para facilitar as praticas rotineiras
dos cultos e que também, como ja destacamos, fazem referéncia ao construto
mnemonico cultural desta sociedade. Relacionamos, com isto, os objetos de memoria
que remetem a uma condicao de tradi¢ao oral/cultural; refletimos sobre os objetos
produzidos para compor as narrativas que sao contadas no ato publico da religiao e
que remetem a histéria das divindades do candomblé e seus feitos.

Considerando que o artesanato, enquanto pratica e matéria, faz-se presente
quase que primordialmente nas historias das culturas e de formacao do homem e,
ainda, conduz a uma reflexao de como ocorreu o aperfeicoamento de técnicas manuais,
no curso da historia. H4 ainda, a contemplacao de atributos estéticos relacionados a
ambivaléncia do objeto de memoéria enquanto monumento e documento
(RODRIGUES, 2018), como marcos referenciais de atributos magico-simbolicos
presentes nos “terreiros” para demarcacao de poder e lideranca dentro dos cultos.

Por conseguinte, defendemos a relacdo entre escritura e performance,
enaltecendo esta tiltima como um signo motivador das transformacoes sistémicas em
uma espécie de “gramatica das vozes”, revelada a partir de suas func¢does na memoria
nas tradi¢oes orais do cotidiano religioso. Nesta analise, reunimos eventos de
gestualidade que compdem a emolduracdo dos schémes, atualizam os arquétipos
através das performances corporificadas pelas vozes que tendenciam as escrituras
performaticas a partir da constituicado simbélica do inconsciente coletivo que faz
sentido a partir de um arquétipo na planificacao do mito.

Nesse contexto, a materializacao do arquétipo se conduz a partir da linguagem
expressa pelas performances dos orixas que, dentro de uma tradicao, sdo reiteraveis e
responsaveis pela manutencao dos ritos. As performances se constituem como
simbolos gestuais que ganham sentidos através dos contatos (trocas), onde o
inconsciente pessoal entra em contato com o inconsciente coletivo. Dessa forma,
pensar no inconsciente é pensar em memoria. A memoria, nestes termos, é o condutor
semiotico que ativa o inconsciente pessoal e social.

Ao mobilizar as performances das divindades do candomblé, acionamos
algumas diretrizes para a compreensao do que por ventura se consolida como voz-

performance. Tem-se, entdo, 0 momento em que o imaginario se codifica no oral
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produzindo imagens-signos (ou imagens simbolos) se expandido e se articulando com
0 espaco-tempo para a concepg¢ao de um discurso do corpo.

O corpo — portador da voz - faz parte desse plexo imagético que é fundamentado
pela estrutura mitolégica do candomblé, enquanto sistema religioso. E muito comum
nesta cultura, relacionar um termo iorub4, a uma espécie de conglomerado de histérias
miticas que compartilham de ideais proximas, onde o comportamento individual e
coletivo dos seus praticantes se normatizam a partir do que as “lendas” preconizam.
Corriqueiramente chamamos essas lendas de mitos, mas os proprios
praticantes/participantes chamam de itans, as estorias, ou mitos historicos que
conduzem a concepcao dos preceitos especificos do seu sistema religioso.

Nas culturas ocidentais, € comum que o mito fundante se desenvolva a partir da
ideia de criador/criacao/criaturas como sendo o principio das construcoes miticas no
afa da construcao dos dogmas e/ou paradigmas dogmaticos que geralmente atendem
convencoes no complexo temporal que se relaciona as mudancas do sistema no curso
da histéria. Sao essas “atualizacbes”, como processos, as responsaveis pela persisténcia
do sistema e recorréncia, nos dias de hoje, dos cultos religiosos.

Como ja referimos, ao candomblé, a configuracao consmogonica, as relacoes de
origem nao seguem uma linha tao linear como nas culturas ocidentais. Mesmo assim,
reconhecemos a existéncia de itans que convergem com estruturas miticas que orbitam
em sistemas religiosos mais hegemonicos.

Consideramos esses signos-simbolos como uma espécie de extensao do corpo,
corroborando com a nocao de que os sentidos se firmam de acordo com a conducao
dos objetos/icones/simbolos no culto e, com isso, com as performances que sao
impulsionadas pela articulacio da memoria e do imaginario dentro da ritualistica afro-
brasileira.

Tendo as clivagens das oralidades e escrituras no seio das culturas populares,
como aspectos importantes para a expressao de uma escritura, buscamos motivacao
nas epistemes que discorrem sobre imaginario e memoria, para entender os
paradigmas que envolvem a articulacdo de uma linguagem situada de uma cultura
especifica, em se tratando de elementos que alargam a possibilidade de sua
semiotizacdo. Esses (elementos) estdo e sempre fazem parte da histéria da
humanidade. Sao paradigmas que o tempo (re)constroi; sao sintagmas que se ordenam
e se fazem necessarios para as hipotaxes da vida cotidiana, que ora se paratatiza, se

encaixa e se gramaticaliza; semioses manifestadas nas historias das culturas. Em
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outras palavras, equivale a um caleidoscopio dos significantes que sao construidos a
partir do que vivenciamos; e significados que produzimos, no mesmo evento interativo,
justificando a maxima de que a vida é uma constante semiotizacao.

O candomblé, enquanto expressao sociocultural, participa dessa dinamica
semiotica. Seus elementos “estrangeiros” conduzem a formulacao de um sistema que
nao se encontra nos compéndios, nas gramaticas convencionalizadas, escritas...

Tendo como base as perspectivas dos estudos sobre cultura popular (MELLO,
2016; RODRIGUES, 2009; 2016; 2018), buscamos evidenciar que a religiao dos deuses
africanos participa deste substrato de praticas nao hegemonicas, como parcela das
tidas culturas subalternas, ou de bordas, como lugar cultural desprivilegiado, nos
ternos de Bhabha (2001). A religiosidade popular, deslocada dos centros urbanos, dos
dogmas cristaos, sofreu e sofre até hoje, preconceitos e discriminacoes diversas. Mas
no tratamento dos valores herméticos, desperta e sempre despertou muita curiosidade
de quem tem a capacidade de ler/ver/significar limitadas, ja que muitos dos construtos
simbdlicos e objetos de memoria estdo imersos de maneira contundente em varios
campos das artes, como a mausica, esculturas, literatura dentre muitas outras
expressoes.

A escritura, como expressao de cultura popular nos meandros da religiosidade
marginal desperta muitas inquietacoes, principalmente por ocasido das podas
significatérias. Existe um limite que impetra o hermetismo necessario para a
manutencdo dos ritos. Esses valores nido podem ou devem ser questionados,
principalmente quando o investigador também participa como pessoa inserida na
profissao de fé. Nossa funcao, enquanto pesquisador-participante foi evidenciar como
os signos-simbolos pictdricos e gestuais, dentro das praticas sociais da religido, se
desdobram enquanto epistemes. Esses aspectos também remetem a questdes de
sujeito, poder, governamentalidade e rituais interacionais tendo a memoria e o como
métodos importantes para o deciframento dos valores nos quais a vida religiosa esta
em performance.

Priorizamos abordagens em que se vislumbrasse o simbolismo da escritura:
mudanca e paradigma das escrituras iconograficas, das escrituras pictograficas, ou
pictoricas, as escrituras como expressao de arte e, ainda, as escrituras-performances
numa perspetiva para além das concecoes linguisticas, interlinguisticas,
translinguisticas que focassem na escritura como pratica social da memoria, das

fronteiras entre oral/escrito e sendo um fenémeno conduzido por intermédio do
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construto tedrico onde a semiotica antropologica viabiliza o compo das relagoes e
significacoes que sao estabelecidas no cotidiano linguageiro do homem.

Nesse sentido, oferecemos um estudo que traduz os anseios das abordagens que
compoem a agenda de pesquisa sobre manifestacoes da memoria e imaginario das
vozes e escrituras das culturas populares, no sentido de demarcar as rotas
epistemoldgicas que se repercutem como condutoras para compor as lentes que
observam as expressoes de linguagem que referem e simbolizam as manifestacoes

culturais dos homens.
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