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RESLII'H[I

Esta etnografia é consequéncia do encontro que tive com o terreiro de Mae
Dionisia, 0 Oia Mucumbi, localizado na cidade de Cachoeira, reconcavo da Bahia. A
dissertacdo percorre, sobretudo, as linhas de movimento nas quais sdo tecidas os lagos
entre as pessoas e as entidades que habitam a cidade e o terreiro — orixéas, caboclos, erés,
exXus, eguns e santos catélicos. Utilizando descri¢bes do cotidiano do terreiro bem como
narrativas de vida de adeptos, logro pér em relevo préticas e relagdes através das quais
esse processo se desenrola. O objetivo central dessa dissertagdo € mostrar como 0s seres
do mundo do candomblé sdo o encontro de suas linhas. Linhas, aqui, ganham mais de um
sentido: podem ser entendidas como percursos, como o rastro de um movimento, quanto
podem ser as diferentes intensidades de forcas, os distintos modos de fazer e de trabalhar
das entidades. No Oi& Mucumbi, as entidades sagradas trabalham em mais de uma linha:
nalinha do azeite (keto eangola), nalinha branca, nalinha de caboclo e nalinha catdlica.
Aslinhas atravessam e constituem os seres e os territorios que compdem o terreiro. Penso

gue esta dissertacdo contribui, em especial, para essa reflexao particular.



Abstract

This ethnography is the consequence of my encounter with Mother Dionisia, of
Oia Mucumbi, located in the city of Cachoeira, in the Reconcavo of Bahia. The
dissertation runs along, above al, the lines of movement on which are woven the ties
between the people and the entities that inhabit the city and the temple — orixas, caboclos,
erés, exus, eguns, and catholic saints. Using descriptions of the daily life of the temple as
well as narratives of the lives of the temple participants, | put into relief the practices and
relations through which this process unfolds. The central objective of this dissertation is
to show how the beings of the world of candomblé are reunited into their lines. Lines
gains yet another meaning here: they can be understood as routes, as atrace of movement,
when they can have different intensities of strength, the distinct ways of making aworking
with the entities. At Oid Mucumbi, the sacred entities work in more than one line: in the
line of ail (keto and angola), in the white line, and in the catholic line. Thelines cross and
constitute the beings and territories that compose the temple. | think that this dissertation
contributes, especially, to this particular reflection.



Sobre convengies

A linguagem do candomblé na casa de M&e Dionisia usa tanto 0 portugués, o
banto e o ioruba. Ao me valer dos termos usuais do mundo do candomblé usarel o italico
em sua grafia. Outros termos gque sdo importantes para a feitura da dissertacdo, que
tenham propdsitos conceituais, também estardo em italico, salientando sua importancia.
Em itélico também estardo as falas das pessoas com quem convivi, as vezes destacadas
do texto para ressaltar sua importancia. As falas dos interlocutores que ndo forem
destacadas do texto, estardo em “aspas duplas”. Optei por comecar com letras maitsculas
apenas o nome de cada orixa ou entidade particular (0 Ogum de Roque, a lansd de Méae
Dionisia). Deixarei em minusculo 0s termos pertinentes a classe a que pertencem tais
seres (orixas, caboclos, erés, exus, eguns, santos catdlicos), assim como as linhas de
trabalho (linha branca, linha catdlica, linha do azeite, etc.). Nas passagens citadas de
outros autores, o ano correspondente serd sempre aquele da edicdo referida. Para
comentarios proprios introduzidos no meio das citacfes, fiz uso de [colchetes).
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Figura 1. Chamado do santo (Linha preta sobre tecido cru. Desenho: Marcos M esquita/Bordado: Luisa Mesquita)



As palavras também tem caminhos por
dentro. Ha que percorré-los.

Vater Hugo Mée, O apocalipse dos
Trabalhadores



Em cachoeira tudo tem fundamento. © gue quer que chegue em seus ouvidos,

principalmente em contextos imprevisiveis, deve-se prestar adevidaatencéo, afinal, nada
€ por acaso. Esses recados eram e sd0 uma constante desde que cheguei a cidade, em
meados de marco de 2015. De la pra ca, uma coisa ficou certa para mim: Cachoeira ndo
€ para qualguer um. Muitos me disseram isso ao longo da minha estadia na cidade, mas,
na grande maioria das vezes, ndo dava a devida importancia a fala. Me perguntava
como poderia uma cidade ndo ser para qualquer um? O gue elateria de diferente? Porém,
depois de um tempo consideravel vivendo nela, acrescento que tanto ndo é para qual quer
um, quanto — e depois de se ser aceito por ela—, Cachoeira é uma cidade dificil de deixar.
Tem sido dificil meimaginar partindo daqui e al¢cando novos caminhos. Os habitantes da

cidade — principalmente os invisiveis' — muito me ensinaram. E a eles sou muito grata.

Ao longo do tempo em que vivi na cidade, pude compreender a influéncia dos
habitantes pretéritos de Cachoeira naqueles que hoje agui vivem. As histérias de um
tempo dificil, que remetem ao periodo escravocrata, rondam a cidade e fazem com que
cada canto ainda respire algumas dessas historias, lembrando-nos, sobretudo, alutae a
resisténcia do povo negro e indigena nessas terras. Ou, como sempre me aertava Mae

Dionisia:

Agui minha filha, por onde se passa, tem muita histéria. Histéria de
muito sofrimento também. Por isso, se vocé passar em qualquer
encruzilhada, se adentrar em qualquer mato, tem que pedir licenca a
seus donos, que estdo permanentemente nos observando. (Mae
Dionisia)

Foi justamente na encruzilhada que pude perceber mais fortemente a atuagao dos
seres invisiveis mencionados por M&e Dionisia. Logo nas primeiras semanas que cheguei
figuei contente ao pensar que moraria durante dois anos em uma pequena cidade. Todo o

cenario me encantava: seus casarfes antigos, suas cores vibrantes, suas ruas de

INa primeira parte dessa dissertacdo discutirei as muitas formas de atuagdo desses seres, seja por meio da
invisibilidade ou da permissdo de sua visibilidade para alguns.



paralelepipedo, suas vielas e becos, o rio Paraguacu e a cidade-presépio Sdo Félix que
podemos vislumbrar de suas margens. Passel a caminhar por suas ruas na busca por um
lar que viesse a me acolher durante minha estadia. Foi caminhando pela Ladeira da
Cadeia, a procura de casas para alugar, que conheci Zeni, uma senhora muito simpatica
gue me levou ao bairro do Caquende e me mostrou uma casa que havia sido desocupada
fazia pouco tempo. Percebi imediatamente que tinha encontrado o que buscava. Durante
anoite, nesse mesmo dia, decidi sair para comemorar esse encontro, que aconteceu mais

répido do que esperava, nafamosarua 25 de junho?.

Fiquei ali pensando sobre como seriatratar das encruzilhadas e seus donos, afinal
esse erao projeto inicial dessa dissertacdo: escrever sobre Exu, suas atuagoes e afetos em
Cachoeira, cidade de tantas encruzilhadas. Tarde da noite, ao voltar para casa, envolta
nesses pensamentos, um sujeito apareceu de formarepentinae me perguntou se eu saberia
dizer onde ficavaacasade Seu Diabo. Del boas gargalhadas e disse que infelizmente n&o
conhecia, mas, caso ele descobrisse, ficaria feliz em também sabé-lo. Alguns passos
adiante, chegando a esquina que dobra para 0 Caquende, encontramos um homem negro,
de umapernaso, anos observar seriamente. O cumprimentel ao passar por ele e, ao dobrar
aesquina que da acesso a minha casa, me vi diante de um grande cachorro preto que me
observava. Cheguei em casa com o coragdo aos pulos, sem saber ao certo o que haviase

passado. E devo acrescentar que ainda ndo sei.

Um tempo depois desse episddio, também na rua 25 de junho, conheci Aislan,
neto de uma antiga mae-de-santo da cidade, M&e Dionisia. Ao conversarmos, contei aele
da minha pretensdo em escrever sobre os Exus que habitavam Cachoeira. Logo nos
tornamos amigos e nosso assunto preferido erafalar dos Exus e de suas proezas. Em uma
das tardes de muitas prosas que tinhamos em minha casa, ele teve umaideia. Eu havia
comprado, ha alguns anos, nafeirade S&o Joaguim, duas ferramentas de Exu que deixava
como “enfeite” em minha porta. Sabia que se tratavam apenas de imagens, afinal ndo
havia assentado® o orixa em suas ferramentas. Mesmo sabendo disso, gostava de té-las
ali, na porta. Aislan me convenceu a colocar uma vela e acender um cigarro para as
imagens. Assim fizemos. E importante dizer, antes de prosseguir com a historia, que

nessa época estava me sentindo mal. Jatinha se passado cerca de quatro meses que havia

2 Essa rua foi nomeada no contexto das lutas pela Independéncia do Brasil, quando Cachoeira se torna a
capital da Bahia por um dia.

3 Assentar o santo consiste em realizar os rituais necessario que coloca a forga ou o axé do orixa em suas
ferramentas.



chegado a cidade e a pesquisa caminhava devagar. Estava, além disso, sendo acometida
por um cansago e um desanimo fora do comum que impediam muitas das minhas
atividades.

Pouco depois de oferecermos o cigarro e a vela aos ferros de Exu, Edson, um
grande amigo, sonhou gue estdvamos novamente na rua 25 de junho em um dia de festa
na cidade. Em meio a multiddo, um garoto pegqueno, negro (que ele sabia ser Exu),
anunciou publicamente que precisava falar com certa pessoa. Ele dizia ter urgéncia. A
pessoa deveriaprocura-lo o maisrapido possivel. No sonho Edson sabia que a pessoa que
Exu procurava era eu. Ao tomar conhecimento desse sonho, decidi consultar os buzios
com um grande amigo e babal orixa em Salvador.

No trgjeto até a sua casa fui surpreendida algumas vezes pela presenca de Exu:
deparei-me primeiramente com um eb0, provavelmente para Maria Padilha ou Pomba-
Gira, ao descer do 6nibus, tomando o devido cuidado para ndo atravessa-10 ao prosseguir
meu caminho. Em seguida, encontrei uma pichacéo, que ja havia visto em outras partes
de Salvador, com os dizeres: Exu te ama. Ainda no caminho para a casa de Bira, cruzei
com um homem que trajava uma camisa com a estampa de Malandro e que, mesmo sem

nos conhecermos, levantou a cabega e me cumprimentou com um sorriso largo no rosto.

Ao chegar ab meu destino abrimos o jogo. Bira disse que Exu me acompanhava
sempre e que pedia que 0 assentédssemos com urgéncia para melhor ser tratado. Dito e
feito. Tivemos que proceder com o cuidado necessario para assentarmos Exu da forma
gue ele pedia. E, como era de se esperar, logo apos té-1o assentado, 0 cansago que sentia
e 0 medo em iniciar a pesquisa foram deixando de existir e deram espaco a uma série de
aprendizados que pude experienciar junto aos habitantes de Cachoeira. Exu me colocou
em movimento. Alias, meu caminho com Exu e com o universo do candombléjareaizava

desenhos vivos em minhas andancas.



| fio. Memarias que fazem o tema

Nasci em uma familia de classe média na capital mineira. Durante a minha
infancia gquase ndo me atentava para as experiéncias religiosas. Em casa, meus pais pouco
falavam ou demonstravam qualquer comportamento religioso, apesar de levarmos, aos
domingos bem cedo, minha avé as missas na igreja catélica do bairro. Levdvamos e
buscavamos apenas, ndo me recordo de ter assistido a nenhuma missa com meus pais.
Quando completei dez anos, influenciada pelas primas mais velhas que estavam na
catequese, decidi acompanhar minhaavd as missas de domingo. Fiz amizade com o padre
da Paroquia naquela época e optei por realizar a primeira comunhdo. Apds ter feito a
primeira comunh&o minhas incursdes aigreja diminuiram e, a medida que a adolescéncia

despontava, as idas atenuaram ainda mais, até cessarem por compl eto.

Durante esse periodo, 0 meu conhecimento a respeito de qualquer questdo sobre
as religides afro-brasileiras era praticamente nulo. Conhecia superficialmente apenas os
festejos populares como o reisado e o congado das Minas Gerais. Passados a guns anos,
jaem 2009, ingressel no curso de Ciéncias Sociais e, durante 0s primeiros semestres da
graduacdo, comecei a me interessar, ainda que tangenciadmente, pela tematica da
religiosidade. Junto a esse interesse difuso, fui acometida pelo falecimento de meu
companheiro de formainesperada e, nesse momento, tive contato pela primeiravez com

asreligides afro-brasileiras.

Desde 0 meu nascimento até me mudar de cidade, morel com minha mée e meu
irma&o em um prédio naregido Sul de Belo Horizonte. Nesse prédio trabalhavaMarli, uma
senhora que todos os dias saia de sua residéncia no Cafezal — favela vizinha ao bairro
onde morava— pararealizar servigos gerais. Quando Lucasfaeceu, Marli melevou varios
banhos de folhas e, junto com eles o recado que, passados sete dias do velério e dos
banhos tomados, eu fosse a sua casa, numatercaanoite e que |4, entenderia seu chamado.
Segui suas prescrigdes e ha terca-feira conheci pela primeira vez 0 mundo dos orixas,
pretos-velhos, caboclos, exus e erés. Nao sabia até entdo que Marli era uma sacerdotisa
de religido afro-brasileira. Foi a partir de meu encontro com Marli, suas entidades e as



entidades de seus filhos, que comecei a me recuperar desse trauma téo dificil de minha
trajetoria.

Paralelamente as experiéncias vividas, no decorrer do tempo em que frequentei a
casa-terreiro de Marli, comecel ame debrucar sobre o que aantropol ogia diziados modos
de vida presentes nas mai s variadas denominagdes af ro-brasileiras (candombl & umbanda;
batuque; encanteria; linha cruzada; quimbanda — para citar apenas alguns). Durante o
periodo da graduacéo, realizel mobilidade académica na Universidade Federal da Bahia,
onde, no decorrer de um ano, me aprofundei nos estudos antropol 6gicos sobre as religides
afro-brasileiras, a0 mesmo tempo em que conversava e compartilhava experiéncias,
principalmente sobre o candombl €, com os amigos de axé da cidade.

Uma vez de volta a Belo Horizonte, realizei uma pesguisa de campo junto ao
terreiro 11é Asé Ala Oju Mgi Ofa Otun, situado na cidade de Sdo José da Lapa, regido
metropolitana de Belo Horizonte. Essa pesquisa culminou em minha monografia de
conclusdo de curso, ha qual meu interesse principal foi realizar uma breve revisao tedrica
do que havia sido escrito sobre o orixa e entidade Exu na literatura antropoldgica.
Contrastava ao mesmo tempo, ou melhor, punha em did ogo, os discursos tedricos com o
discurso e as vivéncias a mim contadas pela lyanifa Ifadara, zeladora do terreiro

pesquisado.

Dando continuidade a pesguisa desenvolvida na graduacdo, apresentel ao
Programa de P6s-Graduacéo em Ciéncias Sociais da Universidade Federal do Recéncavo
daBahia, um projeto de pesquisa que buscavarefletir sobre os af etos e rel acbes cotidianas
do povo de axé da cidade de Cachoeira com o orixa e entidade Exu. Entretanto, ao longo
de minha permanéncia na cidade e devido aos encontros que pude ter com o terreiro Oia
Mucumbi, tal projeto passou por mudancas substanciais. Como veremos ao longo dessa
dissertacdo.

E importante dizer que, junto ao fazer da pesquisa, que por hora tento apresentar,
fui posta em relacdo, iniciamente através de Exu, em minha prépria rede de relaces e
afetos com 0 mundo do candombl é e seus muitos seres. Especialmente durante o segundo
ano da pesquisa, dividi meu tempo entre a pesquisa desenvolvida no Oia Mucumbi e a
necessidade de minha presencano I1é Oba Si Ljidide Lool4, a casade Xangb, terreiro em

que sou filha, ainda abi&*, situado na Base Naval, subtirbio ferroviério de Salvador. Devo

4 Filha-de-santo que ainda ndo foi iniciada.



salientar que os encontros no OiaMucumbi deram-se por meio de muitos af etos, por vezes
conflituosos, uma vez que, mesmo ndo sendo filha de 14, passel boa parte do tempo no
cotidiano do terreiro, ou, como me disse certa vez Gegeu, neto e filho-de-santo de Méae
Dionisia: passei aser considerada uma espécie de meio filha

Essa dissertacéo pode ser compreendida como o resultado do que pude aprender
no periodo de convivéncia entre mim, os orixés, caboclos, erés, exus, eguns e 0s
integrantes do Oia M ucumbi. Compreendo essa pesquisando como um trabal ho que tenha
aintencéo de produzir dados para provar (ou refutar) hipoteses. Um dos meus objetivos
principaisfoi o derefletir como o trabalho com o santo consiste em uma interacdo mutua
entre entidades e pessoas, relacdo em que uns trazem 0s outros a existéncia por meio de
seus afetos. Devo dizer que esses afetos também dizem respeito amim, afinal, por estar
‘metida’ no candomblé, sou afetada e afeto essas linhas. Esse trabalho resulta portanto
em uma abordagem que entrecruza os acontecimentos do campo a partir de uma
perspectiva antropol égica e o ponto de vista de quem tem a necessidade de aprender a
cultivar sua propriarelagdo com os orixas e demai s entidades.

* k%

Qualquer pessoa que participe mais intensamente das religifes afro-brasileiras
sabe que o aprendizado no candomblé— que € afina o que venho tentando realizar através
dessa dissertacdo e para além dela —, ndo passa simplesmente por reunir “dados” ou
“informagdes”. Antes, deve-se permitir ser afetado® pelo candomblé, deixar que o
conhecimento enraize-se “nas profundezas do seu ser” (Cossard, 1970:227). Aprender no
candombl é raramente envolve uma transmissdo sistemética de contetidos. Se atentar aos

sonhos, a intuicdo, a danga, a musica, saber cozinhar, saber ouvir, sd0 questdes muito

5> Se os sentidos atribuidos a palavra afeto e suas apropriagdes foram muitos e variados, Favret-Saada
(2005), no entanto, deixa claro que o sentido de afeto (ou afeccdo) do qual ela pretende conceder estatuto
epistemologico ¢ menos da ordem da “emogdo” e da representagdo do que de um processo continuo de
afetacdo miitua— processo este necessario para estar num campo de rel ag8es especificas que de outro modo
seriam inacessiveis. Assim, a ideia de afeto estaria agui mais préxima a nogdo espinoziana de afecgéo —
conceito que, nas palavras de Deleuze (2002), trata de um plano comum de imanéncia ndo subjetivada
agenciada dinamicamente.



importantes na prética educativa do candombl é. E n&o ha o que se aprenda no candomblé

sem que sgja por ele afetado.

Tal como na etnografia sobre feiticaria no Bocage, narrada por Favret-Saada
(1977), ndo h& neutralidade possivel para aqueles que acessam o conhecimento. Quanto
mais se sabe, mais envolvida a pessoa se encontra. “Vocé ¢ forte o suficiente para saber?”,
perguntavam a autora (1977:29) sempre que ela estabelecia uma relagdo de informagédo
com as pessoas com quem ela conviviano Bocage. Saber, no candomblé, assim como no

contexto etnografico de Favret-Saada, exige afeccdo e cuidado.

Penso que fazer antropologia € levar isso a sério. E compreender que acessar um
conhecimento, ou melhor, entrever gue existe uma eclosdo de saberes no mundo exige de
nos respeito, afeto e cuidado. Ao antropdlogo exige-se que seja afetado, isto &, que sgja
posto em movimento por esses saberes. E as etnografias seriam espécies de cartografias
dos aprendizados feitos ao longo de nossas andancas e das coisas que nos foram
permitidas a ver. Junto aisso, também somos guiados pelatarefa posterior a caminhada:

escrever. Rebecca Solnit (2001) comparou a escrita ao desbravamento de um caminho.

Minha escrita nasce do cruzamento de meu caminho com o caminho de Mée
Dionisia e de seus filhos. Pegando de empréstimo de Marques (2016), podemos pensar o
caminho como um cana de afec¢do muitua, aproximando assim, 0 conceito de afeccdo
apresentado por Favret- Saada (2005) e o universo conceitual proposto pelo candomblé.
Ter caminho no candomblé é ser capturado por esse canal de afeccdo mitua de que fala
Favret-Saada (2005) — um cana que exige trabalho, cuidado e prética. Clara Flaksman
(2014), em uma etnografia realizada no terreiro do Gantois, evidenciou bem esse modo
de relacdo de afeccdo mutua, explorando as potencialidades daguilo que, no candombl €,
se chamaria de “enredo”. Ter enredo, entre tantas outras coisas, ¢ ter uma relagdo, ou
melhor, um complexo de relagBes instituidas que independem da “vontade” humana.
Afinal, € muito recorrente escutar no terreiro que ninguém esta no candomblé “por acaso”.

Estar ali, ser posta em relagdo, ¢ uma “vontade” primeiramente dos orixas.

Flaksman (2014) distingue aideia de enredo, daideia de caminho, embora ambas
se conectem. Enquanto enredo € um modo de relacdo que permeia 0 candomblé e suas
multiplicidades, caminho, por sua vez, € a necessidade de cultivar essa relacéo. De
ingtituir, através da prética, uma conexao entre a pessoa e seu orixa. Nesse sentido, como

diz a autora (2014:8), “todo mundo tem enredo, mas nem todo mundo tem caminho”, ou



sgja, embora todos sgam filhos de orixas, nem todos tem a demanda de trabahar o
caminho dos orixas. Durante a minha pesguisa ndo ouvi a palavra enredo, embora
caminho e linha fossem mobilizadas com frequéncia entre meus interlocutores. Falemos

primeiro daideia de caminho.

Ma&e Dionisia, desde que entrou para o candomblé, sabia, através das entidades
gue a acompanham, gue 0 seu caminho era tornar-se mae-de-santo. Desde que se tornou
mae-de-santo, e antes disso, quando ja trabalhava com sua lansd Menina, muita gente a
procurava queixando-se que estavam sem caminho e que precisavam gue os orixas |lhe
orientassem, que tornassem seus caminhos abertos e visiveis. Rogque, embora sendo filho
de Oxdssi com Oxum, tem no orixa Ogum seu orix& de caminho, assim como acontece
com Eliane, que mesmo sendo filha de Oxum com Nang, tem em Oxdéssi e lansa seus
orixés de caminho. Sdo eles que abrem e limpam seus caminhos. Enquanto Roquinha
sabia que seu caminho erano candombl €, ja que trazia os rastros datrajetoria de suamae

consigo e, com eles, arelagdo com as entidades.

Através desses exemplos, podemos dizer que o caminho aparece como uma
relacdo de afeccdo mutua entre a pessoa humana e sua rede de orixés e entidades.
Entretanto, ndo se trata de umarelagdo que envolve dois ou mais seresjaformados, antes
trata-se de um processo de feitura conjunta: da pessoa e de suarede de orixas e entidades.
Ter caminho, portanto, s6 faz sentido na medida em que se percorre ele (e € por ele
atravessado). O caminho sugere percursos. era caminho de M&e Dionisia ser méae-de-
santo, da mesma maneira que também o era para Roquinha, que acabou perdendo-o ao
ndo cultivar uma série de exigéncias para efetivar esse caminho. Assim, trilhar um
caminho € sempre um movimento arriscado, nunca se sabe onde, de fato, se vai chegar ao

caminhar.

Os caminhos sd0 compostos pelas linhas de movimento dos humanos, orixas,
caboclos, erés, exus e eguns. Cada ser € o encontro de suas linhas. As linhas nos falam
sobre o emaranhado do mundo do candomblé. Nos contam sobre as tragjetorias ou as
composi¢oes do fazer de cada ser. Revelam suas trilhas, suas diferentes intensidades de
forca e seus distintos modos de trabalhar. As linhas atravessam e conectam os humanos

€ Seus respectivos orixas e entidades, dizem sobre as passagens de afeto entre os seres.

O Oid Mucumbi como cada um de seus integrantes € composto por mais de uma

linha. Tem-se a linha branca, a linha do azeite (que se divide em linha angola e linha
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keto), a linha de caboclo e alinha catdlica. Por vezes, outras linhas eram mencionadas,
linhas que se referiam aos dominios especificos dos orixas, como a linha das aguas, a
linha dos mortos e alinha dos matos, por exemplo. Podemos dizer que as linhas séo uma
espécie de agrupamento por semelhanca: cada linha traz orixas e entidades que possuem
afinidades entre si, em seus modos de fazer. Entretanto, as linhas também rompem com
essa previsibilidade, podendo vazar umas por dentro das outras, como veremos mais
adiante.

As linhas se organizam mais complexamente, formando uma trama — onde
algumas linhas se emaranham enquanto outras correm paralelas, sem nunca se cruzarem.
Assim, tanto o terreiro quanto cada ser € o encontro de suas linhas, isto €, sdo suastramas
e seus respectivos caminhos. A respeito da ideia de trama, a prépria dissertacdo a
exemplifica, umavez que é costurada por diferentes linhas. partes que vao se revelando,
cada qual com sua prépria histéria, seu proprio sentido, sua prépria forma; partes,
entretanto, que se relacionam. Nomear de tramas essas partes, ou melhor, os marcadores
de distribuicao de afeto nessa pesquisa, ndo deve ser entendido apenas como um exercicio
retorico, posto que cada um dos planos etnograficos que as configura falam de um tipo

de canal de afeccéo mutua, de uma certa composicdo de linhas.

Trago a ideia de caminho, de linha e de trama para o prélogo desse trabalho
porque acredito que, de certo modo, essas ideias acompanhardo toda a caminhada que
realizaremos daqui para frente, ainda que de modo implicito sobre os trés planos
etnograficos dessa dissertacdo, onde percorreremos um movimento que vai da “abertura
davisdo”, caminha pelacidade, percorre o terreiro e segue para as casas de alguns de seus

integrantes.
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|l fin. 0 trabalho de campo

Minha escrita nasce de uma etnografia resultante de uma pesguisa de campo entre
os anos de 2015 e 2017, quando pude viver em Cachoeira durante dois anos, enquanto
realizava o mestrado em Ciéncias Sociais na Universidade Federal do Reconcavo da
Bahia. Fui levada ao Oid Mucumbi, terreiro de M&e Dionisia, pela mediagdo de Aislan,
Seu neto. A primeira vez que subi as escadarias do terreiro coincidiu com o periodo de
rezas para Santo Antonio, no ano de 2015. As rezas tém inicio no dia primeiro de junho
e prosseguem durante treze dias, culminando na festa para Ogum. Desde esse dia passei
afrequentar o terreiro sempre que podia: em festas, em sessdes de mesa e, depois de um
tempo, principalmente, no préprio cotidiano do terreiro.

No inicio, sempre que propunha qualquer tipo de conversa envolvendo Exu,
predominava um siléncio constrangedor, 0 que me alertava ser este um temado qual néo
se podia falar abertamente: requeria cuidados e a devida intimidade. Com o passar do
tempo fui criando amizade com alguns dos integrantes do terreiro e passel aaprender uma
série de questdes fundamentais sobre 0 mundo do candomblé que me fizeram tomar
outros caminhos. Ao invés de permanecer insistindo em conversar sobre Exu, passel a
simplesmente aprender com meus interlocutores 0 que eles quiseram e puderam me

ensinar.

E importante ressaltar que minha aproximag&o com Aislan foi fundamental para
todo o processo da pesquisa, aind, foi por intermédio de sua amizade que comecel a
frequentar o terreiro e atecer relagcbes com alguns de seus integrantes, entre eles, Eliane.
Uma das minhas grandes amigas e maiores professoras no que diz respeito ao mundo do
candomblé. Elafoi aresponsavel por ter chamado minha atencdo, inimeras vezes, para
guestdes extremamente relevantes que, sem o seu auxilio, teriam passado despercebidas.
Entre outros grandes professores que alargaram o meu olhar para a grandeza do mundo
do terreiro, destacam-se Mé&e Dionisia e seu Ogum Menino; Gegeu e 0 seu Boiadeiro
sabido (e conterrdneo das Minas Gerais); Tia Roquinha; Roque e Aleluia. Sou

extremamente grata também a todos os outros integrantes do Oia Mucumbi, afinal todos
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eles, de algum modo, contribuiram a gjustar meus sentidos para que eu pudesse perceber

0 que estava a volta.

Essa etnografia foi escrita a partir do cruzamento entre a realizacdo de algumas
entrevistas gravadas e conversas informais junto aos integrantes do terreiro em seus
variados contextos. Se apenas tivesse realizado uma ou outra forma de trabalho, penso
gue nada conseguiria de muito interessante. Durante as entrevistas, meu Unico papel era
conduzir o relato, fazendo as perguntas que me pareciam cabiveis. Foi durante as
entrevistas que pude perceber como as histérias de cada um sempre cruzavam-se com a
histéria do terreiro e pude, aos poucos, entender atrama que ligaavida particular de cada

um com avida coletivado terreiro.

As entrevistas que pude fazer com M&e Dionisia me marcaram particularmente.
Em quase todas elas, sentia que Mae Dionisia ndo estava sozinha, mas quase sempre
irradiada por suas entidades. A sua existéncia, para mim, parece consistir em uma
oscilacdo constante entre estados ambiguos de proximidade e distancia com suas
entidades. Mais proximidade do que disténcia. Somente no periodo em que ficou bastante
adoentada foi que senti adisténcia de suas entidades, foi o tnico periodo no qual, quando

falava com ela, ndo as sentia ao lado.

Por fim, devo dizer que 0 acesso aos interlocutores, suas disponibilidades e a
permissao do uso de suas narragdes pautou qualitativamente o enredo da pesquisa. Tendo
obtido o aval dos colaboradores da pesquisa, ndo me preocupei em alterar 0s Seus Nomes.
A medida que escrevia a dissertacdo, compartilhava com eles seu resultado, levando a
eles copias do que tinha sido escrito até entdo para que pudessem avaliar se manteriamos

aescrita como estava ou se era necessario fazermos as modificagdes necessarias.
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Il fio. Costurando a trama

Na primeira trama dessa dissertagdo, intitulada Abrir a Vista, acompanharemos
0S percursos gue levam os integrantes do candomblé aprenderem ater visdo. A visdo é
entendida agui como uma linha, uma trgjetoria do fazer que desperta sensibilidades que
permitem enxergar a multiplicidade do mundo dos orixas, das entidades e de seus filhos
humanos. Procurarei mostrar como aprender a ver estd diretamente relacionado com o
encontro entre a pessoa humana e sua rede de orixas e demais entidades. Além disso,
veremos que o aprendizado da visao é refor¢ado por um conjunto de préticas, contextos
e modos de sociabilidade que contribuem para formar pessoas que veem através do
invisivel.

A partir do despertar da visdo, passaremos para a segunda trama, intitulada A
cidadeeoterreiro: suaslinhasemoradas, onde caminharemos pela cidade de Cachoeira
epeloterreirodeMae Dionisia. Aqui buscarei voltar o foco as suas distintas composi oes.
No percurso pela cidade ganhar&o relevo as historias das entidades que habitam a regiéo
e trazem lembrancas de outros tempos. Irel privilegiar as narrativas permeadas de afetos
dos moradores de Cachoeiraao invés deinvestir em um ponto de vistaoficial eimpessoal
sobre a mesma. Explorarei com mais cuidado os bairros do Cagquende, da Faceira, do
Toror6 e do Alto da Levada, uma vez que estes sdo os bairros que fazem fronteira com o
terreiro pesguisado e sdo os lugares de onde provém amaior parte de meusinterlocutores.
Apds apresentar a cidade, apresentarel o terreiro a partir das distintas linhas e corpos-
territérios® que o compdem. Para auxiliar na composicdo dessa trama, me valerei, além
das conversas e entrevistas com osintegrantes do terreiro e com alguns moradores antigos
da cidade, dos desenhos de Jacqueling, filha de Eliane, minha grande amiga e filha-de-
santo do Oia Mucumbi. Jacque com seus desenhos e seu conhecimento, enriquece Nosso
olhar sobre o terreiro. Ao longo desse percurso pelo terreiro, aprenderemos que as linhas

e 0s cor pos-territérios que o compdem ndo se restringem apenas ao espago delimitado do

8 Os corpos-territérios podem tomar mltiplas formas. Podem ser o corpo humano, territério a ser habitado
pelas entidades; podem ser assentamentos, &rvores, otés, atares, etc. O proprio terreiro € um corpo-
territdrio, um corpo expandido a ser habitado por outros corpos-territorios.
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terreiro, sendo ele apenas um dos locais do encontro entre humanos e ndo-humanos, ja
que o mundo do candomblé arrasta-se com seus habitantes para onde eles forem, o que
nos levar aterceira e Ultima trama dessa dissertacéo.

Naterceira trama, intitulada No cotidiano com o santo, iremos seguir 0s rastros
dos caminhos de aguns dos integrantes do terreiro, privilegiando suas narrativas sobre
Seus encontros com os orixas e demais entidades. Perceberemos que cada um ingressou
de um modo muito particular na religi&o. Contudo, em algum ponto de suas trgjetérias,
suas histérias acabaram se cruzando, tornando-se linhas que aderiram a trama particular
do Oi& Mucumbi. Ainda veremos que cada um desses sujeitos arrastam consigo forcas
que foram adquiridas das mais variadas formas: sejam elas transmitidas por suas proprias
entidades em sonhos, sgjam herdadas por seus familiares ou mesmo aprendidas durante

Seus processos de iniciacao.

Acredito que o objetivo central desse trabalho sga o de compreender como o
terreiro e seusintegrantes se constituem pel o encontro entre as diferentes linhas. Aslinhas
agui possuem mais de um sentido: linha enquanto uma trajetéria do fazer/ser’ e linha

enquanto fios que formam o caminho, como rastros de um percurso.

Ao falarmos sobre o tema davisdo, por exemplo, podemos entende-la como sendo
composta por distintas linhas (variagdes) do ver. Ter a capacidade de ver nas suas
variagles nos conta do tempo javivido e do aprendizado ja construido da pessoa junto de
seus orixas e entidades no mundo do candomblé, que conforme trabalham no santo,

alcancam novas formas de ver.

A cidade de Cachoeiratambém é composta por distintas linhas de forga que dizem
respeito as diversas moradas dos orixas e das entidades ao longo dela, assim como o
terreiro e seus integrantes sdo 0 encontro de suas distintas linhas. Linhas que contam
sobre a trajetéria e 0 modo de fazer de cada ser, mas que também dizem respeito aos

caminhos ainda a percorrer.

Aslinhas n&o se limitam ao espaco do terreiro. Elas o ultrapassam na medida em
gue trilham outros caminhos e se conectam com outras linhas, em outros tramas. Embora
o terreiro sggaum lugar central para a dissertacao, a presente etnografia ndo se restringe

a ele, uma vez que pretendeu seguir as linhas e os afetos dos interlocutores, indo além,

7 Flaksman (2014) ja notou como no candombl é ser e fazer ndo estdo desd ocados.
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portanto, do espaco do terreiro, dos ritos de iniciacéo e das incorporacoes. Privilegiei os
afetos gque se desenrolaram no cotidiano, nas singelezas do dia a dia de cada um dos

interlocutores da pesquisa.

Seremos guiados nesse percurso pel os conceitos na-ativos que me fizeram pensar
inclusive a estrutura estética do texto, como os conceitos de linha, movimento, caminho,
visdo, morada, irradiacdo, aparicao, incorporacao e habitacéo. Essa etnografia ndo é
mais do que o préprio percurso de meu encontro com o Oia Mucumbi e alguns de seus
integrantes. Exploro aqui alguns processos que me afetaram, sobretudo, a partir da

experiéncia do encontro.

Junto a isso, trago as marcas de outros encontros que desencadearam diregcoes
importantes a etnografia, entre eles o encontro com a obra de Tim Ingold (2015), que
pode ser pensado, talvez, como uma linha que cortara transversalmente essa dissertacéo.
O autor apresenta uma concepcdo do ser enquanto um nexo singular de crescimento
criativo dentro de um campo de relacionamentos que se desdobra continuamente. Cada
ser, assim, € instanciado no mundo como um caminho de movimento ao longo de um
modo de vida. E conforme se movem juntos através do tempo e encontram-se uns aos
outros, esses caminhos se entrelagam para formar o que ele chama de “malha” (linhas
emaranhadas de vida, crescimento e movimento), que ndo seriam outra coisa senéo o

mundo que habitamos.

A “malha”, para Ingold (2015), ndo deve conectar nada, ja que na pratica
improvisativa (aquela onde entramos em contato com 0 mundo), as relacdes séo, antes,
daordem dainteracéo e datransformacdo. E € apartir dai que el e tenta derrubar o modelo
aristotélico de forma e matéria e substitui-lo por uma ontologia que dé primazia aos
processos de formacdo ao invés do produto final; aos fluxos e transformagdes dos
materiais ao invés dos estados da matéria, ou seja, a uma ontologia que sgja, de fato,

relacional.

De acordo com a proposta de Ingold (2015), habitar o mundo € participar
ativamente de seu proprio processo de formagao, € se juntar a “malha”. E a antropologia
para ele seria uma forma de se corresponder com 0 mundo, de acompanhar seus
movimentos especulativos e improvisativos. Penso que essa ethografia tenta seguir os

movi mentos improvisativos de que fala Ingold (2015), encarando o mundo n&o como um
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conjunto de pedacos, mas como um emaranhado de linhas e caminhos, no qual atarefa

para qualquer ser €improvisar um caminho e seguir em frente.

Ao encarar 0 mundo e mais particularmente o candomblé como o encontro de
diversas linhas, alguns de seus fios de histéria ganharam forma através de bordados
elaborados por mim em colaboragdo com meu irm&o. A pratica dos bordados pouco ou
nada tem a ver com a projecdo de imagens, e tudo a ver com o ato de conhecer
caminhando, interagindo com o ambiente e com as histérias contadas. O objetivo dos
bordados € encontrar um caminho e transmitir a complexidade das relacdes de afeccao
muUtua do mundo do candomblé. Por meio da agulha, a linha — enfiada no buraco da
agulha —, passa através do tecido. O tecido ndo figura como um substrato solido, mas
como uma membrana permeavel, ela prépria tecida como uma trama de fios finos.
Conforme a agulha atravessa o tecido, o fio forma um laco que liga a linha a trama do
proprio tecido. A iterag&o deste laco e dessa costura forma a linha do bordado. Na ag&o
daagulha, alinha bordada cresce através dos repetidos lacos do fio do tecido com alinha

daagulha. Bordar e seguir nosso caminho navida, penso eu, envolve um lago semel hante.

Figura 2. O mundo se alimenta da gente, a gente se alimenta do mundo. ((Linha preta sobre tecido cru. Desenho: Marcos
Mesquita/Bordado: Luisa Mesquita)

No bordado cada movimento empreendido € arriscado, uma vez gue comporta o
risco de alterar aquilo que foi concebido inicialmente no plano das ideias, da mesma
forma como ocorre ao trilharmos nossos percursos de vida: embora sgja possivel nos

recuperarmos dos erros cometidos, nos € impossivel voltar e apagé-1os. Podemos apenas
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prosseguir de onde estamos, deixando um rastro atras de nds, como prova de onde
estdvamos. No bordado, assim que o fio da linha se relaciona com a textura do tecido,
essa rel agdo ndo pode mais ser apagada, somente redirecionada. 1sso ocorre também com
nossas trgjetérias de vida. Ao escolher seguir determinado trgjeto, podemos mudar de

direcéo, alterar o percurso, mas ndo apagar aquilo que jafoi trilhado.

Junto ao uso dos bordados, utilizo algumas fotografias para compor o trabalho. A
camera, ou “aparelho de brincar de pensar”, tal como expressou Flusser (2011), deve
entrar em interacdo diretacom o conjunto de movimentos e agdes das quais ela “registra”.
Assim, mais do que ver as fotografias como um produto para a etnografia, convém
entender a cdmera e suas consequentes fotografias enquanto um modo de relagdo em que
pude percorrer e olhar de outro modo 0s movimentos e as situagdes que configuraram a

presente ethografia.

* k%

O povo Ojibwa ensinou o antropdlogo Hallowell (1960) que o0 mundo dos sonhos
de uma pessoa é precisamente 0 mesmo que o da vigilia. Mas no sonho vocé o percebe
com outros olhos ou através de diferentes sentidos — talvez aquel es de outro animal, como
umaéguia, ou um urso — €, possivel mente estando em outro meio — como no ar e naégua,
a0 invés de estar na terra. E quando vocé acorda, apos ter experimentado um modo
alternativo de estar neste mesmo mundo no qual vocé atualmente se encontra, vocé esta
mais sabio do que estava antes. Diante desse exemplo, Ingold (2015) teve a bela
percepcdo de que fazer antropologia é sonhar como um Ojibwa. Fazer antropologiatrata-
se de continuamente abrir a vista a0 mundo, consciente de que sempre ha modos

alternativos de ser.

Ao trabalhar junto com os integrantes do Oia Mucumbi pude agucar meus
sentidos. Essa pesquisa, ou melhor, meu encontro com a cidade de Cachoeira, com o
terreiro e seus integrantes, mais do que prover conhecimento sobre o mundo, educou
minha percepcdo e abriu meus olhos para outras possibilidades de ser. Duas questOes
retroalimentaram minhas andancas em campo: o aprendizado da escuta e a necessidade
em curar o meu olhar. A abertura dos ouvidos ou, em outras palavras, o refinamento da
escuta, se fazia fundamental para a melhor absorcéo das histérias compartilhadas pelas

pessoas que se dispuseram a fazer parte da pesguisa e a limpeza dos olhos foi apontada
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por M&e Dionisiacomo um imperativo parao prosseguimento da dissertacdo. Meu olhar
e, por conseguinte, minha escrita precisavam entrar em devir, ou sgja, precisavam ser
virados pelo encontro com os orixas, caboclos, exus, erés e eguns.
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Figura 3. Vistas limpas (Linha preta e azul sobre tecido cru. Desenho: Marcos Mesquita/Bordado: Luisa Mesquita)



Aquele que decide apenas saber tera ganho,
claro, a unidade da sintese e a evidéncia da
simples razéo; mas ele perderd o real do
objeto, no fechamento simbadlico do discurso
gue reinventa o objeto a sua prépria
imagem, ou, antes, a sua prépria
representacdo. Aquele, ao contrério, que
desgja ver ou antes olhar perdera a unidade
de um mundo fechado para se encontrar na
abertura inconfortavel de um universo
doravante flutuante, exposto a todos os
ventos do sentido.

Didi-Huberman, Devant |'image - questions
posée aux fins d une histoire del”art
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Que lansa limpe sua vista para gque vocé possa enxergar os detalhes. Foi assim
que M&e Dionisiame deu permissao pararealizar essa pesquisa. Eladizia da necessidade
gue eu tinha de enxergar o que até entdo eu ndo era capaz de ver. Meu olhar ainda
precisava ganhar a sensibilidade de perceber ndo somente 0 que apareceriaimediatamente
amim, ou sgja, ao que seriavisivel de stbito, como ao que guardarelagdes com o invisivel.
Somente dessa maneira conseguiria avistar os muitos detalhes do mundo do candomblé
e, paratal, precisaria contar com o auxilio de lansa para limpar minha vista, que andava
um tanto turva. Estdvamos eu e ela em sua sala-de-estar quando me pronunciou essas
palavras. Foi um episodio fortissimo para mim. Todo o ambiente naquele dia, em
conjuncdo com aguele dito, me apontavam para a necessidade de curar® minha vis3o,
como se somente a partir desse feito, eu ganhasse as condi¢des necessarias para realizar
a pesguisa a que me propunha. Observei os detalhes daquela cena: M ée Dionisia sentada
em um sofa que fica ao lado da porta de sua casa, que da acesso ao pagodd® do terreiro e
eu, sentada em um tamborete a sua frente. Acimado sofaem que ela se encontrava, havia
um quadro de Santa L uzia, a santa catélica protetorados olhos. Naimagem, asantasegura
um ramo em uma de suas maos engquanto na outra segura uma bandeja contendo seu par
de olhos. E a essa santa que se recorre para curar as doengas relacionadas a visio.

Ao perceber a minha frente aquela composicdo M&e Dionisia-Santa Luzia,
compreendi a importancia de pegar visdo'® para o processo de aprendizagem no
candomblé. Fiquel afitar o quadro de Santa Luzia, como se eu pudesse de fato pegar a
visdo, ou a bandeja com os olhos da santa. Movi meus olhos do quadro e me deparel com
Mae Dionisia olhando fixamente os meus. Parecia que ela me enxergava apoiada em

8 A sensacdo que tive nesse dia foi justamente essa: precisava curar meu olhar. Reestabelecer a salide de
minha visio que estava infectada por um modo de ser/ver que acreditava que para realizar a pesquisa a
contento, e por jaestar enredada pelo candomblé na minha prépriatrajetoria, deveriater uma postura mais
distanciada do terreiro de M&e Dionisia. Porém, quando Méae Dionisia me olhou fixamente com seus tantos
olhos, sem dizer uma palavra se quer, senti-me extremamente envergonhada pela postura que eu estava
flertando ter. A distancia que eu pretendia impor durante a pesquisa me impediria de enxergar os detalhes
do mundo do candomblé, que M&e Dionisia me atentava para perceber. A limpeza/cura que lansd me faria
tinha relagcBes com a alteracdo que eu deveria conduzir aos meus modos de ser/ver na pesquisa. Somente
a0 aproximar-me de outras modulacdes de ver: através da intuicdo, dos sonhos e do despertar das
sensibilidades, passaria a enxergar alguma coisa realmente relevante a pesquisa. Apés esse aprendizado
com Mae Dionisia-Santa Luzia, entendi que a distancia que eu deveriainvestir ndo era aguela dos antigos
manuais de antropologia (distancia entre o observador e o que se observa), mas entre os contetidos do
mundo antes e depois da pesquisa.

9 Pagodd é o nome que os integrantes do Oi& M ucumbi d&o ao barracéo do terreiro, local onde acontecem
as festas publicas.

10 Pegar visdo é uma giria baiana que sugere ao interlocutor se atentar, abrir o olho.
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outros olhos, além dos seus préprios, vendo em mim muito mais do gque estava dado
naquela cena. Compreendi imediatamente que aquela forte senhora nunca esta so, e sim,
ligada, permanentemente, ao plano do invisivel:: 0 mundo dos orixas e demais entidades.
Como se esse mundo invisivel estivesse no ar a sua volta, |he fornecendo intuicoes,
pressentimentos e saberes necessarios para conduzir da melhor forma seu caminho e o
caminho dagqueles que a procuram.

O ensinamento de M&e Dionisia e Santa Luzia relatado anteriormente, em
conjunto com todo o processo de aprendizagem que pude vivenciar junto aos integrantes
do Oia Mucumbi, me fizeram compreender que a visdo que se cultiva no candomblé é
profundamente distinta da visdo que encara o mundo como um objeto disponivel aandlise
a partir dos seus desgjos de captura, classificagdo e controle. No terreiro aprendi a
desenvolver outro tipo de olhar: um olhar que ndo ameja o visivel — em seu intuito de
“revelar” —, mas que compreende aimportancia daguilo que se oculta ou que atua em um
plano invisivel. Visdo que caminha ao lado daintuicdo, em uma percepcao alargada que
nos evoca a existéncia de “algo mais”, que nos conecta agquilo que esta aém do que pode
ser visto de imediato, nos levando a pistas de que o mundo é feito de muitas camadas e
gue sO algumas delas sdo visiveis para a grande maioria de nds. Mas, fui aprendendo, ao
longo de minha presenca no terreiro que, por vezes, aquilo que se esconde, ou alguma
dessas camadas torna-se visivel ao longo de um percurso em que se ensina a ver.

Falaremos dessas questfes mais adiante.

11 Veremos que a distingéo entre o que é visivel e o que éinvisivel é variavel e contextual.
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Figura 4. Pega visao (Linha preta sobre tecido cru. Desenho: Marcos Mesquita/Bordado: Luisa Mesquita)

Mae Dionisia, certa vez, ab me relatar sobre sua trgjetéria no candomblé, disse
que lansa havia limpado suas vistas, mas em um nivel muito diferente do que ela pedia
que fosse feito a0 meu caso™2. Era necessario que minha vista fosse lavada para enxergar
os detalhes do cotidiano, das histdrias gue me seriam contadas e para perceber a atuacéo
constante dos orixas e demais entidades na vida de meus interlocutores e na minha
prépria. Em seu caso, elaja tinha, obviamente, toda essa sensibilidade construida, mas
ainda ndo tinha a permissdo de sua santa para fazer a vista, abrir a vista, ou olhar como
ela diz com frequéncia. Abrir a vista, fazer a vista ou olhar € o0 mesmo que jogar 0s
buzios. No jogo, vé-se 0 panorama da vida do consulente ou um percurso especifico de
sua vida que esteja com dificuldades em atravessar. Por meio do que se mostra no jogo,

12 Ao comparar a necessidade de limpar minhas vistas ao processo das vistas limpas de M&e Dionisia ndo
pretendo com isso, jamais ‘igualar’ ambas as experiéncias. Mas, antes, ver nelas um modo de agenciamento
em comum. Igualé-las, alias, ndo faria sequer sentido, pois cada pessoa (ou entidade), ao entrar em relagdo
com o mundo do candomblé, possui umatrajetdriaque [he é especifica, que se conectaareligido de distintas
maneiras (ver Rabelo, 2014). Assim, cada uma percorre um caminho (nico, trazendo distintas habilidades
e sensibilidades que sofreram transformages no decorrer de seus percursos. No entanto, tampouco faria
sentido dizer que uma experiéncia ¢ mais ‘plena’ do que a outra, pois ndo existe uma experiéncia Unica e
homogénea do que seja ‘participar’ do candomblé. Alids sé se participa no fazer mesmo: tentando,
improvisando.
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os orixéas guiam o melhor caminho a ser tomado, sendo necessario, por vezes, areaizacdo
de eb6s™, boris'* ou mesmo afeitura no santo.

Durante anos, inclusive com o terreiro ja aberto, M& Dionisia ndo enxergava
guando tentava jogar. “Tentava jogar sozinha para ver, ndo sabia para que ladoia”, me
contou. Sua visdo estava embacada, sendo necessario, por isso, em todas as vezes que
chegavam pessoas em seu terreiro com o intuito de abrir a vista, chamar sua lansa em
terra para que ela mediasse 0 que 0s blizios mostravam a pessoa. |ansa deixava anotado
tudo o que fosse preciso fazer e somente apds um bom tempo deu permisséo a Mae
Dionisia para abrir a vista sozinha, limpando seu olhar para que pudesse ter visdo nos
buzios sem a necessidade daincor poracdo. O episodio das vistaslimpasem Mé&e Dionisia
pode ser iluminado pela explicagdo que certa vez Gegeu, filho-de-santo e neto da

lyalorixa, hoje também pai-de-santo, me forneceu:

O orixa que da visao, o pai ou a mae-de-santo so faz ajudar a enxergar.
NGs aqui zelamos dos orixas das pessoas, damos luz ao orixa, lavamos
0 0ju (olho) do filho-de-santo para clarear o que eles veem através de
Deus e os orixas deles e damos aquela instrugdo de sabedoria aos
orixas para que eles possam agora ter a vida deles junto daquele filho-
de-santo. (Gegeu)

Pode-se tirar dessa fala que a relagcdo entre o orixa e seu filho humano, muitas
vezes mediada pelo pa ou mae-de-santo, inaugura o ato de ser capaz de ver ou de
aprender aver no candomblé. Quando meusinterlocutores me falam davisio, certamente

nado estdo me dizendo apenas sobre a capacidade de enxergar o visivel — o0 que se mostra

13 Ebds podem denominar um processo de limpeza, visando reequilibrar a energia da pessoa submetida a
ela. Nessetipo de eb6 de limpeza norma mente se oferece comida ao Exu do santo de cabega da pessoa. Ha
também ebods destinados a resolverem algum problema ou obstaculo, ou mesmo como forma de
agradecimento por béncdos recebidas. E importante entender que todo tipo de eb6 compde parte do processo
de transmiss&o e reposi¢do do axé e os elementos usados nele sdo transmutados em energia, em axeé.

14 Como colocou Rabelo (2014), bori é o ritual de dar de comer a cabega ou ori, que no candomblé é
sagrada. Visa fortalecer o ori, trazendo equilibrio para o individuo e firmando sua cabega para receber o
orixa (antecede qual quer processo de feitura). Envolve uma sequéncia de oferendas ao ori, incluindo a noz
de cola, 0 obi, seu alimento por exceléncia. Ori, dentro da literatura sobre religifes afro-brasileiras (cf.
Elbein do Santos, 2002; Verger, 2002) é definido como o destino pessoal, a cabega da pessoa, seu centro
energético que podera receber as forgas dos orixas que 0 povoam, e que sera, possivelmente, alimentada.
Ori, a0 mesmo tempo, € um deus. um orixa pessoal, senhor da individualidade e da origem naterra. Conta
um mito ioruba que toda pessoa, antes de nascer, deve passar na oficina de Ajal4, o oleiro divino, artesdo
encarregado de modelar os oris (cabegas). L4, eladeve escolher seu préprio ori, que éfeito de barro, através
dos mais distintos oris que foram produzidos na casa de Ajala. Cada ori indica um destino (odu) naterra,
no aiyé, possuindo um orixa que “rege”, além de diversos tabus especificos para cada orix& e para cada ori.
A escolha da cabega sera fundamental para determinar 0 caminho da pessoa na terra e, durante sua vida,
eladevera se guiar conforme o caminho que lhe foi concedido na escolha. Alimentar o ori, através do ritual
do bori é, assim, fortalecer a cabega, deixando-a forte para que ela ndo possa se romper.
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abertamente —, mas, principalmente, sobre o que tem relagdes com o invisivel. E essetipo
de visdo, além de ser preparada ao longo do processo de aprendizagem, caminha em mais
de uma direcdo: afinal, ndo é sb o orixa que fornece a possibilidade de ver ao seu filho-
humano quando limpa sua visdo outrora embagada; 0 pai ou a mae-de-santo, como
mediadores da relacdo entre o orixa e seu filho humano, tanto auxiliam o orixa em seu
processo de visdo, lhe fornecendo “luz”, quanto lavam o “oju do filho-de-santo para

clarear o que elesvéem”.

Ver estd completamente entrelacado ao caminhar de cada um, ao percurso devida
tanto do orixa quanto do seu filho humano. O aprendizado da visdo vai se constituindo a
medida em que se aprende a ser afetado™® por mais elementos, por meio de uma longa
aprendizagem que busca compreender as variadas camadas da vida. Ndo se atenta
somente a0 que se mostra na superficie, ou ao que se veria em um “piscar de olhos”. A
visdo deixa umatrgjetoria através da qual aprendemos a ser sensiveis. Com isso, ndo faz
sentido definir o que é a visdo diretamente, mas faz sentido entender a visdo em relacédo
aos elementos que a despertam. Tentarei discutir, portanto, ao longo dessa parte da

dissertacdo, as diversas formas como a visao € articulada por meus interlocutores.

Penso, entretanto, que para comegarmos a compreender o que significa ser capaz
de ver, temos gque deixar de lado, inicialmente, aideia de sujeito humano como um lugar
de consciéncia, limitado pela pele e definido em oposicdo ao mundo. Afinal, ao sermos
confrontados com a capaci dade de ver, somos postos em rel agdo ao mundo. Vemos através
do “engajamento ativo e exploratorio da pessoa inteira, corpo e menteindissolGveis, num
ambiente ricamente estruturado” (Ingold, 2008:1). Olhos, ouvido e pele sdo 6rgdos de um
corpo que, “conforme trilha seu caminho no mundo, olha, escuta e tateia atentamente para
onde esta indo” (Ingold, 2008:1). Ou, como diria Merleau-Ponty (1962), o perceptor ndo
precisa de uma imagem para agir no mundo, uma vez gque Sseu corpo habita o mundo e

paratodos 0s prop0sitos, seu corpo e ele sdo um sO.

Em sua Fenomenologia da Percepcdo, Merleau-Ponty (1962) compara a
integracdo dos sentidos pensando os olhos na visdo binocular: ele dira que o objeto da
visdo ndo é resultado do processo que produz umaimagem Unicaa partir de duasimagens
monoculares, mas €, antes, dada pelo modo como os dois olhos “sdo usados como um

unico 6rgdo por um unico olhar”. Assim, “meu olhar, meu tato e todos os meus outros

15 No sentido utilizado por Favret-Saada (2005).
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sentidos sdo, juntos, os poderes de um mesmo corpo integrado em uma mesma agao”
(1962: 317-318). Portanto, para comegarmos a entender o que significa ser capaz de ver,
faz-se necess&rio compreendermos a visdo como um modo de participagdo, de
engajamento com o mundo, jaque ela é fundamentada na experiéncia e ocorre em imersao

no mundo e ndo como um fendmeno de apreensdo a distancia.

Ver é um compromisso, uma via de méo dupla entre o perceptor e seu ambiente e,
com isso, as distingdes feitas entre visdo, audicéo e tato, por exemplo, séo muito menos
claras do que estamos inclinados a pensar. No ensaio O olho e o Espirito, Merleau-Ponty
insiste naindistinguibilidade do ver e do visto, “imerso no visivel pelo seu corpo o vidente
ndo se apropria das coisas que V& ele meramente se aproxima delas ao olhar, ele se abre
para o mundo”. (1964:162). Isto é, estar apto a ver é existir avista dos outros, € enredar-
se aosoutros. Essaideiareiterao sugerido por Gegeu quando me diz arespeito darelacéo
entre o orixa e seu filho humano, conjuntamente & mediacéo, por vezes, do pai ou mae-
de-santo. E apartir darelagio, do enredar-se aos outros, do ver e do visto que se inaugura
a habilidade da pessoa ter visdo no candomblé. A partir da permisséo dos orixas, exus,

caboclos, erés e eguns que se pode ver.

O tipo de visdo requerida no mundo do candomblé ndo é aguela que objetifica o
mundo com objetivos de capturé-lo para posterior andlise, mas, ao contrario, € umavisao
gue penetra 0 mundo. Esse tipo de visdo pode abrir caminhos para as outras camadas do
mundo, onde vivem os orixas e demais entidades. Ter visao pode ser entendido, por vezes,
como 0 mesmo queter o domt®. Ou seja, ter visio n&o diz respeito necessariamente auma
prética que se estabelece a partir dos olhos, mas também através de diferentes sentidos,
fornecendo ao individuo habilidades importantes para o universo do candomblé. Para
compreendermos melhor esse processo, voltemos nosso olhar a trgetéria de Mae
Dionisia

16 O que as pessoas chamam de dom pode ser entendido como uma capaci dade da pessoa de sentir-se aberta
parareceber a entidade, aprender seus ensinamentos ou canalizar sua forga. Haindmeras explicagdes para
0 dom como presente dado por Deus, por heranca, visdes e sonhos. Falaremos delas com mais cuidado ao
longo dessa parte da dissertacéo.
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| fio. 0 anunciado encontra pela trovoada

M&e Dionisia e seusfilhos contam que em um diade tempestade forte com muitas
trovoadas, sualansd veio emterra pelaprimeiravez. Chegou no som do trovdo. Dionisia
era apenas um bebé de trés meses quando isso ocorreu. No mesmo instante da trovoada,
a crianca deu um grito e enrijeceu todo o corpo. Parecia morta. Sua avd, mée e tias,
presentes no momento, comegaram a chorar imaginando que a peguena Dionisia havia
morrido. Em seguida, porém, adentrou a casa, como um trovo, umavizinhaviradal’ em
lans3, dangando e dando seu il&8. lansi pegou a crianga no colo, ninou-a e a colocou no
berco, dizendo aos presentes que a preocupacdo ndo era necess&ria, afinal, a crianca
estava bem e s6 haviaincorporado sualansa pelaprimeiravez. Saiu dacasacomo entrou,
em uma velocidade impressionante e logo em seguida a tempestade passou e Dionisia
voltou a agir como antes da trovoada.

M uitas pessoas me rel ataram essa histdria. Navez de Aleluia® me conté-laainda

emendou:

EntZo a gente vé que é verdade, ndo é? Verdade! E uma coisa que vem
assm. Veio no raio. O mundo trovejou, ela veio e incorporou na
crianca. E ai est4 até hoje. Mamée j& vai fazer oitenta anos e essa
entidade trabalhando ainda, ajudando todo mundo. Ela quando chega
sempre canta suas cantigas. Cantigas que a lansd Menina mesma
criou, ndo se encontra em nenhum candomblé. Tem uma que eu gosto
muito, dizassim: Andei, andei, andei trés dias sem parar, eu vim salvar
meus filhos todos, nessa aldeia arriar. Quer dizer, a demora devir, né?
Ela vem andando, andando, acho t&o bonito. (Aleluia)

A trovoada puxou a presenca de lansa no corpo da peguena Dionisia, bem como
no corpo davizinha que deu o recado atoda familia. Quando Aleluiadiz “entdo a gente

V€ que € verdade. Veio no raio” €la esta se referindo ao tipo de visdo requerida no

17 E aformamais usual que osintegrantes do Oia Mucumbi se referem ao dizer que alguém estava
incorporado pelo orixa ou pela entidade.

18 Oildéavoz do orixd, seu modo de se identificar. Os sons do il& podem variar muito: de sons de animais
até ruidos de procedéncia desconhecida e cada orixa possui variosilés diferentes.

19 Aleluia é filha de santo e sangue de Dionisia.
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candomblé: a que identifica os elementos em ligacéo que ocasionam determinado efeito,
nesse caso, arelacdo entre atrovoada, a pequena Dionisiae avizinhavirada em lansa.

Apbs essa primeira manifestacédo, lansa voltou em Dionisia quando esta ja havia
completado sete anos deidade. “Vinha para fazer caridade, normalmente dias de quarta-
feiraesabado”, merelatou. A famadalansadacriancaDionisiafoi crescendo pelo bairro
da Recuada?® — bairro onde cresceu e morava com seus pais —. Sua casa ficava sempre
cheia nesses dias, muita gente vinha se consultar com lansd Menina. Seus pais a vestiam
toda de branco, em um vestido cheio de bordados e babados e a colocavam sentada em
frente a uma mesa, onde colocavam uma vela acesa e um copo com agua. lansa era
incisiva, ndo permitia em hipdtese alguma que eles cobrassem dinheiro das pessoas, no
méximo dizia: “Deixe sO aluz para iluminar a aldeia”.

A pequena Dionisia cumpria sua missao arisca até completar doze anos, quando
se cansou das doutrinas da Santa e ndo quis mais recebé-la. Foi quando comegou a
incorporar dois escravos?: um vinha pela manh3 e saia ao meio dia e outro ficava do
meio-dia a meia-noite. Esses escravos aprontavam muito e causavam diversas intrigas
entre a familia de Dionisia e a vizinhanca. Foi nessa época, em meio ao caos causado
pelos escravos na vizinhanga, que sua tia teve a idela de levéa-la a um pai-de-santo de
Capoeirugu, distrito pertencente a Cachoeira, na casa do finado Manoel Ozébio dos
Santos??, filho de Ogum e babal orix& de um terreiro keto e angola.

L4, Dionisiafoi feita para lansd aos doze anos de idade.

Quando meu pai-de-santo cuidou de mim, disse a minha tia e a minha
méae que ee ia suspender a metade dos orixas que eu tinha para no
tempo certo eles tomar os lugares deles. Porgue eu era muito nova,
muito franzina e ndo ia aguentar com aquilo ndo. De ano em ano
aparecia um orixa em mim, ou dois, ou até trés. Contando do eré até
0s santos é uma falange. SAo doze orixas que comem aqui: lansa,
Ogum, Oxum, Oxumaré, lemanja, Ox6ssi, Xangd, Obaluaé, mais trés
caboclos. Um dia perguntei a minha mée-de-santo se agqueles santos

2 Luiz Claudio Nascimento (2010), em seu livro Bitedd: onde moram os nagds aponta que a partir de
meados do século XX, com a agroindustrializagdo do fumo e com as instalaces de fébricas de charutos
nas cidades de Cachoeira e Sdo Félix, a populagdo negra era coagida a se agrupar em nucleos residenciais
em zonas recuadas. E € assim que se forma o bairro em que a peguena Dionisia cresceu, bairro
predominantemente negro.

2L Os escravos, para meus amigos de terreiro, podem ser tanto os Exus “escravos” dos orixds — todo orixa
tem um ou mais escravos que o acompanham, sendo eles 0s que se responsabilizam por realizar algumas
demandas dos orixas. Mas, podem também n&o serem o Exu de um orix4, mas um egum, iSso &, um espirito
desencarnado que esté perturbado os sujeitos encarnados.

22 Essainformago acerca do nome do pai-de-santo que fez M&e Dionisiafoi dada através de uma conversa
informal entre nos duas, portanto, ndo sei ao certo se 0 nome dele é exatamente esse aqui registrado.
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tudo era meu. Ela olhou para mim e disse: ‘meu que ndo ¢ minha filha
e ainda tem mais para vim, pode ir se preparando’ e eu: ‘o que? Mais
santo para descer em mim?’ Parou em doze. E ainda tem um Ossanha
gue toda casa gque eu ia antigamente me dizia que eu tinha Ossanha,
mas eu nunca fiz nada por ela ndo. Entdo, minha filha, venho
cultivando essa luz que Deus me deu, essa missdo. Eu passo um tudo,
mas nao deixo de cuidar e alimentar os meus santos. E s6 faco o que
eles me derem o direito, o que eles me mostram. Tenho que andar na
linha. Comecei assimfilha, nova, nova, nova. (Mae Dionisia)

Dionisia tinha duas tias que eram mée-de-santo. Uma na parte do pai e outra na
parte damée. TiaMaria dos Relis, da parte de seu pai, morava na Ladeira da Cadeia. Era
filha de Ogum Megé. Tia Madalena, da parte de sua mée, era moradora da Rua da Feira
e depois se mudou para a cidade de Muritiba. Tia Maria dos Reis cuidava da parte da
linha do azeite enquanto tia Madalena tinha parte com a linha branca. Entretanto, tia
Madalena parou de cumprir com suas obrigacfes, 0 que causou a sua morte, conforme

acredita Mae Dionisia.

Mae Madalena era forte, os orixas dela trabalhavam s6 na linha
branca, na linha do espiritismo. Tudo branco e luzes, rezas. Se vocé
desse umbugue deflor efosse na casa dela etivesse uma flor vermelha,
ela tirava. Mas abandonou as coisas dela e ai, em um dia, de manha
bem cedo, quando foi aguar as plantas do quintal elavar o rosto, sentiu
uma tontice, baixou assim num lugar e foi para o Orum cedo. (Mae
Dionisia)

Além disso, seu pa foi criado por uma tia que era mae-de-santo. Para Mae
Dionisia, elaherdou de suas familiares esse caminho com os orixas e entidades, tracando
uma linha de continuidade entre sua trgjetéria e a de suas tias e tia-avd. Além disso, a
relacdo com seu orixa se desenhou em seu caminho muito antes de ser selada com a
iniciacdo no candomblé. 1sso confirma a sugestéo de Rabelo (2014) para quem arelagdo
entre entidade e pessoa dificilmente permanece confinada ao espaco instituciona da
religido, como podemos confirmar com o caso de M&e Dionisia e sua lansd Menina, que
ja era bastante conhecida, chegando ater vérias relacbes de amizade com a gente de sua
familia e da vizinhanga. Durante sua vida, ela “fez de tudo”: lavou roupa de ganho,
trabalhou nafeira da cidade, pescou, trabalho na fabrica de fumo, criou oito filhos (além

de outros filhos de criagéo) e, em meio atodas essas atividades, também se tornou méae-
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de-santo. Apos amorte de seu pai-de-santo, o finado Ozébio, Dionisiapassou afrequentar
o terreiro de Dona lorides, no Alto da Levada, antes de abrir seu proprio terreiro.

A trgjetdriade M&e Dionisia € um emaranhado de muitos caminhos, inicialmente
trilhado no bairro da Recuada, onde comegou areceber seu orixa, em seguidase direciona
a Capoeirugu, para ser feita no santo, passa-se algum tempo, casa-se e se muda para o
bairro do Caguende, onde permanece realizando consultas por caridade com sua lansa
Menina, até mudar-se para onde hoje € seu terreiro de candomblé, no Alto da Levada,
local no qual seus santos permaneceram trabal hando, mas também solicitaram a abertura
de seu terreiro.

M e Dionisiatem orixas de diferentes linhas?®. Sua lansi € de linha branca. Keto
na linha Branca. “Minha Santa foi feita no azeite, mas ela é linha branca, se eu tivesse
feito na linha dela mesmo era melhor recebida do que na linha que foi feita. Mas ela
aceitou, né? Mas aqui dentro de casa, quando e€la desce ndo pega hada de azeite e nem
corta. Sangue e azeite, j& tem uma pessoa separada para isso”, salienta. Embora lansa
tenha sido feita na linha do azeite, no keto, a forma com que M&e Dionisia cuida dela é
mais nalinha branca. “No fundo no fundo ela responde mais com a linha branca, mas
ela trabalha com o keto, mas ela ama, gosta e € filha do branco . Muitos dos filhos-de-
santo de M&e Dionisia foram feitos por lansd Menina, portanto, na hora de cortar ou de
trabalhar com azeite, outra pessoa auxiliava lansd. Por ser da linha branca, a lansa
Menina do Reino das Aguas Claras traz consigo 0 compromisso com os espiritos de
mortos. Por isso, trabalha muito nas sessdes de mesa branca, onde os orixas dao ‘luz’ e
encaminham esses espiritos.

Muito do que Mae Dionisia soube da trgjetéria de sua lanséa foi através de suas
cantigas. “Eles cantam e dizem sobre a vida deles, o inicio. O que eles foram, o que eles
s80 e 0 que vao ser dali para frente. Em palavras, em cantigas, eles dizem tudo. Para

guem entende, compreende e vé a verdade”.

Luisa: A senhora lembra alguma cantiga de lansd Menina? Poderia
cantar um pouguinho para mim?

2 Namaior parte do tempo Mae Dionisia e os demais adeptos do Oia Mucumbi, ao se referirem as nagbes
de candomblé (um dos nomes que se pode dar araiz de uma casa, a geneal ogia que explica as suas praticas
rituais e o conjunto de detal hes associados a elas) — Keto, Angola e Jeje, por exemplo -, as chamam de
linhas, 0 que nos provocaapensar em certa mal eabilidade existente entre elas no terreiro. Além disso, como
veremos em outra parte dessa dissertagdo, 0 uso do termo linhas arrasta consigo outras acepcoes além dessa
analogia com o termo nagdo de candomblé.

31



Mé&e Dionisia: Ah, lembro muital Do passado e do presente. Ou
louvores dela, chegada, ida. Quando ela chegava as vezes ela cantava:
“Quando eu vinha de Aruanda, Santa Béarbara €l6, €6, €l6, Santa
Barbara, €6”. Era a chegada dela, né? E tinha uma cantiga também
gue ela gostava muito. “Sou lansd Menina, nA0 nego 0 meu natural,
aquilo que Deus me deu, sb Deus € quem pode tomar, aquilo que Deus
me deu, sb6 Deus é quem pode tomar”. Muitas pessoas choravam
guando ela cantava essa, cantava tédo simples, tdo lento, téo bonito. Ah,
tem feito € muita saudade para o povo e para mim também, ela descia
direto, agora desce de tempo em tempo. Mas ela disse que desceria até
guando ela tivesse que cumprir sua missdo na terra. E ela desce em
mim desde eu menina, e eu ja fiz oitenta anos, ndo é? Ela trabalhou
muito na mesa de caridade, na sesséo e depois passou a trabalhar na
linha do azeite, que foi a que elafai feita, e ela foi indo, foi chamando,
junto com os orixas, os inquices. E ela disse que quando terminasse a
missdo dela, elaia deixar Ogum no lugar dela, trabalhando.

Seu segundo santo, chamado de juntd, € Ogum, que vem pelalinha angola. E um
santo de heranga?*. Esse Ogum era de seu avd Bento, um canoeiro de Cachoeira, pai de
suaméae. Entretanto, Bento ndo cuidava de seu Ogum e nem frequentava o candombl é.

Era umvelho forte, os orixas dele ficavam ai procurando um pé de pau
para botar as coisas deles, mas ele ndo colocava crenga. Ai ele passou
para mim. A primeira vez que o recebi, era menina ainda, acho gque eu
estava com meus treze anos, por ai. Eu estava em casa e estava uma
chuva, muita trovoada e ele me pegou. E dizia as coisas. Vinha muito
para orientar o povo, dizer as coisas que estavam para acontecer. (Mae
Dionisia)

Atualmente, devido a avancada idade de Mae Dionisia e apos um periodo de
doencas que enfrentou, seus orixas descem menos em terra. Ogum, entretanto, continua

vindo, nd0 mais com a assiduidade de outrora.

Ogum vem. As vezes tem pessoas de fora que querem conversar com
ele, eu chamo e ele vem. E quem abre sessdo agora € ele. Na terca-feira
mesmo eu dei uma reunio, tinha tempo que eu ndo dava. Agora vou
dar na terca-feira, Ultima do més, se Deus quiser. Eu ndo tenho
recebido muito eles, porque a matéria ndo esta suficiente e os anos ja

% Certavez, Aleluia, a0 me ensinar uma série de acontecimentos do mundo dos orixas me falou dele da
seguinte maneira: O Ogum de mamae, por exemplo, é de heranga. Ele ja passou por duas pessoas antes
dela, mas infelizmente essas pessoas faleceram antes dele completar sua missdo na terra. Orixa é assim,
guando elevememterrarealizar a missdo dele e ndo termina porque o aparelho foi embora antesda hora,
ele desce em outra cabeca.
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gue eles trabalham em terra, j& estd chegando a hora deles. Mas, eu
me concentrando, chamando por eles, eu sinto a presenca deles, eu
sinto a irradiacéo deles. Eles ndo estédo mais em terra todo dia, como
guando era antigamente, toda festa, toda reunido estavam aqui, mas
estdo aqui comigo e com os filhos deles. E como Ogum disse na terca-
feira, ele falou na mesa que quem quiser conversar com ele, era
apanhar uma vela e acender na intencdo dele. Ou na beira das aguas
ou nos matos verdes. Era sb chamar por ele que ele estava ali para
escutar os filhos dele. Ai eu disse Gragas a Deus. Ele ndo abandonou
a casa nao, so quando eu for embora. Enquanto eu estiver viva, ees
estardo aqui conosco. Para o que precisar. (Mae Dionisia)

O Xangb de Mé&e Dionisia também € um santo de herancga, puxado na linha keto.
Era 0 santo de seu avd paterno, que tinha muito respeito pelas coisas do candombl €, mas
ndo eraenvolvido. E assim que o pai de M&e Dionisiamorreu, o Xangd de seu av6 passou
para ela. Desde entdo, passou a cuidar dele, limpou o santo e fez as obrigagOes
necessarias. Todo ano n&o deixa de fazer suas obrigacdes. “E um santo vivo. Gosto muito
dele e todo mundo gosta. Ave Maria, e tem fél Mas para ele descer agora é dificil. Tem
vez que me arrodeia assim, sinto uma irradiacdo forte, mas eu ndo estou mais
aguentando, filha. A irradiacio dele é muito diferente da dos outros. E um santo muito
forte. Eu tenho muito orixa. Meu e de heranca. Amo eles todos”.

Hoje as marcas do tempo fazem presencano corpo/ aparelho de Mae Dionisiaque
ndo apresenta mais o desempenho de outrora. Com seus oitenta anos, as transformacoes
corporais, fruto de seu envelhecimento, ndo falam apenas do passar dos anos, mas
também das atividades como lyalorixa de seu terreiro. Mée Dionisia roda no santo ha
muitos anos. Praticamente desde que nasceu, lansa brinca em seu corpo. Atua mente,
lansa ndo desce mais emterra parabrincar, deu passagem para Ogum. Entretanto, mesmo
com todas as dificuldades impostas pela idade, M&e Dionisia permanece cumprindo a
risca as obrigaces com seus santos, as festas anuais e realiza mensalmente as sessoes de
mesa branca, quando seu corpo permite.

A passagem do tempo causa transformagdes significativas na relacéo entre Mae
Dionisiae suarede de orixas e entidades, relacéo que estd em permanente transformagao.
Ambos se afetam mutuamente, tornando impossivel a compreensao de sua vida isolada
da presenca de sua rede de orixés e entidades. Essa presenca, entretanto, ndo se resume a

Seu aspecto mais visivel — aincorporacgdo —, mas se revela em momentos mais intimos,
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no cotidiano, longe das grandes festas e, inclusive, nos momentos de afastamento entre
ela e seus orixés, ocasionado pelo avancar daidade.

Mae Dionisia trabalhou praticamente toda a sua vida ao lado de seu orixés e
entidades. Muitas vezes ela mencionou a mim aspectos relativos a “pesada” fungao que
desempenhava. Dizia que seu corpo ndo acompanhavamais o cargo de ser mae-de-santo.
Aos poucos, elafoi diminuindo suas atribulagdes dentro do terreiro, diminuigdo sempre
negociada com seus orixas. Passou a ndo readizar alguns trabalhos mais complexos, que
atualmente sdo feitos pelo Ogéa Vaval e por Rogue, mas sempre sobre seu olhar atento
supervisionando. Passou também a encaminhar as pessoas que chegam em seu terreiro e
que precisam de cuidar de seus santos a outros zeladores, como ja a vi indicar, muitas
vezes, seu neto Gegeu.

As mudancas pelas quais a vida de Mae Dionisia atravessa em funcdo de seu
envel hecimento também configuram um afastamento em relacéo a sua rede de orixas e
demais entidades. No inicio de suatragjetéria, paul atinamente, foram sendo construidas e
reforcadas suas relacbes com as entidades que a acompanham. Como as entidades séo
parte dela mesma, a intensidade do sofrimento em seu afastamento fala também de uma
despedida que, em alguma medida, € ade si propria. Lembro-me de uma sessio de mesa
em gue Ogum conversou conosco sobre a condicdo fisicade M&e Dionisia. Disse-nos que
o0 aparelho ja estava cansado, velho, mas que ele ndo estava velho e nem cansado e, por
isso continuariavindo emterra, através de seu aparelho, enquanto Deus permitisse.

Os orixés e demais entidades se afastam gradualmente de seus filhos humanos
guando envelhecem. Mas aqueles que ainda ndo terminaram sua missdo nessa parte do
mundo, voltam no corpo de outras pessoas, normal mente em parentes préximos daguele
corpo em que brincava outrora. Esses orixas, por ja terem descido em terra antes, ndo
precisam ser feitos novamente, arrastam consigo sua trgetdria ja singularizada,
diferentemente dagueles orixéds que nascem no processo de feitura. Junto a essas
diferencas, outra diferencaimportante de ser ressaltada é que todo orixa é distinto um do
outro. Por exemplo, mesmo que tenhamos duas |emanjas e que ambas descam na mesma
linha, como a keto, seréo diferentes umas das outras, como certa vez me explicou Gegeu.

Ao assistirmos Gegeu e eu, na televisdo de sua casa uma festa para lemanja e
Oxum, ocorrida no terreiro de sua avo ha alguns anos, ele me conduziu a observar a

diferenca entre as Oxuns que estavam ali, natela, dancando.

34



Olha as oxuns como sdo todas diferentes. Cada uma tem seu modo de
ser. Orixa € muito diverso, Luisa. Além disso, cada cabeca dos filhos-
de-santo também é uma, igual cada cabeca de orixa € uma. Ogum de
um nunca € igual a Ogum de outro. Cada qual tem seu jeito, sua
comida, sua danca, suas roupas, sua histéria. E dificil dar conta de
tudo! Além disso, ainda tem a diferenca entre 0s meus orixas e de um
filho meu, por exemplo. Eu sou pai-de-santo, ndo €? A forca dos meus
orixas é diferente da dos meus filhos. Os meus sdo pais, €les que me
ajudaram a fazer aquele filho, ndo é? Tem isso. Mesmo que a pessoa
sempreteve 0 orixa, ficou mais perto delefoi aqui. Por causa dos meus
orixas. Entdo, os meus filhos-de-santo sdo filhos dos meus orixas
também. E bonito isso, ndo é? (Gegeu)

Esse relato de Gegeu nos leva a pensar no emaranhado de historias e cuidados
gue se cruzam em uma familia-de-santo: entre o orixa e seu filho humano, ambos
influenciando a construcéo um do outro; entre o filho-de-santo e seu pai-de-santo que
tecem juntos uma historia permeada por cuidados, afetos e aprendizagens; e entre 0s
orixas dos filhos-de-santo e os orixas do pai-de-santo, em que o orixa mais velho gjuda a
criar 0 mais novo e ambos fazem circular o axé dacasa. Essas historias entrelacadas nos
salientam a centralidade do cuidado, que como nota Miriam Rabel o (2014:225), constitui
mutuamente pessoa e orixa, colocando ambos em uma esfera sensorial comum,
envolvendo uma série de manipulagdes que agregam o0s mais distintos elementos:
animais, velas, folhas, pedidos, agua, sangue, entre outros. Afinal, 0o mundo do candombl é
€ um mundo em gue se vive enredado a outros todo o tempo e, para compreendermos
minimamente como Se tecem esses |agos entre pessoas humanas, seus santos e 0s mais
diversos elementos, exige atentar-se para 0 contexto em que se tecem essas rel agoes.

Esses procedimentos visam estreitar as relagdes entre os orixds, seus filhos
humanos, o terreiro e os demais elementos que compdem o mundo do candomblé. Ou,
dito de outraforma, visam estabel ecer umarelacdo de continuidade entre 0 mundo visivel
e 0 mundo invisivel. Me explico. Embora existam os planos invisiveis no candomblé —
habitados pelos orixas, caboclos, exus, erés, eguns e demais entidades, ele ndo é
exatamente descontinuo do mundo em gue vivemos: o plano visivel. Ambos se
relacionam e provocam interferéncia uns nos outros, atraves, principamente, da
manipulagdo de elementos a principio muito “terrestres”. Padre Brazil (1911 apud
NETTO, 2012:105) j& havia notado que embora as entidades e orixés atuassem em um
plano invisivel, ndo poderiam ser considerados imateriais, a comegar pelo fato de que

comem. Barbosa Neto (2012: 107) sugere algo extremamente interessante:
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[O mundo dos Orixés e entidades €] como um outro lado desse mesmo
mundo, seguramente menos visivel, porém indissociavel dele e de
alguns lugares e momentos privilegiados de interseccdo, nos quais
virtuamente se pode ver (tanto no sentido perceptivo quanto
conceitual) aquilo que ha maioria do tempo néo é visto.

Nessa perspectiva, a0 mesmo tempo em que o mundo visivel, constituido, por
exemplo, pelos seres humanos, constitui parte importante do lado material das entidades;
o mundo invisivel, sobretudo a partir da acéo das entidades, constitui o lado invisivel de
cada pessoa. Dessaforma, como ja havia salientado Edgar Barbosa Neto (2012), material
e espiritual, visivel e invisivel, estdo completamente imbricados. E € justamente a partir
daacdo que visivel einvisivel se compdem mutuamente: 0s seresinvisivels e ndo por isso
imateriais, colocam os sujeitos humanos visiveis em movimento, assim como 0s sujeitos

visiveis pde o plano invisivel em movimento.

Il fin. Ver por meio do invisivel

O OiaMucumbi, assim como todo terreiro de candomblé, € um lugar marcado por
definicdes claras de hierarquia, sendo caracterizado, dessa forma por diferentes critérios
entre o que se pode ver e fazer, adepender da posi¢éo do adepto na casa. Mée Dionisiaé
afiguracentral, responsavel tanto por seus filhos humanos quanto pel os orixas, erés, exus,
caboclos e eguns que habitam o espaco do terreiro. Um dos critérios que diferencia o
grupo de adeptos esté pautado na experiéncia ou ndo da incorporacao: de um lado tem-
Se 0s rodantes — que recebem em seus corpos a presenca de suas entidades — e de outro,
0s adeptos que ndo vivenciam a incorporacéo e sao confirmados ogas (homens) e
equedes (mulheres). Outro critério fundamenta € o critério etario (de feitura no santo)
gue, como colocou Rabelo (2015), se opera mais fortemente no grupo dos rodantes e
distingue abias (adeptos ainda ndo iniciados); iads (iniciados que ainda ndo completaram
aobrigacao dos sete anos de feitura) e ebomis (iniciados que ja pagaram a obrigacéo dos

sete anos, e sao conhecidos como “mais velhos™).
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A medida em que o tempo passa e 0 adepto cumpre as obrigacdes que se seguem
afeitura, ele e suas entidades acumulam atributos e arrastam consigo mais relagées. Com
1SS0, ganham margem de manobra no terreiro, podendo participar e ver mais ativamente

0s eventos que se desenrolam no Oia Mucumbi. Em contrapartida, 0 novico € quase um

Prolongamento destes outros. [ ...] acadaobrigac&o que paga, avangana
hierarquia da casa e ganha mais autonomia. Mas a autonomia
conquistada ndo o retira do emaranhado de relagdes em que, desde a
feitura est& envolvido; apenas o faz se destacar como um né que pode
arrastar consigo outras tantas e novas relacdes. (RABELO, 2015: 236)

Abias eiads precisam ndo somente aprender afazer de modo competente astarefas
do diaadiaque lhes sdo destinadas no terreiro, como precisam aprender no modo proprio
do candomblé. Como observa Goldman (2005), aprender no candomblé assemelha-se a
um processo de catar folhas, ja que existem poucas situacdes definidas como situacdes de
aprendizado, cabendo aos novicos irem juntando, ao longo do tempo de convivéncia no

terreiro, os vérios pedacos de conhecimento a que logram ter acesso. Aprender levatempo

N&o sO porque juntar porgdes de conhecimento é tarefa que ndo se
resolve segundo uma linha de continuidade previamente estabelecida,
mas ao sabor de oportunidades que podem ou ndo se oferecer, mas
também porque se exige do iad que vivaintensamente o lugar que € lhe
reservado no terreiro: que é o lugar de alguém que esta na base de uma
hierarquia mais ou menos rigida (RABEL O, 2015: 238).

Restringir acesso ao conhecimento, muitas vezes, € uma forma de proteger quem
ndo estd ainda devidamente preparado paraas energias que estdo sendo mani pul adas pelos
praticantes experientes. Os novic¢os sdo mantidos mais afastados dos centros de acéo que
definem a vida do terreiro: muitas vezes seu movimento € bloqueado e sua presenca é
fortemente controlada. Em alguns eventos, como na matanga, por exemplo, s&o
posicionados distantes da cena principal. O mundo dos iniciantes, em grande medida, é

orientado para o chéo:

Pisam descal cos, mantém o olhar baixo e € no chdo que desempenham
muitas de suas tarefas. Demonstrar interesse no gque fazem os mais
velhos — erguer os olhos para ver (junto com apurar os ouvidos e, pior,
ainda, perguntar) — € sina de pressa, de que se quer chegar logo a
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posicdo que o0s outros alcancaram com paciéncia e a custo de muito
esforco, é prova de que se quer cortar caminho. lads devem esperar
pacientemente 0 momento em que serdo chamados a ver — que €
também o momento de fazer e participar. E esse momento ndo cabe a
eles determinar (RABELO, 2015: 240).

Nesse processo desempenha papel importante a produgdo de uma experiéncia de
ndo Vvisao ou de visdo reduzida. Além da visdo do novicgo ser controlada pela hierarquia
propriado terreiro, € com muita frequénciatambém diminuida pela presenca do orixaem
Seu corpo, como nos lembra Rabelo (2015). Os novigos que ainda ndo tem a obrigacéo
de trés anos e, especialmente no primeiro ano que segue a feitura, estéo particularmente
abertos a serem tomados pel o santo. Eles também possuem muitas oportunidades de ver,
mas precisam fazé-lo sem serem vistos olhando. “Aprendem a ver aquilo que a principio
ndo lhes cabe ver [...] aprendem a ver fingindo desatengdo” (RABELO, 2015: 241).

Além dos novicos aprenderem processual mente nas rel agdes que se desenham no
terreiro, principalmente a partir de um olhar de soslaio — como colocou Rabelo (2015) —
a aprendizagem também se faz presente nas rel acdes cotidianas com seus orixas e demais
entidades, muitas vezes, fora do espago do terreiro. Essa aprendizagem ocorre através de
intuicbes, sonhos, visdes, incorporacdes, aparicoes e irradiacOes, entre outras
possibilidades de vinculo das entidades com seus filhos humanos. Normamente, essa
ligacdo é explicada pela chave do dom (mediunidade) que pode desabrochar em
momentos variados ao longo da vida da pessoa.

Sobre a relagdo entre dom e iniciagdo, que ficou muito conhecida na literatura
antropolégica das religides afro-brasileiras (c.f. Goldman, 2012; Sansi-Roca, 2009;

Boyer, 1996) Gegeu nos fornece uma explicacdo primorosa:

O orixa que da visdo, o pai ou a mae-de-santo so faz ajudar a enxergar.
N&s, aqui, zelamos dos orixas das pessoas, a gente da luzao orix4, lava
0 oju do filho-de-santo para clarear o que eles veem através de Deus e
0s orixas deles e dar aquela instrucéo de sabedoria aos orixas para
eles poderem agora ter a vida deles junto daquele filho de santo.

(Gegeu)

Embora a relacéo entre as pessoas e suas entidades se estabeleca muitas vezes a
partir de seus dons particulares, o trabalho de modelagem desses €l os também passa pela

mediacao de um “especialista religioso”. Vejamos melhor: 0 orixa que da visdo. O dom
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— amediunidade — € oferecido pelo orixa a pessoa em um momento apropriado, como
vimos ocorrer no caso de Mae Dionisia. Embora ela ja tivesse o dom de trabalhar com
seus santos durante anos, nada via nos buzios, sendo preciso que lansa limpasse suas
vistas paratal, ou em outras palavras, que elalhe concedesse 0 dom davisdo. Entretanto,
mesmo sendo 0s orixas 0s responsavels por oferecerem o dom a seu filho humano, o pai
ou a mae-de-santo sb faz ajudar a enxergar. Ou sgja, avisao ou o dom ndo sdo categorias
estanques, ja definidas, mas sim, for¢as manipulaveis nas quais o0 pai ou a mae-de-santo
sabem e podem potencializar, dando luz ao orixa, quando, por exemplo, lavam o oju (o
olho) do filho de santo para clarear sua visdo. Gegeu nos ensina como dom e iniciacao se
entrelacam e funcionam cooperativamente, ao invés de serem categorias conflitantes, uma
vez que, embora a afinidade e arelacdo entre a pessoa humana e sua rede de entidades se
estabelecam a partir do dom, algumas atividades produzidas pelo terreiro fortificam
relacdo. E preciso que o adepto reconhega a presenca do orixa e aprenda a controlar o
corpo quando eles descem ou sobem. Esse processo inicia, marcado pelo
desconhecimento e mesmo pelo desinteresse em relacdo aos assuntos do candomblé, ndo
raro € marcado por constrangimentos causados pelas entidades, como em um episddio
gue Roque perguntou a Mé&e Dionisia o quanto ela queria (em dinheiro) para que
suspendesse® Crispim, seu eré. Nesse mesmo instante, Crispim desceu em Roque
chorando, Ihe dando vérios tapas na cara por conta do desaforo que ele haviadito e deixou
o recado: Roque teria que ser mais grato a ele e aos santos que o acompanhavam, teria
que se esforcar para andar na linha?® deles, e sb assim as coisas se gjustariam com mais
facilidade em suavida

Ao longo desse processo de aprendizagem, que ocorre durante o desenvolvimento
no santo, o fortalecimento da relacéo pessoa-entidades fornece conhecimentos que vao
sendo deixados na memoria das pessoas pelos seus santos. Como quando a pequena

Dionisia recebia sua lansd ainda na casa de seu pai e a santa prestava atendimentos a

2 Suspender aqui significanegociar com os orixas e demais entidades o seu af astamento temporario daguela
pessoa. Esse procedimento é muito comum, principal mente quando o médium é uma crianga, como ocorreu
com Mé&e Dionisia. Ao ser iniciada para lansd aos seus doze anos de idade, seu pai de santo percebeu que
junto de sua santa de cabeca haviam outras muitas entidades que a pequena Dionisia trazia em seu enredo
e, devido a sua poucaidade, achou por bem suspendé-las durante um tempo, para que Dionisia as recebesse
quando estivesse fortalecida e com mais tempo de santo.

26 Andar na linha. Essa frase me foi dita algumas vezes por M&e Dionisia e alguns de seus filhos de santo.
Penso que ela se refere tanto a seguir o que os orixas, caboclos, erés, exus e eguns orientam, €, por isso
mesmo, conseguir, por meio dessa obediéncia, um canal de aproximac&o da energia que passa a circular
entre as entidades e seus filhos humanos, isto €, passam a compartilhar axé.
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guem precisasse. lansa dizia tudo o que o consulente precisava, fosse um cha de ervas
paratomar, fosse um banho ou um trabalho mais complicado.

Nessa época Dionisia ainda era uma crianga e ndo possuia, portanto, O
conhecimento de todas essas informacdes. As ervas e demais elementos curativos, foram
lhe sendo transmitidos por lansd ao longo de sua trgetéria. Este processo de
aprendizagem através da relacdo pessoa-entidades pode ser vislumbrado, também, por
meio do caso de Eliane, gue me contou da apari¢éo de sua Oxum em sonho, em uma
ocasi&o em que se sentiamal, com fortes dores no corpo. Oxum apareceu paralhe ensinar

um banho de ervas com o intuito de afastar o mal-estar.

E importante pontuar que esse saber, no entanto, N&o se processa apenas nadiregao
das entidades que transmitem o0 ensino ao aparelho; orixés, exus, caboclos, erés e eguns
também adquirem conhecimentos com o passar do tempo e o estreitamento do vinculo
com a pessoa por meio do trabalho no santo. Percebemos esse fato atraves, por exemplo,
de um xiré que ocorreu na casa de Gegeu com o intuito de ensinar as dangas aos orixas

de algumas de suas filhas de santo.

Dia 24 deabril de 2016. Gegeu me convidou parair asua casa parauma pequena
obrigac@o que daria aos Caboclos. Comecaria cedo. Infelizmente ndo pude ir de manha
bem cedo, mas ele me permitiu chegar um pouco mais tarde. Quando cheguei, Gegeu
estava tratando uma galinha no quintal. Estavam j& todos dispersos, conversando em
grupos, a matanca ja havia sido finalizada. Me juntel na conversa de Roquinha e Eliane.
N&o sei exatamente como o0 assunto chegou em Exu. Roquinhadisse que nas poucas vezes
gue M&e Dionisia permitia tocar para eles, vinha sua Cigana, que logo era suspensa por
sua mae. Mé&e Dionisia tem certo receio para com o0s Exus. Roquinha fica triste que sua
Cigana ndo possa dancar muito no terreiro, e me disse gque certa vez sonhou com uma
grande festa que ela fornecia para os Exus no quintal de sua casa, com tudo o que eles
tinham direito. Digo a ela que também gostava muito dos Exus e das festas consagradas
a ées. Roquinha ainda contou que um tempo atrés havia participado de uma festa para
Exu na cidade de S&o0 Félix — a cidade que se liga a Cachoeira pela ponte Dom Pedro I1.
La chegando encontrou um Tranca Rua que a abragava muito e dizia que aadorava e que
estaria sempre ao seu lado. Ficamos resenhando sobre as festas de Exus que haviamos
ido enquanto almogavamos e esperdvamos comegar O Xiré.

A casa de Gegeu é bem peguena e estava relativamente cheia nesse dia, s6 com

pessoas que €l e havia convidado, os mais proximos dele. Tuca, irméo de sangue de Gegeu
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€ um dos 0gas que tocam os atabagues na casa de M&e Dionisia. Nesse diatocava na casa
de Gegeu. Na roda estavam Gegeu, Joana, Cristing, Cristiane, Dan e Eliane. Gegeu e
Eliane na frente apresentando a Joana, Cristina, Dan e Cristiane 0s passos enquanto elas
ainda ndo haviam incorporado. Estava no sofa, sentada ao lado de Jacqueline (Jacque)
filhamaisvelhade Eliane, e de Maria, filhade Nazinha. Gegeu olhou paramim e Jacque,
pediu que tomassemos um banho de amassi no quintal, que ja estava preparado,
pegassemos uma roupa de ragdo no quarto e voltédssemos, porque ele iria precisar de uma
gjuda nossa nesse dia. Assim fizemos. Quando retornamos a sala, onde acontecia o xiré,
os caboclos de Joana, Cristina, Cristiane e Dan ja haviam descido emterra. O Boiadeiro
de Cristina era forte e conversador, o caboclo de Joana se aproximava de todas as
mulheres que estavam no ambiente para lhes fazer uma cantada e chamar para sambar
com ele naroda, o de Dan eralindissimo, dava consel hos aos presentes e tinhaumalonga
gargal hada enquanto o caboclo de Cristiane era mais recluso, tinha uma cara fechada e
erade poucas palavras. Ficamos um bom tempo dancando sambade roda.com os caboclos
até o momento que Gegeu pediu para eles se despedirem de nés pois ele iria ensinar aos
orixéas de seus aparelhos o0 pé de danca, coisa que ele ndo precisava ensinar aos caboclos,
ja que como disse: esses ja nascem prontos! Nao tem precisdo de ensinar. Os caboclos
discursaram bastante, agradeceram o samba e a todos que dancaram com eles. Gegeu
passou a suspendé-los. Logo que o caboclo de Dan foi embora, ela passou a se sentir
muito mal, a incorporacéo havia sido muito forte. Gegeu pediu a mim e a Jacque que
cuidassemos dela enquanto ele e Eliane suspendiam os outros caboclos. Passado pouco
tempo, comeca a tocar novamente, dessa vez aos orixas. Gegeu pediu que eu e Jacque
também toméassemos parte daroda, Eliane me olhava de canto de olho e dava boas risadas
com aminhafatade pé de danca. Logo comecaram a descer 0s orixas que iriam aprender
adancar: chegou alansa de Dan, a Oxum Opara de Joana, a Oxum de Cristinae o Oxéssi
de Cristiane. Todos dancaram, Gegeu acompanhava cada um e lhes ensinava 0s
movimentos. Era bonito de se ver.

* k%

Ter visdo no candomblé é ter um dom. Dom intrinsecamente ligado as proprias
entidades do adepto, umavez que € através das forgas dos Orixas, Caboclos, Erés, Exus
e Eguns que o adepto acanca a capacidade de ter visdo ou vidéncia. A visdo aqui é

entendida como uma capacidade de captacdo visua e somética que excede 0 meramente
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visivel. Me explico através de uma metafora: Oxossi, orixa de frente de Roque, durante
muito tempo, quando descia emterra através do corpo de seu filho, ndo dancava. Passava
todo o tempo se escondendo, agachado, esguivando-se no pagodd. Oxossi € o rel da caga,
sabe que para conquistar sua presatem que sefazer invisivel, ou sgja, sefazer oculto para,
ai sim, dominar sua caca. No candombl €, o que guardarelagdes com o invisivel, ou o que
€ oculto damaioria, ocupa uma certa centralidade, que conduz os adeptos a prética de ver
adém do que esta imediatamente dado aos olhos (Rabelo, 2015). Peguemos, como
exemplo, um diade sessdo de mesano Oia Mucumbi para pensarmos sobre essa quest&o.

Dia 17 de novembro de 2015. Hoje fui informada por Gegeu ao telefone que
havera sessao de mesa no terreiro, caso as dores de Mae Dionisia permitam. O avancado
daidade e as fortes dores que sente no corpo por vezes aimpedem de realizar as sessdes.
Nessa mesma ligacdo, Gegeu me falou da necessi dade que eu tinha de fechar meu corpo,
para poder passar tranquilamente pelas encruzilhadas, disse ele. A cidade e suas
encruzilhadas sdo habitadas por muitos eguns e, caso a pessoa esteja com Seu corpo
aberto, pode sofrer suas influéncias e sentir-se muito mal. Fazia-se necessario, diziaele,
gue eu passasse por uma limpeza de corpo. Combinei que pensaria a respeito e logo lhe
dariauma resposta. Pediu ainda que eu avisasse sobre a sessdo as minhasvizinhas: Maria
e suas irmas, que sdo presencas constantes em dias de sessdes e durante as festas publicas
do terreiro. Sdo filhas de Nazinha, a mée-pequena do Oi4 Mucumbi. Nazinha € uma
senhora ja bastante idosa que anda bem adoentada, 0 que a impede de comparecer ao
terreiro. Logo apds dedligar o telefone, dei o recado a Maria. Pouco tempo depois, Aislan
apareceu em minha casa. Estava angustiado. N&o estava se sentindo muito bem. Disse a
ele paratomar um banho para podermos subir juntos ao terreiro a noite, ja que a sessao
poderialhe fazer bem. Assim fizemos. Quando deu cercade vinte horas fomos em direcéo
ao terreiro, ambostrajando branco: Aislan com suas contas (Oxum, lansd, Obaluaé, Ogum
e Ox6ssi) e eu com a conta de Ogum que Gegeu me presenteou certo diaem que o gjudei
com alguns afazeres no terreiro. A noite estava muito bonita, lua minguante, apenas o
“filete” dela no céu, que se apresentava quase sem nuvens e todo estrelado. Saindo do
Caquende em diregdo a Faceira nos encontramos com algumas pessoas que também se
destinavam ap Oia Mucumbi, nos cumprimentamos e prosseguimos com a caminhadaem
direcéo ao terreiro. Subimos as longas escadarias até o pagodd. O terreiro ainda estava
vazio, havia um filho-de-santo sentado do lado de fora do pagodd, no ato das escadas,
olhando em siléncio o rio Paraguagu correr e avistando a Pedrada Baleia, vistosa, bem a

sua frente. Nos viu chegando, lancou seu olhar agueles dois corpos ofegantes que
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acabavam de subir o Ultimo degrau e nos disse: E dificil chegar aqui, mas quando chega,
vale a pena. Concordamos acenando com a cabega, pedimos licenca e adentramos o
pagodo.

Eraaprimeira sessdo de mesa que eu iana casa de Mae Dionisia. SO havia visto
0 pagodd em dias normais do cotidiano do terreiro ou em dias de festa a algum orixa.
Durante as festas consagradas aos orixéas, o pagodd € todo enfeitado, normalmente nas
cores do orix4, abarcando um conjunto de detal hes que nos chama a atengédo. O pagodd é
um grande sald em formato retangular, com longos bancos de madeira encostados em
duas de suas paredes, que por suavez, sdo enfeitadas com diversos quadros com imagens
de santos catdlicos, orixés e caboclos. Os longos bancos costumam acolher os visitantes
em diasdefesta e de sessdo de mesa. Do lado esquerdo de quem entrapelaportaprincipal,
no canto entre duas paredes, fica o altar, quando em dias de festa e sesséo € adornado
com ailuminacéo de piscas-piscas, destacando, dessa forma, a grande imagem de Santa
Béarbara

Em dias de festa publica aos orixés, bem ao centro do saldo, vé-se um pedaco de
piso quadrangular diferente do restante do piso que compde o chdo do pagodd. Ali esta
plantado o axé dacasa. Os filhos recém-chegados ao terreiro se dirigem, depois de terem
tomado o banho e vestido os trgjes brancos do candomblé, a essa parte do centro do
pagodo. lads batem a cabeca no chéo, deitados, enquanto ebomis, equedes e ogas tocam
os dedos da mé&o no chéo, levando-os em seguida a cabega. S6 ap0s todos os filhos-de-
santo baterem cabega no axé da casa que a festa comega. A vista desse pedaco de chéo,
como indica Rabelo (2015) sugere uma camada ndo vista, subterrénea, onde forgas estdo
concentradas. O ch&o come. Por ocasido da abertura de um novo terreiro esse ponto
centra do barracdo é cuidadosamente preparado, sendo oferecidos um conjunto de
elementos que formam o axé particular de cada casa.?’

Em dias de sessBes de mesa, uma mesa comprida € posicionada ao centro do
pagodd, impedindo a visdo dessa parte t&o importante do terreiro. O movel é composto
por dois largos bancos de madeiranas laterais, uma cadeira simples em umadas pontas e
uma poltrona de madeira bem trabalhada na outra — lugar destinado a dona da casa. A
mesa € ornamentada por um vistoso pano branco, um jarro de manjericéo branco florido
e cheiroso ao centro, oito velas brancas e oito copos d”agua colocados afrente dos lugares
a serem ocupados pelos integrantes do terreiro. Todos os filhos-de-santo est&o sentados

27 A dissertacdo de Lucas Marques (2016) traz uma descri¢do minuciosa da abertura de um terreiro e da
consequente preparacdo do axé da casa.
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em esteiras, posicionadas rente ao chéo e préximas ao atar de Santa Barbara. Estéo todos
em siléncio. De dentro da casa, por uma porta que da acesso direto ao pagodd, chegaM&e
Dionisia. Primeiro vejo apontar sua bengala. Reparo atentamente seu caminhar, bem
devagar, direcionando seu olhar sempre para 0 chéo. Seus cabelos brancos e crespos
estavam amarrados em trancas nago rentes a cabeca. Com bastante calmachegaapoltrona
destinada a elanamesa. Passa um longo tempo arrumando avela que estavanasuafrente,
pensando no lugar exato para deixa-la. Tira suas contas do torso e as coloca em volta do
seu copo d"&gua e de sua vela branca. Lena, filha de sangue e de santo de Mae Dionisia,
entra no pagodd e comeca a acender as outras sete velas que estdo na mesa. Nesse
momento, M &e Dionisia observa atentamente cada filho seu que esta sentado nas esteiras.
Convida aguns a ocuparem os espacos a mesa. Quando jé estéo todos aocados, ela pede
a0 Roque para apagar as luzes, deixando somente umaluz difusa acesa. Feito isso, Roque
se direciona a mesa, senta-se na cadeira da ponta, que fica de frente para a poltrona da
dona da casa.

Mae Dionisia, com voz baixa, cansada e calma, da inicio a sessdo. Pede licenca
a0s santos catdlicos, aos orixas, aos inquices e aos espiritos de luz. A cada pedido de
licenca rezamos um pai nosso e uma ave-maria. Findados todos eles, M&e Dionisia puxa
algumas cantigas aos orixas, e é nessa hora que descem em terra seu Ogum Menino e 0s
orixéas de alguns de seus filhos-de-santo. Toda a postura de M&e Dionisia se alterou com
achegada de Ogum. Agquele olhar que antes se direcionava ao ch&o ou percorria pouco o
espaco do pagodd, agora olhava a tudo com muita atencédo. Havia um brilho particular
naguele olhar que observavatudo a suavolta. Um olhar de quem viamais do que o meu
ou o de qualquer outro ali presente fosse capaz de enxergar. Olhava profundamente para
cada canto do pagodd. Ogum levantou-se da mesa com destreza, deslocando o corpo ja
cansado da mée-de-santo pelos quatro cantos do saldo, sem o auxilio da bengala que,
quando M& Dionisia havia chegado, usava. Sua voz também havia se alterado
nitidamente. Havia muita forca naguela voz, estava muito mais alta, audivel. Por vezes,
parava e olhava atentamente para cima, parecendo receber alguns recados, ou se
comunicar com alguém ou algo que, para mim, estava invisivel. Nesse momento em que
lancava seu olhar para o alto. Fazia muitos gestos e mexia os labios muito rapidamente.

Ao percorrer 0 saléo, o olhar de Ogum se encontrou com o meu. Senti um arrepio
forte, sua presenca era muito intensa. Me veio uma vontade inexplicavel de chorar.
Concentrei-me a0 maximo. Ele permaneceu me olhando atentamente — para mim esse

hiato de tempo do olhar de Ogum foi imenso, como se fossem muitos minutos que
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ficamos a nos fitar olho no olho, mas penso que devem ter sido apenas a guns segundos.
Apds um tempo ainda me encarando, puxou uma musica para Nand. Pegou em minha
mao e disse: que todos os orixas te protegam minha filha e Ihe deem forca. Sacudiu bem
minhas maos e quando estava quase indo embora, se deslocando para outro espaco do
saldo, olhou novamente, apontou para os olhos de seu aparelho, abriu-os bem e disse:
abre o olho, filha de Deus. Permaneci sentindo aquela presencaimensa de Ogum durante
um bom tempo. Esse dizer de Ogum Menino, vaedizer, sefez presente, de certamaneira,
em todo o meu trabalho de campo no Oid Mucumbi. Seja através dele mesmo nessa e em
outras ocasifes que nos falamos, ou através de adeptos do terreiro que, sempre que
podiam, diziam que eu tinha a necessidade de abrir meu olho, isto &, de treinar minha
Visd0 com base na desconfianga, uma vez que, para eles, por vezes, eu era “abobalhada”
e acreditava muito facilmente nos outros. Tanto o Ogum de Méae Dionisia quanto meus
amigos do terreiro salientavam que eu deveria aprender a ver no modo da suspeita.
Deveriatreinar minha atencéo na busca por conexdes ndo identificadas a primeira vista:
como a possibilidade de ser alvo de feitico ou de um mau-olhado, por exemplo. Eraum
chamado que davam para que eu praticasse e aprendesse a ver 0 que ndo estava dado
imediatamente. Eu deveria pegar visdo, isso €, estar conectada aos pressentimentos de
influncias que escapam a visdo ingénua. Por isso Gegeu ao telefone me disse da
necessi dade que eu tinha de realizar uma limpeza de corpo, para me precaver do atague
de possiveis feiticos, ou como diria Roquinha, para caminhar com mais tranquilidade nas
encruzilhadas de Cachoeira.

Voltando & sessdo: outros orixas desceram nesse dia: lemanja, Omolu e dois
Oguns: 0 Ogum de Rogue e 0 Ogum de Rita. Fiquei impressionada com aforgado Ogum
de Roqgue, era também a primeira vez que o via. Roque é um sujeito timido e amoroso,
sempre que conversamos Ou gque O reparo em seu convivio no terreiro, fico com a
recordacao de seu sorriso no rosto e seu olhar sereno. Seu Ogum € bem diferente dele. A
cara de Roque, quando esta incorporado em Ogum, fica bem fechada, extremamente
séria. Seu olhar é firme e desestabilizador, como se nos lesse de uma forma que nem nds
mesmos damos conta de fazé-lo. Extremamente energético, quando chega corre e pula
por todo espago do pagodd. Nesse dia, ele descarregou todos 0s presentes com algumas
folhas em suas maos, entre el as as famosas espadas de Ogum. Depois do descarrego feito,
0 Ogum Menino da dona da casa falou bastante aos presentes e disse que, embora o
aparelho (a Mae Dionisid) se encontrasse muito cansada de corpo, sua alma estava

descansada, e disse ainda que ele permaneceria vindo a0 ganzua sempre que Zambi
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permitisse. Apos essafala, chamou Aleluia, filha de sangue e santo de Mé&e Dionisiaelhe
disse que ndo era para ela dar ouvidos e nem propiciar falatérios, orientando-a a confiar
em seus orixas. Nesse momento, ela virou em seu Oxaluféd. Segundos depois, Roquinha
e Gegeu também viraram. A sensacdo que tive foi que algo importante estava
acontecendo ali, como se alguma desavenca dos aparelhos estivesse sendo resolvida
nesse momento por seus orixas. Eles se cumprimentaram e dangaram juntos. Depois de
um tempo, Ogum Menino chamou os orixas para subirem, se despediu de todos, subiu
também e findou-se a sessdo.

O episodio narrado acima nos revela algumas questdes interessantes entre ver o
que estd dado e ver o que esta oculto. Haviam, para todos os que estavam presentes na
sessdo, muitos elementos que penetravam os sentidos e despertavam o olhar, desde os
muitos detalhes que compunham o pagodd naquele dia (a mesa, as flores, as velas, os
copos d’agua, etc.) até a presenca dos orixas nos corpos de seus filhos humanos. Sobre
isso, € interessante notar que emerge um outro tipo de visibilidade, uma visibilidade em
que o plano invisivel incide concretamente hacena, umavez que, mesmo gque N&o Vejamos
a “imagem” da entidade a nossa frente, notamos sua agdo sobre o corpo dos rodantes,
“como o vento que, ao atravessar a vela de um barco, torna-se visivel em sua
invisibilidade e confere ao barco algo de seu poder” (Brasil, 2016:25). Percebemos, além
disso, o entrelagar entre os planos visivel einvisivel também através daligacdo de Ogum
Menino que, ao olhar para cima, se conectava fortemente com o invisivel, ou mesmo na
tensdo dos aparelhos Aleluia, Roquinha e Gegeu que se resolveu — ou houve atentativa

de seresolver — no plano invisivel, pelos seus orixés.

% %k %

Diana Espirito Santo (2010:513), em sua etnografia sobre o espiritismo cruzado
em Havana, chama atengdo a algo extremamente rel evante para 0 nosso contexto: osguias
(os muertos), “se transformardo numa extensdo do médium no mundo, nos seus olhos,
assim como ele sera o referencial material dos espiritos, o corpo e a mente que lhes dara
ocasido de desempenhar suas tarefas.” Nessa relacdo, os corpos humanos nio sdo
repositério somente de uma consciénciaindividual, mas também o aparelho por meio do
qual as entidades se fazem presentes em algumas situagoes.

Roque, a respeito da relacdo que se desenha entre as entidades e o médium, nos
diz:
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[O orix& é um vento que tem o poder de tomar toda a minha mente e
governar meu corpo. Nao vejo mais nada. E €le € um vento, né? Se
quiser, se transforma no que quiser. Oxdssi, por exemplo, pode se
transformar aqui em um cavalo, como lansd tem o poder de se
transformar em um budfal o, porque el es sdo ventos. E a manifestacao de
um Orixa é coisa muito forte. E um espirito estranho ocupando nosso
corpo. Meu espirito esta o tempo todo acostumado em estar em mim,
né? De repente vem um outro espirito ocupar meu cor po também, entao
0 meu tem que se afastar para o Orixa me tomar. Por isso nossa carne
reage, treme, nosso coracado dispara. A genteficatonto, ndo se domina,
€ uma forca estranha. (Roque)

Ainda sobre essarelacdo, Eliane me diz:

A sensacdo € como se aquele corpo ndo fosse meu, se tivesse alguma
coisa além do meu corpo. Snto minhas méos trémulas, as pernas
trémulas, a mente longe. E sente o corpo leve, uma sensacéo da
esséncia do Orixa no corpo, depois que ele sobe. Fico com uma paz
muito grande. Mas eu ndo gosto muito de virar porque eu ndo veo
nada. As coisas acontecem e eu ndo veo, queria ser equede. E quando
¢ festa de Eré entédo? Oh misericordia, quando tu vé, estd com a mao
toda suja, a boca suja, toda acabada. (Eliane)

Durante a incorporacéo dos orixas no corpo de seus filhos humanos, muitos
rodantes me rel ataram que sdo tomados por compl eto por seus orixas e demais entidades,
envoltos em uma sensagaéo que os leva para longe e Ihes impossibilita de verem o que
ocorreu depois que o orixa desceu emterra por meio do seu corpo. A reclamacdo, entre
os rodantes, em ndo saberem o que aconteceu nas festas, umavez que foram tomados por
Seus orixas, € constante. Por vezes, nas resenhas, torce-se para que o orixa demore em
vir, para que os rodantes possam, ao menos, apreciar um pouco as festas de seu terreiro.
Diante dessa reclamagéo, mas ndo necessariamente por contadela, Paulo, um ogada casa,
passou a filmar todas as festas que ocorrem no Oia Mucumbi. S8o bastante esperadas
pel os adeptos essas filmagens feitas por Paulo, principalmente por agqueles que estavam
de corpo presente nas festas, mas que ndo puderam ver o seu desenrolar. Muito
regularmente, alguns adeptos se relinem para assistir as filmagens. Participei de agumas

dessas sessdes ha casa de Gegeu, como arelatada em seguida.
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30 de outubro de 2015, Sexta-feira. Combinei que iria encontrar Gegeu no
terreiro as dez horas da manha para fazermos uma entrevista sobre sua trgjetéria no santo.
Cheguel no horario marcado. Leninha me informou que ele ainda ndo havia chegado,
tinha ido até Feira de Santana comprar algumas coisas para o terreiro e pediu que
esperasse. Fico na sala conversando com Méae Dionisia e Leninha enquanto aguardava
Gegeu. Comega a chover forte. Reparo aimagem bonita do rio Paraguacu da sala da casa
de M&e Dionisia, naquele dia cinzento. Tinha um cheiro bom de terra molhada no ar.
Passa-se um tempo, chegam de carro no pé da escadaria Gegeu, Roquinha e Anténio,
companheiro de Roquinha. Desco para ajudéa-los com as compras. Gegeu trazia um bode,
que, de acordo com ele, em Feira era mais barato do que se comprasse em Cachoeira.
Depois de descarregarmos as compras, fomos tomar um café na casa de Roquinha. Gegeu
me pediu para gravarmos a entrevista depois do amoco, pois tinha a necessidade de
organizar alguns afazeres, ja que, no dia seguinte, chegaria uma pessoa parafazer o bori
em sua casa. Me pediu ainda para gjudéa-lo com al guns desses af azeres, aqueles nos quais
eu poderia colocar a méo.

Gegeu me convida a ir com ele ao espaco verde do terreiro que, na realidade,
ultrapassa 0s seus limites. Subimos uma escadaria nos fundos da casa de Mae Dionisia
parauma parte ainda mais alta que nos leva, por suavez, para onde passava o famoso rio
do Alto da Levada, muito importante para o povo de santo da cidade, principalmente para
os terreiros que se concentram nessa regido: o terreiro de Mée Dionisia, 0 Oid Mucumbi;
o terreiro dafinada Guaiaku Luiza, o Rumpame Ayono Runtélogi e o terreiro Inzo Nkosi
Mukumbi Dendezeiro. Sou tomada pela beleza daguele lugar e, quando verbalizo isso a
Gegeu, ele, no entanto, me orienta atomar certo cuidado, pois ai, justamente por ser um
lugar de muita energia, também era um lugar perigoso, muitos ebds — para 0 bem e para
o mal — eram despachados ai. Gegeu vai caminhando nafrente, colhendo algumas folhas
que usaria para 0 banho de amassi da pessoa que seria borizada®®. Pegamos plantas
relacionadas a Oxala, a Nana e a Oxum. Por fim, depois de colhermos as folhas, quase
chegando no portdo que daria acesso ao terreiro de Mae Dionisia, Gegeu se agachou em
siléncio e disse que estava esperando um menino passar com alguns galos: iria negociar
com ele avendados mesmos. Ficamos em siléncio, ambos agachados, esperando os gal os.
Logo avistamos um menino magro se aproximando com dois galos nas méos. Este se

desculpou pela demora e logo disparou a tecer os mais variados el ogios aos galos que

2 |sto é, que passaria pelo procedimento do bori, quejafoi detalhado em outra nota de rodapé.
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pretendia vender ao Gegeu. A cada e€logio que o menino realizava, Gegeu rebatia,
tentando diminuir o preco dos galos. Depois de um longo periodo de negociagéo,
descemos as escadarias, Gegeu segurando as folhas e eu os dois galos.

Depois de prendermos os galos, fomos para sua casa e ficamos em sua sala-de-
estar conversando. Logo que chegamos, Gegeu me passou um fio de nylon e um pote
cheio de migcangas, que virariam as contas da pessoa que seria borizada no dia seguinte.
Enquanto eu passava, com muito vagar, as mig¢angas no fio, Gegeu envolviaalguns acacas
nas folhas de bananeira. Chegou em sua casa, Dinha, uma antiga filha-de-santo de Méae
Dionisia, filhade lemanja. Gegeu pediu a Dinhaque se juntasse ands e passasse amacerar
as folhas que haviamos colhido para 0 banho de amassi da garota. Enquanto
trabalhavamos, todos na sala, Gegeu colocou no dvd o registro de uma festa de Nand, que
havia acontecido no terreiro de sua avo ha alguns anos. Gegeu, Dinha e eu davamos boas
risadas ao vermos natela varios de nossos conhecidos muito mais novos ali. Reparamos
nas pessoas que tinham envelhecido nitidamente e naguelas que sofreram poucas
mudangas. Comegou atocar para Oxum e vimos que Dinha, naquelafesta, ficou irradiada
com aenergia de Oxum. Gegeu pausou o dvd nessa parte, levantou-se do sofarindo alto
e passou aimitar o corpo de Dinhairradiado. Gegeu logo disse: “Esta vendo Dinha, vocé
cuida de sua lemanj4, dona da prata, mas minha avé me disse que vocé também tem uma
Oxum, a mulher do ouro. Cuide dela, mulher, ela pode |he dar muita coisa”. Dinha,
assustada com a possibilidade de assumir mais um compromisso, logo desconversou:
“gue nada Gegeu, estou bem do jeito que estou ™.

Continuamos assistindo afesta, ali, natela. Roquinha, Anténio e Joelson estavam
chegando na casa de Gegeu e logo se juntaram a nés para assistirem também. Todos
comentavam das Oxuns que dancavam nafesta. Lembro-me que Roque, Joelson, Gegeu
e Eliane estavam virados com Oxum. Cada umacom seu jeito proprio, como disse Gegeu.
Algumas mais velhas, outras mais novas, cada uma tinha ligagdes com diferentes orixas,
puxavam um pé de danca diferente um do outro. Uma musica que servia para uma delas,
ndo serviaparaaoutra. Quando a Oxum de Joel son deu run?®, Gegeu logo passou aimité-
la na sala, rindo muito. Joelson ria envergonhado e disse que gostava e ndo gostava de
ver 0s videos, pois por mais que gostasse de poder ver as festas, ndo gostava de ver-se

incorporado. Achava estranho.

2 Rum é quando se toca o ritmo especial para o Orixa dancar, normalmente adornado com suas roupas e
seus objetos.
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Os videos das festas do Oida Mucumbi sdo dispositivos que os rodantes podem
acessar para conseguirem ver as cerimonias que, mesmo tendo estado presentes, ndo
puderam ver devido a presenca dos orixés e demais entidades em seus corpos, ja que
cederam seus olhos as suas entidades. O filme, entretanto, € uma composicdo parcia da
festa, uma vez que a filmagem é filtrada pelo olhar de Paulo, que seleciona as cenas e
momentos da festa que ganhar&o destague no video, enquanto tantos outros terminardo
por tornarem-se tangenciais. E interessante notar no entanto, que as filmagens acabam
sendo incorporadas como praticas de aprendizagem no terreiro. Tanto nessa quanto em
outras ocasides em que assisti as festas, 0s presentes animavam-se ao assistir o xiré e
passavam a dancar e aimitar 0s orixas enquanto a televisdo nos mostrava os préprios pé
de vento dangando.

Me explico: entre meus interlocutores do Oia Mucumbi é dito muitas vezes que
as entidades sdo pé de vento. Certa feita, um tanto envergonhada por ndo compreender
muito bem quando me diziam isso has conversas que tinhamos, perguntei a Rogque o que,
afinal, eraum pé de vento:

Os orixas sdo pé de vento. Nao sb os orixas, mas todas as entidades.
Por que vento? Ninguém pode pegar um orixa, ninguém pode pegar o
vento. Na mesma hora em que estdo aqui, estdo ali. SAo espiritos que
estdo em tudo quanto € lugar. Podem estar assentados na Africa, mas
onde vocé estiver, eles estdo ali te vendo. Vento! Vento esta em tudo
guanto é lugar ao mesmo tempo! (Roque)

Essa associacdo me parece riquissima, afinal, na grande maioria das vezes, nés
ndo vemos diretamente 0 vento, mas sentimos sua presenca pelo que ele causa ap N0sso
COrpo e as coisas anossa volta: por vezes de maneiraintensa e outras mais brandas. Além
disso, de formamais rara, 0 vento pode tornar-se visivel: quer sejaem um furacdo ou em
um ciclone. O mesmo ocorre com 0s orixas, que, embora atuem namaior parte do tempo
em um plano invisivel, podem se materializar®® quando necessario.

Ao compreender que as entidades estdo em toda-parte-ao-mesmo-tempo, como 0
vento, me peguei pensando sobre como deve ser 0 sistema de percepcdo dessas entidades.

Ao conversamos sobre essa questdo, Roquinha me contou a seguinte historia:

%0 Falaremos da materializagdo dos Orixas, que meus amigos chamam de aparicdo, com mais detalhes ao
longo deste fio, ainda.
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Quando orixa pegava maméae, era eu guem tinha que pegar a santa
dela, mesmo pequena, com meus cinco para seis anos de idade. Eu
levava ela para dentro do quarto, trocava sua roupa, botava um cabelo
postico e por cima do cabelo, colocava uma coroa. Eu era tao inocente
gue pegava a lansd de mamée, passava compacto no rosto e dava um
espelho para ela se olhar. Desde quando precisa dar espelho a um
orixa? Nao precisa. Orixa vé sem espelho ou com espelho. Eles véem
sempre. E eu ndo tinha nog&o, ndo tinha juizo porque era muito nova.
E dai eu ia e dava a méo a lansd Menina do Reino das Aguas Claras,
gue é muito menina e anda devagar. Eu achava que €ela, depois de
arrumada, ndo ia sair do quarto porque estava empolgada com a
roupinha e, com a minha inocéncia, dava minha méo a ela e a levava
até a sala e mandava todo o povo bater palma para aplaudir €ea,
porgue €la estava bem vestida. Aquilo, para mim, era a melhor coisa
do mundo. Ficava muito radiante emver a lansa de maméae arrumada,
dancando, alegre e satisfeita. Quando ela acabava de dancar, ia
embora e eu saia correndo para tirar logo aquelas coisas de cima de
mamae para ndo abafar. Limpava o rosto dela, chamava mamae, dava
agua, e mamde vinha em s e comegava a festa toda de novo.
(Roqguinha)

Roquinha me ensinou que a lansi de M&e Dionisia e todos os orixas e demais
entidades possuem sensacdes ou facul dades desconhecidas por nés. veem e ouvem coisas
gue nossos sentidos limitados ndo nos permite ver nem ouvir. Mas, ab mesmo tempo em
que lansd Menina é a guia, 0 mapa e a visao para o plano do invisivel a M&e Dionisia, a
lyalorixa também € a extensdo de lansd Menina e das demais entidades no mundo
material. Nesse sentido, em consonancia com o relato de outros pesquisadores (Carval ho,
1994; Neto, 2012; Birman, 2005), as entidades tém, ao serem recebidas, a possibilidade
de experimentar a corporalidade e acrescentar novas dimensdes a ela, mostrando, a partir
daposturacorporal, como sua presenca altera as condi¢des do corpo de seu filho humano.

Podemos dizer, de maneira geral, que os adeptos do Oia Mucumbi percebem a
atuacdo dos orixéas de trés formas principais: pela incorporagdo, como ja relatado; pela
irradiacéo e pela aparicdo. Roque, ao me explicar sobre essas trés formas, comenta a
diferenca entre estar incorporado e estar irradiado:

As vezes as pessoas confundem. Tem a irradiagdo e a incorporagcao.
Quando vocé incor pora vocé ndo vé nada, vocé ndo sabe de nada, vocé
faz tudo, come, bebe, apanha, bate... faz coisas que vocé jamais acha
gue vai fazer, vocé ndo sabe de nada. SO vai saber se alguém contar a
vocé. Mas a irradiagdo ndo. Na irradiacdo vocé vé, fica na sua
consciéncia 0 que vocé eta fazendo. Vamos supor uma irradiacdo
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aqui: vacé chega aqui em minha casa, sente aquele arrepio, fica meio
tonta, vocé estd irradiada. (Roque)

A irradiagdo consiste em um fendbmeno mais sutil da manifestagdo das entidades
no corpo de seu filho humano. Ou, como dira Bianca Arruda Soares (2014: 62), em
excelente tese de doutoramento sobre algumas casas de religido afro-brasileira em
Belmonte/BA,

Pode-se dizer que se mantém o estado de consciéncia, aindaque eventos
incontrolaveis sucedam com o aparelho. Se virar no santo € a maneira
mais plena possivel de esses seres se apresentarem na matéria, a
irradiacdo é como um estagio anterior: umamaneira de ser afetado pela
presenca desse outro que propaga seu raio de influéncia ao redor, sem,
no entanto, ser tomado compl etamente por essa presencga, como ocorre
guando se esta virado/a. Mas a pessoa que esta irradiada pode virar no
santo, a depender da intensidade dessa presenca ¢ da “abertura” de
guem estairradiado.

E interessante notar que o que provoca a irradiagdo pode variar: um cheiro, um
sonho relatado, a fala de alguém sobre determinada questdo, um pressentimento; enfim,
uma diversidade de acontecimentos capazes de provocar no sujeito irradiado ateracoes
relevantes e bem reais. Lembro-me de uma tarde em que conversava com uma amiga,
filha-de-santo do terreiro de M&e Dionisia, e ela me contou que estava sofrendo muito,
sentido a influéncia (airradiacéo) dos escravos de seus santos. Essa influéncia se dava
principalmente quando elaingeria bebidas alcdolicas. Tornava-se agressiva por qual quer
Coisa, passando a brigar bastante com seu marido em casa, e também na rua, justo ea,
que prezava pela discricdo e que sempre foi tdo diplomética com todos. Perguntei-lhe o
gue era necessario fazer para que essa irradiacao cessasse. Ela disse que, além de estar
irradiada, passou recorrentemente asonhar com el es e em todos esses sonhos el es davam
a ela a visao de que era necessario que eles fossem assentados. Embora minha amiga
fossefeita, seus escravos ainda ndo haviam sido assentados. E airradiacéo constante era
fruto da cobranca deles por seus assentamentos.

Esse episodio nos revela a relacéo dubia que se estabel ece para com os Exus dos

orixéas, mais conhecidos pelo linguajar do terreiro, por escravos®. Embora considere-se

31 E bom salientar que denominag&o de escravo, embora sgja muito comum entre meus amigos em
Cachoeira, também sofre represdlia. Muitos se incomodam com o termo, preferindo chama-los por
mensageiros, ou mesmo Exu e Exua (caso 0 mensageiro seja uma Pomba-Gira, uma Maria Padilha, entre
outras exuas femininas).
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necessario ter sempre por perto 0S mensageiros da pessoa, alimentando-os
periodicamente, té-los proximos demais, por outro lado, pode ser mal-visto. Outraquestao
que nos chama atencdo € que minha amiga, como ainda ndo tinha o assentamento dos
Seus mensageiros, poderia pensar que a proximidade deles talvez fosse perigosa. Pois
seriam capazes de se alimentarem através de seu corpo, ou mesmo de se aproximarem
para avis&la desse perigo iminente, enquanto ndo providenciasse o assentamento. A
proximidade demasiada com Exu € arriscada: muitos a entendem como uma abertura que
pode trazer desequilibrio paraavida. O idea era sentir suairradiacéo, mas que ela néo
fosse demasiada. No caso de minha amiga, seus mensageiros estavam cobrando seus
assentamentos.

Ao construir os assentamentos, a relacdo entre 0 adepto e seu orixa, nesse caso, a
relacdo entre minha amiga e seus mensageiros, tornaria visivel uma conexdo ja existente,
ou melhor, se fazendo. Isto posto, ndo é coincidéncia que as entidades mais antigas de
um terreiro, aquel as que tiveram seus assentamentos alimentados muitas vezes, sejam as
entidades mais poderosas, visto que sua existéncia ndo se confina apenas ao plano
espiritual. Namedida em que o tempo passa e a rel agdo adepto-orix& assentamento ganha
profundidade, os adeptos vao se tornando mais capazes de ver e agir. Por Ultimo, o caso
acima também nos evidencia a presenca importante dos sonhos na relacéo entre as
entidades e seus filhos humanos.

Os sonhos sdo lugares privilegiados na interacdo entre os filhos humanos e sua
rede de orixas e demais entidades. Por meio dos sonhos a relagdo torna-se cada vez mais
particularizada, mais intima. Na etnografia de Hallowell (1960), entre os povos Ojibwa,
indigenas do norte canadense, o0 mundo dos sonhos de uma pessoa, disseram-lhe, é
precisamente 0 mesmo que o davigilia. Mas, no sonho, o perceberia com outros olhos ou
através de diferentes sentidos e, quando acorda, ap0ls ter experimentado um modo
alternativo de estar neste mesmo mundo no qual atualmente se encontra, esta mais sabio
do que antes. No universo do candomblé, os sonhos também ocupam um lugar de
centralidade e auxiliam as pessoas a estarem mais sabias do que estavam antes. Algumas

falas, que passarei atranscrever a seguir séo bem ilustrativas:

Luisa E os sonhos sdo importantes, ndo é?
Eliane: As vezes tem sonhos que s3o t&o visiveis que, quando conto &
minha méae-de-santo, ela me diz que sdo visdes. Teve uma certa vez, que

eu estava passando por um momento tao dificil da minha vida, que eu
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ndo sabia procurar caminho, o que fazer. Foi quando sonhei com
Oxéssi. Ele me dizia que eu ndo estava merecendo muito, mas mesmo
assm ele me tiraria daquele sufoco. Fiquei impressionada, pois
realmente consegui sair do problema néo sei nem como. Dai dei a
sonhar com ele novamente. Ele me disse: ndo disse que te tiraria
daquele problema apesar de vocé ndo merecer? As coisas sdo certas!
Os orixas nos mostram tanto. S6 tenho a agradecer a eles e pedir que
Deus continue dando forca e luz a eles, né? Sempre acendo uma luz a
eles e pego que me deem orientacdo no gque devo e no que ndo devo
fazer e eles sempre me mostram o caminho certo a seguir.

Luisa: E vocé ja sonhou com sua Oxum?

Eliane: Sonhei com ela poucas vezes. O primeiro sonho foi quando eu
estava saindo da primeira casa que entrei e eu ndo sabia realmente de
gue orixa eu era. Porque para a mae-de-santo de 14, eu era de lansa.
Olha s6 as coisas... como €la colocou |ansa na frente, minha vida ndo
pprosseguiu muito e eu ndo sabia o que fazer. Conversando com Gegeu,
eu lhe disse que queria saber quem era meu orixa, ndo achava gque era
lansd. Ai ele me sugeriu que eu acendesse uma luz, chegasse em
qualquer canto da minha casa e pedisse a0 meu orixa que ele me
mostrasse guem era. Assim mesmo eu fiz. Quando veio a noite, sonhel
com Dionisia, que hoje é minha mée-de-santo, toda no amarelo ouro,
dentro de uma cachoeira, na Levada. Tinha uma agua que descia, mato
de um lado e de outro e ela toda no amarelo ouro. No sonho eu sabia
gue era uma Oxum. Ela estava com umbugqué de flores na méo. Quando
acordei, fui correndo contar o sonho a Gegeu. Ai ele me disse: Ta
vendo? Todo mundo esta vendo que vocé é de Oxum. Foi a primeira vez
gue eu sonhei com meu orixa me mostrando quem era ela. E eu nem
sonhei em mim mesma, mas em Dionisia e eu nem era filha-de-santo
dela quando eu sonhei.

Luisa: Era ela te mostrando quem ela queria que colocasse a mao nela,
nao é?

Eliane: N&o é? E outra vez eu sonhei assim: foi em uma época também
gue eu nunca tinha ido na casa de Dionisia, nem conhecia €la e nem
sabia onde era o terreiro. Nao sabia como era o pagodd, hdo conhecia
as pessoas de |4 e nem os santos que elas tinham. Sonhei que a casa
delaficava no alto, para eu chegar tinha que subir ummorro e sua casa
ficava no topo. Dava um trabalho chegar 4. Umtrabalho horrivel e o
caminho era edreitinho e eu ia sozinha nesse caminho em um
sofrimento t&o grande, chorando, caindo até chegar la. Quando eu
cheguel a porta estava aberta e Dionisia estava sentada no pagodd,
igual como € hoje, e eu nunca tinhaido |4 N&o sabia nunca na minha
vida como era, e ela sentada. E na frente do pagodé tinha aquela Santa
Barbara enorme, aquela mesma quetemla. Tinhamvarias|uzes, flores,
tudo ao redor dela. E Dionisia disse: pode entrar, eu sabia que um dia
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vocé ia chegar e quando eu botava o pé, ao entrar, passava mal,
alguma coisa me pegava que eu ndo sabia 0 que era e quando eu
acordava estava nos bragos de Lena pegquena e Gegeu. E olha, eu
nunca tinhaido na casa de Dionisia, ainda frequentava a casa da outra
méae-de-santo, nunca tinha ido em festa &, e nem nunca tinha visto o
rosto de Dionisia.

Luisa: E quando vocé sonhou viu a imagem dela?
Eliane: Vi.
Luisa: Eeraigual?

Eliane: Igual, igual, igual e aquela imagem de Santa Barbara? O que
mais me impressionou foi a Santa Barbara. Porque quando eu cheguel
|4, eu me bati de frente com aquela Santa Barbara, minha filha! Meu
coracdo gelou quando eu vi ela pela primeira vez. Me arrepiei dos pés
a cabeca. A lagrima comegou a descer, eu pensei: meu Deus, mentira!
E idéntico! Nunca tinha visto uma coisa dessas, olhei para o pagodod
todo, tudo como eu sonhei. Fiquei impressionada. E esse tipo de coisa
gue me leva a ter fé. Como nao ter fé em uma coisa dessas? E quando
eu sonhei com a Oxum, eu nem sabia que Dionisia tinha uma Oxum na
linha dela.

Luisa: E vocé ja sonhou com sua Nana?

Eliane Muitas vezes. Normalmente ela vem em sonho quando tem
alguma coisa na casa de minha madrinha, eu sonho comigo chegando
|4 e ela me pegando. Mas normalmente, quando sonho com €la, é
guando tem algo para acontecer. Como morrer alguém do santo.
Quando alguém do santo esta para morrer eu sempre sonho com ela
me pegando. SAo trés orixas que eu sonho sempre que eu digo que vai
morrer alguém do santo: é quando eu sonho com a minha Nana,
Obaluaé e lansi. E certo! Nunca sonhei com ela me dando os
fundamentos dela, o jeito dela, nada. S6 sonho com ela nessas ocasi des,
as vezes sonho com ela me pegando em uma cova, ou dentro do
cemitério, ai é certo que vai morrer alguém.

Luisa: Vocé acha que o sonho é uma forma de ter o dom, de ter visao?

Roque: O sonho traz, mostra coisas que estao para acontecer. O orixa
de Dionisia mesmo sempre vem em meus sonhos para trazer recados
gue tenho que passar a ela. O Ogum dela. Sonho muito com o que tem
para acontecer, como que tem gque fazer, ele mesmo, 0 Ogumdela, vem
e me diz. Porque as vezes o santo ndo tem a oportunidade de chegar e
conversar, as vezes nao da tempo disso. Ai ele pega a gente em sonho
e mostra algumas coisas. Tenho um contato espiritual muito forte com
minha madrinha. Quase todos os dias eu sonho com ela. Se fico oito
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dias semvé-la, comeco a sonhar, sonhar, sonhar muito. Sempre brinco
dizendo a ela que nem em sonho €la me deixa em paz (risos), sonho
direto que estou de santo na casa dela.

Além dos sonhos e da irradiacédo, temos o fenébmenos da aparicéo. Podemos
compreendé-lo como uma relagédo forte que se estabelece entre a pessoa e determinada
entidade. A intensidade da conexdo é tamanha que a pessoa enxerga a manifestacéo, a
principio invisivel da entidade. Ela se materiaiza. Eliane, por exemplo, costumava ver
recorrentemente, enquanto construia sua casa prépria, um homem negro, todo de branco,
com um chapéu na cabeca, que namaioriadas vezesficavaencostado naentrada principal
da casa em construcdo. Ao chegar por |4 certo dia, seu cunhado viu esse mesmo homem,
tal como descrito por Eliane, de pé, na porta de sua casa, com as pernas cruzadas e um
braco encostado na porta. O cunhado ndo ligou para aquilo e entrou dentro da casa. Foi
entrando e sentindo um arrepio forte. Decidiu entdo voltar parafaar com o tal homem e
ndo o viu mais. Depois da casajafeita, essaaparicdo ndo mais se materializou, passando
a se apresentar para Eliane somente em sonhos. Sempre que ela passa por alguma
dificuldade ele a visita em sonho. Nesses sonhos ele sempre esta em sua porta, |he
protegendo. Quando Ihe perguntei quem era essa entidade, ela disse néo ter certeza,
embora desconfiasse que fosse um Ogum, que descobriu ter ha pouco tempo, em uma
vista que fez com M&e Dionisia. Esse Ogum é heranca de sua avo, ja falecida, que lhe
cobra por ser cuidado. Além dessa aparicao, sempre que anda no mato Eliane sente que
tem entidades que a acompanham. Certavez, disse: dentro do mato € assim mesmo, tem
muita coisa |4 dentro e ndo tem como nao ver. Em algumas dessas incursdes no mato,

Eliane ouviu muitas vozes, mas so via aguns vultos:

Sempre que ando dentro do mato, a imagem que tenho € a de uma roda
de gente, todo mundo conver sando em uma oca, andando atras de mim.
Faz sentido isso, semana passada fui entender que eu era descendente
deindio, fizavista e vi que eu tinha essa parte por conta de minha avo,
a mesma de quem herdei o tal Ogum. Ela era indigena. (Eliane)

As aparicdes, portanto, consistem na materializacdo das entidades, que passam a
ser visiveisa “olho nu”’, como sediz. Ao longo dessa primeiraparte dadissertagdo, minha
intencdo foi compreender como se da o aprendizado da visdo no mundo partilhado por

humanos, orixas, caboclos, exus e erés. Procurei dar destague ao movimento intenso de
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afetos que treinam a atencdo na busca por conexdes operantes, embora muitas vezes ndo
identificaveis a primeira vista. Ensina-se (e aprende-se) a ver das mais variadas formas,
atraveés, principa mente, do aprendizado de ver por meio doinvisivel, isto € com aatencéo
voltada para aquilo que néo esta posto de imediato. Ver, como ja aponta Rabelo (2015) €
reconhecer influéncias e dependéncias narelacéo indissocidvel dapessoahumanaearede
de orixés e demais entidades que a acompanham. O sujeito humano € aqui permeado pela
atuacdo de seus outros no desenrolar de sua vida, aprendendo a ver com esses outros. O
processo de produzir, no mundo do candombl &, olhos capazes de ver através do invisivel
inclui variadas prati cas que sdo construidas ao longo darelacdo entre as pessoas, 0S 0rixas
e as demais entidades. Préticas que estendem o sentido que ordinariamente se da a visao:
abarcando os modos proéprios pelos quais se vé no candomblé, modos que incluem intuir,
suspeitar, sonhar, incorporar e irradiar, todas elas conduzindo a ver por meio do

invisivel.
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Figural. Mae Dionisia

Rastros | Trama. Abrir a Vista
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Figura 2. Quadro de Santa L uzia situado em sua sala-de-estar
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Figura 3-5. Foto antiga de M&e Dionisia; Parede esquerda da sala de sua casa; Parede direita da sala de sua
casa
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Figura 6-8. Entrada do pagodé vista de dentro; Quadros do pagodd; Entrada para o ronco
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Il Trama. A cidade e o terreiro: suas linhas e moradas
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Figura5. O terreiro tem rio e o rio tem terreiro. (Linha preta e azul sobre tecido cru. Desenho: Marcos Mesquita/lBordado: Luisa Mesquita)



Onde termina a arvore e comeca o resto do
mundo? A casca, por exemplo, é parte da
arvore? Se eu retiro um pedaco e o observo
mais de perto, constatarei que a casca €
habitada por varias pequenas criaturas que
se meteram por debaixo dela para la
fazerem suas casas. Elas sdo parte da
arvore? E 0 musgo que cresce na superficie
externa do tronco, ou osliquens que pendem
dos galhos? Além disso, se decidimos que 0s
insetos que vivem na casca pertencem a
arvore tanto quanto a propria casca, entdo
ndo ha razdo para excluirmos seus outros
moradores. O passaro que la constréi seu
ninho ou o esquilo para o qual ela oferece
um labirinto de escadas e trampolins. Se
consideramos que O carater dessa arvore
também esta em suas relacdes as correntes
do vento no modo como seus galhos
balancam e suas folhas farfalham, entdo
poderiamos nos perguntar se a arvore nao
Seria sendo uma arvore-no-ar.

Tim Ingold, Trazendo coisas de voltaavida
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Prdlogo. 0 terreiro na cidade e a cidade no terreiro

Nesse pegueno prélogo, descrevo com base em meu diario de campo, um evento
do terreiro que se desenrolou, em parte, na cidade. Minha intencdo € destacar a

conectividade dos fios que compdem trama: o terreiro e a cidade.

Dia 08 de dezembr 032 de 2015.

Hoje aconteceu a festa das adguas no terreiro de M&e Dionisia. Havia combinado
de chegar bem cedo para gjudar nos preparativos da festa. Cheguei as sete da manha em
ponto. Tomei um café preto com Roquinha, navarandade sua casa. N6s duas em siléncio,
observando o rio Paraguagu correr e 0 sol fazer um reflexo bonito nas éguas. Quebrando
o siléncio, ouvimos a voz aegre de Gegeu, que me chamava. Logo apareceram na
varanda, ele e Daniel, trajando suas roupas brancas e suas contas no pescoco. Arrastava-
se com eles, um aroma bom de alfazema. Juntaram-se ands no café matinal e no siléncio
gue sentia o rio. Passado algum tempo, j& com as Xxicaras vazias, sem o café de outrora,
Gegeu me convidou air, em suacompanhiae nade Daniel, acasade Nazinha®, aprimeira
filhade Mae Dionisiaaser feitaparalemanja E, como hoje erao seu dia, convinhatomar

abencdo da pessoa mais velha da casa que foi consagradaa ela.

Descemos, pois, Gegeu, Daniel e eu em diregcdo ao Caguende. No caminho
encontramos Cristina, que também andava em direcdo a casa de Nazinha. Maria nos
recebeu no portdo, com um largo sorriso no rosto. Sorriso de quem ja esperava aquela
visita. Nazinha estava sentada no sofa de sua sala e me pareceu bastante emocionada.
Usava um vestido branco, e seus cabel os crespos grisalhos estavam presos por grampos

em um penteado muito bonito. Ao seu lado estava Tina, que olhava todo o tempo para

32No terreiro de M&e Dionisia a comemoracdo do dia de lemanja e das demais entidades das &guas é feita
no dia 08 de dezembro.

3 Nazinha, além de ter sido a primeira filha a ser consagrada a lemanj4, é a mae-pequena do terreiro. Por
estar idosa e adoentada ndo tem mais condic¢8es de se deslocar ao Oia Mucumbi. Ela, suasfilhas (Mariae
Tina) e sua neta (Emilly) moram no Caguende, em uma casa ao lado da minha.
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sua mée, como que certificando se ela estava bem. Enquanto isso Emilly ia e vinha, entre

acozinhaeasala, anostrazer agua.

Bebemos a agua que Emilly nos trouxe sentados no sofa ao lado daguele que
Nazinha estava com suas filhas e neta. Depois de bebermos a dgua, Gegeu nos olhou com
um olhar de reprimenda, nos mostrando que ja era horade pedir abencdo a mée-pequena.
Primeiro foi Daniel, em seguida Cristina, eu, e, por ultimo, Gegeu. Logo ap0s bater a
cabega® em seus pés, Gegeu permaneceu acocorado em frente & Nazinha, segurando em
suas méaos e lhe contando dos preparativos para a festa de sua mée, que aconteceria ao
anoitecer. No meio da conversa, Gegeu se sentiu mal e Obaluaé Ihe pegou. O Velho
abragou e agradeceu muito a mée-pequena. Nazinha chorou, o Velho soltou seusilas® e
logo se despediu. Gegeu voltou a s e continuou a conversa interrompida: contou sobre
os preparos dos balaios que irdo até a Pedra da Baleia e sobre a negociacdo com 0s

barqueiros.

Lena® chegou pouco depois. Ao pedir a bencio, sua lemanja Ihe pegou. No
mesmo momento, a Oxum de Cristina também desceu em terra®’. Nazinha chorou e se
emocionou muito com a presenca dos orixas que vieram saudé-la. A casaressoou o ila
dos orixas e parecia haver &gua por todo lado. Depois que os orixas se despediram, Gegeu
pediu desculpas a Nazinha dizendo n&o poder demorar-se, ja que ainda passariamos na
casa de Dinha — uma antiga filha-de-santo de sua av6, também consagrada a lemanja —,
paradepois voltarmos ao terreiro e aos preparativos dafesta. Nos despedimos e seguimos
nosso caminho pelo Caguende até a casa de Dinha.

Ao chegarmos em sua casa, Dinha comegou a chorar e nos contou que havia
acordado muito triste por ndo poder homenagear sua mée no terreiro este ano, devido aos
seus problemas de salide. Ficamos a conversar em sua sala-de-estar, ao lado de um grande
altar, pintado de azul e branco, composto por uma imagem de gesso de iemanj4, outras
imagens menores de santos catdlicos, flores, conchas e alguns copos d” dgua com pedras™®

em seu interior.

3 E amaneira, muitas vezes, de cumprimentar, mostrar respeito e pedir abeng&o aos maisvelhosdo terreiro.
35 O som que os orixas emitem, se identificando.

% Filha-de-sangue e santo de M e Dionisia, filha de |emanja com Xango.

37 E muito comum os adeptos do Oia Mucumbi usarem esse termo ao referirem-se aincorporagéo.

38 A partir de agora, sempre que eu me referir as ‘pedras’, direi otd, que é como elas sfo conhecidas. Os
otas, como ja escutei com frequéncia no terreiro de M&e Dionisia, € 0 coracdo do orixa e o elemento mais
importante de um assentamento de santo. Mais adiante falaremos sobre o assentamento.
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Ao pedirmos a bencéo a Dinha, sua lemanja Ihe pegou e abracou todos nos,
mostrando-se muito agradecida pela visita. Gegeu logo puxou um canto a lemanja para
eladancar um pouco. Pegou em seguidaum frasco de alfazemaque estavano atar e jogou
em todos nés. Nesse momento, a Oxum de Cristina a pegou mais uma vVez e passou a

dancar ao lado de lemanj4, na sala da casa de Dinha.

Depois que os orixéas se foram, continuamos a conversar. Dinha nos mostrou um
ota que achou no mato. Gegeu ficou vislumbrado. Conseguiu enxergar nele aimagem de
duas santas catdlicas. Nossa Senhora da Concei¢éo e Nossa Senhora do Rosério. Dinha
concordou imediatamente, pois também havia enxergado essas duas santas em seu ota.
Gegeu recomendou que aguele ot ndo poderia ficar no seco, sugerindo que Dinha o

colocasse imediatamente em um copo d”agua.

No caminho de retorno ao terreiro, Gegeu cumprimentou varias pessoas € as
convidou paraafesta. Ao chegarmos ao Oid Mucumbi a circulacéo de filhos e filhas-de-
santo pelo espaco era intensa. Haviam muitas pessoas que eu ainda ndo conhecia, filhos
gue moram em outras cidades. No pagodd muitas filhas-de-santo estavam reunidas em
volta de uma comprida mesa, enfeitando os dois grandes balaios coletivos do terreiro,

além de outros menores, individuais.

Gegeu me convidou a sua casa. Na sala-de-estar, algumas pessoas, sentadas no
ch&o, arrumavam seus balaios individuais. Me juntei aelas naelaboracéo de meu proprio
balaio, umavez que, sabendo que hoje seriam entregues os presentes aos orixas das aguas,
fui a feira ontem comprar algumas coisas para oferecer a elas. Havia deixado tudo no
terreiro ontem mesmo, depois dafeira. Sentei-me ao chdo rodeada por todos os materiais
que iriam compor 0 meu balaio: um pano branco; vérias fitas azuis e amarelas; dois
peguenos espel hos (um de borda azul e outro de borda amarel @); duas pequenas pulseiras
(uma prateada e outra dourada); um vidro de alfazema; algumas frutas (uvas, peras e
magas) e um punhado de crisantemos brancos e amarel os. Além desses elementos, Gegeu
fez a gentileza de me prover com algumas comidas secas apreciadas pelas donas das
aguas. um bucado de omolocum (feij&o fradinho cozido com camar&o seco, azeite e ovos

cozidos); um bucado de arroz branco e trés acagés.

Forrei meu balaio com o pano branco e amarrei as vérias fitas azuis e amarelas
por toda sua circunferéncia. Preenchi — sempre com o olhar atento de Gegeu ame auxiliar

— 0 balaio inicialmente com 0 omolocum, 0 arroz branco e os acagés. Sobre eles dispus as
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péras, as magas ¢ as uvas. Em cada ‘banda’ do balaio dispus um espelho e uma pulseira,
além de colocar a alfazema em um de seus cantos. Aos poucos fui ornamentando todo o
balaio com os crisantemos amarelos e brancos. Ao terminé-lo, assim como todos que
estavam ali, bati cabega® no quarto-do-santo e ladeixei o balaio, até o momento em que

serialevado aorio.

Almocei na casa de Roquinha e permaneci no terreiro até o horario da festa,
auxiliando em algumas tarefas que me solicitavam, como varrer a frente do terreiro e
lavar loucas na companhia de algumas filhas-de-santo da casa. Junto com todos os que
estavam no terreiro (a grande maioria dos filhos-de-santo havia pernoitado 18), tomei um
banho normal, seguido de um banho de amassi“°, antes da festa comecar.

Me direcionei ao pagodd por volta das 20:00 horas. Alguns visitantes j& haviam
chegado e comegavam a se acomodar nos bancos dispostos no pagodé. Encontrel Janaina,
umaamigadafaculdade, paraquem haviacontado dafesta. Me sentei ao seu lado. Muitos
dos filhos-de-santo ainda terminavam de se arrumar. A0S poucos, aquel es gue ja estavam
prontos, iam adentrando o pagodd e sentavam-se ao chéo, ao lado do altar de Santa
Bérbara. Estavam todos muito bonitos. As mulheres vestiam largas saias estampadas e
ojas (faixas para cobrir as cabegas), em sua maioria, combinando com o estampado das
saias, e 0s homens, em sua maioria, batas e bonés africanos. Todos com suas muitas

contas No Pescoco.

Assim que todos os filhos-de-santo estavam sentados ao chéo e apos a chegada de
Ma&e Dionisiaao pagodd, iniciaram-se asrezas. Primeiro, todos os filhos e filhas-de-santo
ficaram de joelhos entoando rezas em latim em frente ao altar. Em seguida, rezou-se trés
ave-marias e trés pais-nossos. Voltaram todos aos seus lugares e M&e Dionisia permitiu
que se iniciasse o xiré*. Quando comegaram a tocar para a linha das aguas (lemanja,
Oxum, Nana e Oxumaré), aqueles que tinham seus balaios, (inclusive eu) foram busca-
los. J& com os balaios na cabeca, descemos as escadarias com destino a Pedra da Baleia
acompanhados dos atabagues. M&e Dionisia permaneceu sentada em sua poltrona
esperando que voltassemos trazendo boas noticias: ade que as donas das dguas receberam

0 presente.

390u sgja, reverenciei os orixas ao colocar minha cabega no chéo, em frente aos seus assentamentos.
40 Banho de folhas.
41 Quando toca-se e canta-Se aos orixas.
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Dois barcos nos esperavam na beira do rio Paraguagu: um maior € um menor. No
barco maior foram os dois balaios grandes do terreiro e outros tantos individuais. Entre
as pessoas que foram nesse barco estavam Aleluia, Rogue, Marli, Leninha, Lena, Gegeu
e Joelson. No segundo barco, que era bem menor, fomos eu, Ana, sua mée, Daniel e
Vaval. Muitos filhos-de-santo e visitantes ficaram na beira do rio, junto aos alabé&*?, que

permaneceram tocando, esperando nossa volta.

Quando os barcos sairam com destino a Pedrada Baleia, cantavamos: “lemanja é
sereia, eu vou pra Pedra da Baleia, eu vou pra Pedra da Baleia”. A0 invés de tracarmos
um caminho reto até a pedra, os barcos deram um arrodeio no rio e, ad NOS aproximarmos
da pedra, antes de encostarmos para deixarmos os presentes, demos trés voltas ao seu
redor, sempre cantando. No barco maior, Leninha, Lena e Joelson viraram™®. Ouvia-se de
longe osilas de lemanja e Oxum. Ao pararmos 0s barcos, comecamos a cantar “Receba,
receba, oh mae lemanja, receba”. E, antes de mergulharmos nossos balaios no rio, 0s
tocamos nas aguas trés vezes, ainda cantando e despejando nossas alfazemas tanto nos

bal aios quanto nas aguas do rio.

Todos os presentes foram aceitos. Batemos o pa6* e voltamos, cantando e
batendo palmas em direcdo a margem. Muitos filhos-de-santo também estavam virados
na beira do rio. Vaval e Aleluia viraram todos no eré para subirmos ao terreiro e

finalizarmos o xiré, afinal, ainda faltava tocar para Oxalé e fazer o t3o esperado ajeunt™.

Com base nessa descricéo, podemos dizer que o terreiro € um pouco derio eo rio
€ um pouco de terreiro. Os orixas e entidades da linha das guas habitam tanto no rio
quanto no terreiro. O terreiro tem varios elementos do rio: otas que foram achados em
suas aguas; conchas; peixes usados para alimentar 0s orixas e os humanos. E o rio,
elementos trazidos do terreiro: partes de animais; comidas secas; flores; sabonetes;
espelhinhos de plastico; bonecas; alfazema, enfim, toda a sorte de coisas ofertadas as

entidades das aguas. Terreiro e rio visitam-se constantemente.

A respeito dessa conectividade, invertendo a descricdo de Bastide (2001), Barbosa

Neto (2012) sugere que a sacraidade do terreiro resulta de sua conexdo com aguilo que

420s tocadores de atabague.

43 E muito usual usar o termo virar ao se referirem ao momento que o santo incorpora no adepto.

4 pPad é uma sequéncia ritmada de palmas. Através do pad se comunica com os orixas, 0s cumprimenta,
mostrando o respeito e areveréncia dos adeptos a ele.

45Quando se é ofertado atodos os presentes a comida preparada no terreiro, que tem relagdes com os orixas
reverenciados no dia. Comida que contém axé.
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esta fora dele. Cidade e terreiro se conectam, ambos fazem parte da morada dos orixas,
caboclos, eré, exus e eguns. A cidade contém um axé associado ao terreiro, assim como
o terreiro contém, em seu interior, um axé associado aos espagos da cidade: “dai porque
0 destino da materialidade sensivel resultante da sua acdo ritual (os animais sacrificados,
as comidas secas dos orixas e dos outros espiritos, servicos magicos de diversas
naturezas) € ser despachado no verde, no mato, hapraia, no cruzeiro, naestrada, € preciso

que o axé volte ao lugar do qual ele sempre vem” (2012:144).

Com base nessa ideia, 0os balaios — para voltarmos a0 nosso caso —, Como
mediadores da circulagcdo de axé entre o espago do terreiro e 0 espaco da cidade,
percorreram uma extensa trgjetoria que teve inicio com a combinagdo de diferentes
elementos. Estes elementos, por suavez, foram transportados até o rio por sobre a cabeca
dos devotos das entidades das &guas, acompanhados por cantos e tambores, foram
admirados pel os adeptos da casa e pelos visitantes, reuniram a comunidade do terreiro —
inclusive aqueles que n&o puderam estar fisicamente presentes na entrega das of erendas,
como foi o caso de Nazinha e Dinha; provocaram a presenca de lemanjas e Oxuns — sgja
no contexto do presente, ou mesmo antes dele; e, por fim, os balaios foram aceitos pela

linha das aguas, fechando o ciclo do axé.
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| fio. A cidade

Cachoeira € uma antiga cidade do reconcavo da Bahia, construida na margem
esquerda do rio Paraguacu. Esta localizada na zona do litoral Oeste da Baia de Todos os
Santos e limita-se ao norte pelo municipio de Conceicéo da Feira; ao sul por Maragogipe;
aleste por Santo Amaro e a oeste por So Félix, do qual esta separadapelorio.

O comeco da colonizag&o portuguesa de suas terras ocorreu em meados do século
XV e promoveu o exterminio de umanumerosa popul agdo indigena® local . Inicialmente,
o municipio foi explorado pela economia da cana-de-agUcar, sobretudo em sua por¢ao
sul, no Iguape®’. Junto & producéo de cana-de-aglcar, também contou com a crescente
relevancia da cultura do tabaco, ambas possuindo uma méao-de-obra majoritaria de
africanos escravizados e indigenas catequizados. Além disso, Cachoeira foi cenério de
uma progressivacirculagdo de mercadorias, tanto por meio fluvial e maritimo com o porto
de Salvador, quanto terrestre, com as entradas para o interior da colénia. Suaimportancia
comercial levou a criacdo da Vila de Nossa Senhora do Rosério do Porto da Cachoeira
em 1698.

4 Wanderley Pinho (1982) identifica o terceiro governador-geral daBahia, Mem de S4, como o responsével
por um genocidio empreendido em 1557 no baixo Paraguagu. Luis Claudio Nascimento (2010) dird que
durante o governo de Mem de S4, no ano de 1557, foram destruidos 130 aldeamentos indigenas na por¢éo
territorial do baixo curso do rio Paraguagu, que eram o Iguape, Cachoeira, Capanema e Maragogipe.

47 “Esta localidade com o passar dos tempos adquiriria a denominagio indigena de Iguape, termo que
provém de U-Guape, que significa ‘bacia ou saco de agua’, denominagdo esta que faz referéncia a sua
configuragdo espacial. Iguape também seria a denominac&o que teria a reducdo indigena criada por padres
jesuitas nalocalidade onde seria erigidaa primeira freguesia do Reconcavo baiano, em terras de Cachoeira,
em 1558, com a denominagdo de Freguesia de Santiago Maior do Iguape, nome que persiste até os dias
atuais”. (NASCIMENTO, Luiz Claudio. Bitedd: onde moram os nagds. CEAP:2010, p.41). A Baia do
Iguape abrange a zona rural dos municipios de Cachoeira e Maragogipe e seu espelho d"agua é formado
pelo encontro do Rio Paraguagu com o mar, a Bala de Todos 0s Santos. “A importéncia da Baia do Iguape
remonta ao periodo colonial, quando se instalaram na regi&o inimeros engenhos de cana-de-aglcar, que se
valiam da abundancia de &gua para o funcionamento das usinas de aglcar e para o escoamento da producéo
até a capital. Com o declinio das producdes agucareira e fumageira, algumas fazendas foram abandonadas
€0 comércio portuério da Baia do Iguape diminuiu, atraindo ainda mais um contingente negro. As margens
do mangue, em terras antes pertencentes aos engenhos, formaram-se comunidades negras que viviam da
pesca artesanal. Quando o cativeiro acabou, muitas delas continuaram ligadas a essas atividades como
aternativa ao trabalho nos canaviais (FRAGA FILHO, 2006). Algumas dessas comunidades existem até
hoje. Atualmente é possivel encontrar nos sitios e nas pequenas e médias propriedades rurais ocupadas por
posseiros, ruinas dos antigos aquedutos dos engenhos, em meio arogas de mandioca, ai pim, inhame e pastos
de gado bovino. (ZAGATTO, Bruna Pastro. Sobreposic¢les territoriais no Reconcavo Baiano: a reserva
extrativista Baia do Iguapé, territorios quilombolas e pesqueiros e o polo industrial naval. Revista Ruris,
V.7, n.2, setembro, 2013, 14 -16)
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Em 1837, a Vila de Nossa Senhora do Rosario do Porto da Cachoeirafoi elevada
a categoria de cidade em reconhecimento por sua participacdo nas disputas
emancipatorias ocorridas na Bahia® e também por congtituir-se em zona de transito
importante para o estado da Bahia como um todo.

Esse periodo histérico da cidade é lembrado com certa nostalgia por algumas
pessoas que ressentem a perda de importancia da regido, que em meados do século X1X
possuia uma intensa movimentagdo econdmica, politica e cultura. Entretanto, esse
periodo também € lembrado devido as mortes e injusticas cometidas contra a popul agdo
indigena e negra. M&e Dionisia e Rogquinha sempre que podiam me aertavam para o
cuidado e o respeito que eu deveriater ao andar pela cidade, umavez que os antepassados
negros e indigenas continuavam a habité-la: limpando-a do carrego oriundo da

exploracéo e da aniquilacdo de parte dessas popul acdes.

Cachoeira era terra dos indios. Quem governava era os indios e 0s
nagds. Mamée e vové contavam muito isso para gente: que aqui era
governado pelos indios e pelos negros. SO depois que o povo branco
COMeGoU a transitar nessas terras e comegou a expulsar os indios,
mataram muitos deles e teve muita morte de negro também. Por causa
disso, mamée conta que as pessoas véem muitas entidades por aqui.
(Roqguinha)

As histérias dos antepassados e das entidades que habitavam e ainda habitam
Cachoeira se inscrevem em determinados locais, como nos terreiros de candombl é, nas
ruas e encruzilhadas, nos rios, nas matas, entre outros. Os habitantes humanos, cientes de
coabitarem uma cidade tecida por intensidades as mais diversas, constroem toda uma
cartografia espiritual dacidade (c.f Cardoso, 2007). Cadalugar é prenhe das histérias dos
antepassados e das entidades, histérias que se unem a histéria dos que hoje vivem a
cidade. O rio Paraguagu e o poco da Mé&e D" agua, por exemplo, além de se constituirem
como locais de recreacéo e trabalho (principalmente através da pesca) pertencem as
entidades das aguas e afetam particularmente algumas pessoas que com elas traz algum

enredo™:

Eu morava no Caquende [bairro] na época e uma irméa de santo minha
mais uma vizinha me chamaram para irmos no poco, |4 em cima, na

“8 Me refiro as lutas pela consolidacéo daindependéncia politica do Brasil entre os anos de 1822 e 1823.
49 Clara Flaksman (2014) em sua tese de doutorado sobre o terreiro do Gantois desenvolve brilhantemente
nocgao.
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mata, 0 pogo da Mae d Agua. Saimos de casa por volta das oito da
manha. Fomos naintencao de pescar, 14 tinha muito marisco, camar 8o,
jundid, que € um peixe bonito. Tudo isso tinha no pogo. Mas ninguém
entrava nesse pogo, so ficava nas beiradas, no meio entdo do poco, ai
gue ninguémia mesmo. No meio tinha uma pedra alta bonita, ninguém
podia descansar nessa pedra. Era a primeira vez que eu ia la. A dgua
embaixo da pedra era bemescura, fiquei commuita vontade deir perto
dessa pedra. Minha irméa de santo me impediu, disse que néo podiaiir.
Ficamos sentadas na beira pegando camar&o. Ai foi que minhas vistas
bateu em um camar&o, um camar&o enorme! Puxei o jereré, para ver
se ele entrava. N&o veio e correu para debaixo da pedra. Ai foi que
entendi que ele era dela. Ninguém pega ele. Todo mundo o vé mas
ninguém pode pegar. E de lemanja. Vi um outro peixe, enorme, lutei
para pega-lo e ndo conseguia, apareceu mais de quatro vezes para
mim. Era eutirar a vista e ele aparecia para mim e ficava me olhando.
Minha irma de santo disse: Oh minha amiga, tu ndo esta vendo que a
dona do pogo esta brincando com tu? Nesse dia eu ndo peguei peixe
nenhum, minhas amigas ja queriam ir embora, pois ja tinham pegado
peixe suficiente para comerem. Descemos. Quando chegamos embaixo,
na linha do rio, perdemos o caminho. Ai foi é coisa. Como eu sempre
gostel de sair prevenida, eu tinha levado fumo, charuto e tambémtinha
um dente de alho. Daqui a pouco eu escuto o berrante, era um
Vaqueiro, boiando com aqueles versos. Chegaram mais vaqueiros,
cantando aqueles versos e nés pedimos a eles que nos ensinassem o
caminho para irmos embora. Eles olharam para a gente e deram muita
risada. E disseram que quem se perde na mata, para sair, da muito
trabalho. Ai eu disse misericérdia meu pai. Nisso, Ogum|ogo disse que
nao tinha nada n&o, que eleiria nos mostrar o caminho e nos ensinou
direitinho. Ai eu fui, apanhei o fumo de corda que eu tinha levado, botel
o0 dente de alho ao lado, e agradeci a eles todos. Nunca mais eu fui l1a
pescar. Nessa mata ai tem muita historia, minhafilha. Ai foi onde viveu
a maioria dos escravos. Dentro dessa mata ai em cima tem dois
pavilhdes de uma casa grande, onde deixavam 0s escravos passando
fome, sede e batiam. L& tinha um cocho de seiva de farinha e mais
adiante tinha uma pedra tipo um pildo, onde 0s escravos pisavam o
milho. Tudo isso tinha nesse lugar . Ah, ela tambémtem uma gangorra!
Essa gangorra é dos caboclos. S8o dois cipds grossos, o proprio cipd
gue fez 0 assento, onde a gente se sentava para balancar. Se sentava |4
o0 pessoal logo dizia: 1a ele. Ninguém sentava ali ndo, todo mundo tem
medo de ser empurrado del&. Euiabuscar lenha ali direto, perto dessa
gangorra, quando eu chegava perto logo ficava com medo. Sabia que
0s homens dela estavam perto. Quando os cabocl os estdo sentados 14,
ela fica rangendo. L4 também tem duas pedras enormes, bonitas,
chamadas duas irmés. Quando os cabocl os estavam nelas ouviamos as
pedras baterem. Ainda minha filha, os cabocl os ndo moram so no mato
nao, dizemque a maior aldeia de caboclo indio vive é no fundo do mar.
E é das aguas que eles vem para a terra, mas a falange deles na terra
estd maior do que nas &guas. |sso tudo tem que saber, mas tem pai de
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santo novo que aprende pelo livro, mas ndo sabe nada. Tudo tem que
saber. (Mé&e Dionisia)

O Pogo da Mae D"Agua antigamente pertencia a roca do Ventura, um antigo
terreiro de nagdo Jeje. Conta-se que as obrigacdes ao vodu aziri>® aconteciam ali. Nos
dias atuais 0 poco € parte do bairro do Caquende, localizado no interior de suas matas.
No relato de M&e Dionisia, €la se viu enredada pelos “encantos” do lugar: seja a0 se
atrair pela pedra situada no meio do pogo, morada das entidades da &gua; ao ser posta na
brincadeira de iemanja que a fazia se interessar pelo camardo que ja tinha dona; ao
perderem-se no caminho mesmo estando “nra linha do rio”; a0 levar em sua jornada,
mesmo sem saber o que encontraria “fumo, charuto e dente de alho”, elementos usados
posteriormente para agradecer os caboclos e Ogum; ao ouvir ao longe o berrante
anunciando a presenca dos caboclos que habitam agquelas matas; ao escutar 0 aviso de
Ogum |he apontando o caminho certo; ao compreender que naquela mata habitavam
Muitos negros escravizados, e alguns, ainda hoje, serem presencas fortes naquel e espaco,
e, por fim, ao perceber a presenca dos caboclos a partir de alguns elementos. sgja pela
“gangorra de cip6s” gangorreando “sozinha”, quer seja pelas “pedras irmas” que batem
uma contra a outra.

Naexperiénciavivida por Mae Dionisia percebemos uma extensdo do passado no
presente. O passado ndo foi cancelado pela experiéncia do presente, os diferentes tempos
perduram, coexistem no lugar. No evento narrado, elementos contidos em outros tempos
se inscrevem no presente. Esses tempos e histérias se cruzam e permanecem parte da
regido nos dias atuais.

Na cartografia espiritual da cidade coexistem tempos e habitantes diversos. Mae
Dionisia complexifica ainda mais o quadro: além da heterogeneidade dos tempos e dos
habitantes, os lugares de habitacdo também sdo complexificados. “os caboclos nao
moram sO no mato. A maior aldeia de caboclo indio vive é no fundo do mar. E € das
aguas que eles vem para a terra. Mas a falange deles na terra esta maior que nas aguas”.
Assim, 0s rios e 0 mar ndo sdo, portanto, somente habitados pelos orixas da linha das
aguas (Oxum, lemanja, Nand e Oxumaré). Os ambientes submersos também sio

habitados por “caboclos indios” e “negos d"agua’:

%0 Aziri € um vodu ligado as &guas profundas, sejam doces ou salgadas.
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Nego d"agua é uma entidade do fundo do mar e do rio. Nego d"agua é
um espirito muito forte. Teve uma vez, ha muitos anos, que eu estava
apaixonada por uma pessoa que havia se mudado para Sdo Paulo e
fiquei muito triste com o fato dessa pessoa hunca mais me procurar.
Fiquei doida. Mamée vendo minha situacdo, me aconselhou que eu
fosse na beira do rio e desse alguma coisa a nego d"agua e pedisse a
€le gue intercedesse em minha causa. Cheguei na beirado rio comuma
51 na méo, as 20 horas. Cologquei a garrafa cravada no chéo e fiz o
pedido. Achel que ndo havia ninguém me escutando e disse: hego
d agua se é que vocé existe mesmo, dé um sinal que vocé estd me
ouvindo. Foi na hora. Ele assoprou a agua trés vezes. Ainda me
mostrou sua presenca ainda mais forte. A garrafa que eu levei ficou no
mesmo lugar que deixel mais de um més, nem a agua levou e nem
ninguém pegou. E ele quem a um so tempo pode fazer com que uma
pessoa se afogue nas aguas e pode também salvar quem estava se
afogando. (Roquinha)

No rio Paraguagu, morada dos negos déagua, contamos ainda com outras
moradas. No rio, apos a ponte Dom Pedro |I, em diregdo a barragem Pedra do Cavalo,
existe a Pedra Rachada, onde vivem muitos caboclos. Conta-se que a finada e muito
conhecida Mé&e Filhinha era vista conversando com os caboclos ali. Ela redizava nesse
local, todo ano, as oferendas a seus caboclos. Além da Pedra Rachada, temos também a

muito conhecida Pedra da Baleia, como mais uma morada no rio.

Muitos me contaram que lemanja, na Africa, soube que muitos de seus filhos
estavam sofrendo e sendo escravizados na cidade de Cachoeira. Entristecida com a
noticia, tomou a forma de uma baleia e se deslocou, cruzando o atlantico, até a cidade
para proteger seus filhos. Ao chegar na altura do bairro da Faceira, transformou-se em
um grande ota. Quando a maré esta baixa, conseguimos ver seu formato, que nos remete
aum dorso de baleia. A parte submersado ota contacom varias locas, moradas de alguns

negos d"agua, considerados os guerreiros de lemanja.

Em cima da Pedra da Baleia construiu-se um farol, pintado de listras brancas e
azuis, que, paramuitos, simboliza afeiturano santo. Recorrentemente se diz que quando
se sonha com a Pedrada Baleia € sina que 0s orixéas estédo pedindo sua feitura:

Comecei a sonhar. Fiquei dez anos na casa de Mae Baratinha como
abid, hoje ja tenho vinte e sete anos de feito. Isto &, trinta e sete anos
de candomblé. O primeiro sonho que tive foi que eu estava dentro de
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um tubo transparente e esse tubo tinha as cores do arco-iris. Eu ficava
|4 de dentro fazendo barulho para as pessoas me tirarem do tubo, que
estava na beira do rio. Mas néo tinha efeito algum, as pessoas
continuavam a passar e ninguém ligava para mim ali dentro. O outro
sonho, eu estava em uma canoa, que na realidade eram varias canoas,
todas amarradas umas nas outras. E chegando préximo a pedra da
baleia, ao invés de ela estar no meio do rio, ficava em um banco de
areia. Contel esses dois sonhos & minha mde e ela dando risada.
Quando foi no terceiro sonho, eu estava na Pedra da Baleia e comegava
a subir a escada do farol. Chegando no alto havia uma porta. Eu entrei
nessa porta, que dava acesso a parte interna do farol e |4 haviam
cavidades como se fossem peguenas casinhas. Em cada uma delas
ficavam mulheres negras, cada uma fazendo alguma coisa: uma
fazendo tricd, outra rezando e eu ficava olhando para €elas e elas
diziam: meu filho, sua mde esta |4 em cima, suba mais. Ai foi que
acordel. Quando contei esse sonho a mée ela ficou séria. E foi quando,
em 1989 fui recolhido para fazer meu santo. (Cacau)

A cidade é costurada pelas relagbes entre os seus habitantes atuais, seus
habitantes pretéritos, os orixas, caboclos, exus, erés e eguns. Em O Candomblé Da Bahia
(2001), Roger Bastide sustenta que 0s espacos externos ao terreiro sO se tornavam
sagrados na medida em que o proprio terreiro, por ser “um pedago da Africa” (2001:73),
celebrava neles alguns de seus rituais. Assim, o espago sagrado seria aquele “fechado
entre os muros ou os limites do terreiro” (2001:81). Para o autor, lugares externos a esse
limite sO se revestiriam de um aspecto religioso na medida em que se tornassem um
prolongamento exterior do terreiro. Para sustentar esse argumento, Bastide traz como
exemplo a festa de lemanj4, realizada anualmente no dois de fevereiro na praia do Rio
Vermelho em Salvador. Para Bastide (2001) ainda que no dia da festa as dguas daguela
praia sejam sagradas, “no dia seguinte, nesse mesmo lugar, a 4gua ndo serd mais do que
agua salgada comum” (2001: 82-83). Entretanto, como j& salientado anteriormente no
prélogo, ndo acredito que sgja pelo fato de se reverenciarem os orixas em alguns locais
que eles se tornam “sagrados”. Mas, ao contrario, € pelo fato deles serem habitados pelas
forcas dos orixas, que as festas ou of erendas acontecem neles.

E o0 que propde Edgar Barbosa Neto (2012) a0 apontar algumas fragilidades
presentes no argumento de Bastide, que acaba, segundo ele, por reduzir a sacralidade as
fronteiras do terreiro. Ou sgja, mantém uma ruptura intransponivel entre os dominios do
“sagrado” e do “profano”. Barbosa propde que a sacralidade do terreiro resulta de sua

conexao com o0 que esta fora dele. Assim, o terreiro € inseparavel daqueles lugares que
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Bastide supds como irremediavel mente profanos até o seu contato com o terreiro, mas
que “sdo algumas das fontes primordiais de onde emana o axé que animaa suaexisténcia
e a vida em geral” (2012:144). Parameusinterlocutores, toda a cidade de Cachoeira pode

ser cartografada a partir da presenca das entidades.

* %k %

Cachoeira esta localizada entre vales. Chegando pelo caminho de Santo
Amaro/BA visualizamos o apontar de seus telhados. A medida em que andamos pela
cidade e seguimos para o seu centro comercial, nos deparamos com o Mercado Municipal .
Ao seu redor acontece afeira livre, onde encontramos os mais variados produtos: sgjam
roupas, cal ¢cados, frutas, legumes, temperos, farinhas, folhas sagradas para banhos, flores,

galos, tecidos, entre outros.

Na feira presenciamos tanto a intensa circulacdo de pessoas que fazem correr as
noticias, quanto de mercadorias advindas de diferentes regides, sgjam elas do recncavo
baiano ou de fora dele. Em certa ocasido, ao conversar com Mae Dionisia, soube que
durante algum tempo de sua tragjetoria, ela vendia “miudezas” na feira. Atualmente,
Joelson e Eliane, dois de seus filhos-de-santo, também trabalham la. Vez ou outra passo
amanha com Eliane em sua barraca. E nafeira onde fico sabendo das mais improvaveis
histérias que acontecem na cidade, principalmente daguelas relacionadas ao mundo do
candomblé. E o lugar onde o fuxico circula com maior velocidade.

No interior do Mercado Municipal vendem-se, prioritariamente, carnes. Soube, a0
conversar com Cacau, um conhecido historiador cachoeirano, que o Mercado conta com
um assentamento de Exu e que a maioria dos seus trabalhadores sdo ogas dos mais
variados terreiros de candomblé da cidade. Conta-se, inclusive, que, antigamente, o
primeiro local que a Irmandade da Boa Morte™! passava ao redlizar a esmola geral®? era

em seu interior, saudando Exu.

51 A Irmandade da Boa Morte é uma confraria afro-catélica brasileira, exclusivamente feminina. Néo se
sabe ao certo precisar a data exata de sua origem. Muitos acreditam que a devoc&o iniciou-se ainda no
seculo XX, na lgreja da Barroguinha, em Salvador, e que foi transferida para a cidade de Cachoeira por
volta de 1820.

52 A esmola geral dainicio a Festa da Irmandade da Boa Morte. E quando um grupo de irmas saem de sua
sede para pedir doagdes para a realizagdo da festa. Elas carregam consigo uma bolsa de veludo vermel ho,
bordada com asiniciais N.S.B.M, que remetem ao nome Nossa Senhora da Boa Morte.
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Mas ndo é so no Mercado Municipal e nos terreiros de candombl é espalhados pela
cidade que Exu sefaz presente. Ou, para usar os termos de um amigo: Cachoeira ndo tem
ruas, temencruzilhadas. M uitas vezes, ao andarmos pela cidade nos deparamos com ebos
deixados em suas tantas encruzilhadas, que podem ser abertas ou fechadas. Quando um
encontro devias se fechaem T trata-se de uma encruzilhada fechada, ideal paratrabalhos
de fechamento de caminhos. Quando a encruzilhada € aberta, ou segja, quando o
cruzamento das vias € dado em cruz (+) ou em xis (X), é idea para os trabahos de
abertura de caminhos. Ao conversar com Seu Herague, um antigo morador e um
importante babalorixa da cidade, fico sabendo da histéria de Pomo de Ouro. Pomo de
Ouro erafamoso por beber muito, por andar com muita frequéncia no brega®® e por fazer
muitos trabal hos e ter umarelacéo muito forte com Exu. Dizem que el e assentou, ao longo
das mais variadas encruzilhadas da cidade, vinte e um Exus, principalmente no bairro do
Curiaxito. Ele eratéo conhecido que dizem que até Getulio Vargas, certa feita, o havia

convocado para prestar cuidados ao entéo presidente.

Cada esquina que vocé passava dessas ai, tinha uma coisa. Cada lugar!
Por exemplo, ali atras da estacéo [ferroviéria] € perigoso! Tem uns
escravos ali que sdo velhdes ali, oh [faz sinal com as méos se referindo
a quantidade de tempo]. Estao |4 muito antes de eu nascer. Se vocé
chegar |14 e arriar alguma coisa, €es ndo vao lhe bulir. Ha mais de
cinguenta anos que eu boto as coisas ali. Mas ali, até a boca da ponte
tem um poderoso! Nao bole com ninguém, mas arriou ali esta bem
arriado. (Seu Herague)

E comum também observamos sua presenca em aguns estabelecimentos
comerciais da cidade, seja através de alguma de suas imagens em gesso, ao lado de um
copo d"agua e uma vela acesa, sgja através de seu assentamento de ferro na porta dos
estabelecimentos. Exu se faz presente nas suas tantas encruzilhadas, na estacéo
ferroviaria, nos caminhos de ferro, no Mercado Municipal, no brega, nos bares, nos

terreiros e nas casas de alguns adeptos do candombl é.

Afastando-nos do centro comercial, onde temos o Mercado Municipal, a feira

livre, a estacdo ferroviaria e os muitos estabelecimentos comerciais, e seguindo a

3 Termo que se usa correntemente para se referir a zona onde situam-se as casas de prostituicéo.
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esquerda da Camara dos V ereadores, passaremos o Conjunto do Carmo® e chegaremos
aos bairros distantes do centro da cidade, que j& fazem fronteira com a zona rurd: o
Caquende, a Faceira e 0 Toror6>. Antes de prosseguirmos com nossa caminhada em
direcéo ao Caguende, é importante dizer que o Conjunto do Carmo € um lugar importante
da cartografia espiritual da cidade. Apds as feituras, os iads do Oia Mucumbi, devem
bater a cabeca ao Nosso Senhor dos Passos, na lgreja do Carmo, localizado proximo ao
bairro do Caguende.

Ao chegarmos ao bairro do Caquende, vemos uma praca circular e uma bela
capela dedicada a Nossa Senhora da Concei o dos Pobres. No outro extremo da cidade,
conforme me relataram, fica a capela Nossa Senhora da Concei ¢éo dos Ricos. O nome ja
nos aponta: durante certo tempo, essa regido era considerada como o lugar que abrigava

0s menos favorecidos da cidade.

Muitas pessoas me disseram que Caquende significa ‘lugar onde se toma banho’.
De fato, essa € uma das maiores referéncias do bairro. Até meados de 1930 ndo havia
&gua encanada na maior parte da cidade e era no rio do Caguende que as familias
buscavam agua. Esta prética perdurou muitos anos depois, executada principa mente

pelas familias mais pobres:

A gente se criou no rio do Caguende. Era la que mamae pegava agua
para a gente beber, 14 que ela levava a gente todos os dias para tomar
banho. La que ela lavava roupa, e ainda trazia uma bacia, porque aqui
nao tinha agua. A gente se criou no rio do Caquende. Era uma agua
limpa. Todo mundo se abastecia com as dguas do Caquende. Acabou o
rio quando fizeram aquel as casas e jogaram as tubul agdes para dentro
do rio. Matou o rio, né minha filha? Ali é umrio sagrado. La pra cima
tem muita coisa encantada, tem gente que vé muitas coisas ali. Mamae
mesmo ja viu foi coisa. Diz que uma vez, quando era bem menina,

540 Conjunto do Carmo é composto pelo Convento, a Ordem Primeirae aOrdem Terceira. No século X VI,
no ano de 1688 iniciou-se a construcdo da Ordem Primeira do Carmo (a Ordem dos freis da Ordem
Carmelita). “No ano de 1691 ¢ criada a Irmandade e ap0Os cinco anos ¢ erigida para veneravel Ordem
Terceirado Carmo através de um provimento da Ordem Carmelitana. No entanto funcionava na sacristia
da Ordem Primeira do Carmo. Porém existem fontes que indicam que a construcéo do convento acontece
no provavel ano de 1715 efinalizando em 1722. Jaa Ordem Terceira[Ordens dos Civisou Leigos, formada
por abastados, ou sgja, pelaelite local: senhores de engenho e fidal gos portugueses] comega a ser construida
no ano de 1700, quando a Familia Adorno faz doagéo do terreno, possibilitando a sua edificacéo, tendo
como agentes financeiros esta mesma veneravel ordem terceira que eram irmaos confessos e composta de
pequeno seminario”. (SANTANA, Gilson do Sacramento. O conjunto do Carmo de Cachoeira: um estudo
darelacdo entre monumento e cidade, 2012:23)

550 Tororo, inclusive, pode ser considerado como uma bairro rururbano.
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minha avo levou ela para tomar banho e ela diz que caiu em um pogo
do rio, que viu uma cobra enorme que tinha crina de galo. Ali para
cima tem encanto, coisa dos antepassados. Muita gente coloca
oferendala. E umrio sagrado. Precisamoslimpar ele. Porque as coisas
antigas, fortes, poderosas, o pessoal esté tirando tudo. Por isso que o
mundo esta do jeito que esta, os orixas ficam revoltados, ai fica essa
infelicidade no mundo, recai o castigo € para todo mundo. (Roquinha)

O rio do Caquende era onde se tomava banho, onde se buscava &gua e onde se
lavava roupa. Mas também era habitado pelos encantos. Hoje, com a morte gradual do
rio, nenhuma dessas atividades acontece mais. Continuando a caminhar pelo Caguende,
nalinha do rio, chegamos ao bairro da Faceira. E nesse bairro onde moraagrande maioria
dos pescadores e canoeiros da cidade. A regido do Caguende e da Faceira, em
consonancia com Nascimento (2010), podem ser consideradas a “quinta” da Ordem do
Carmo, ou sgja, uma espécie de quintal da Ordem. Para sustentar essa afirmacéo, o autor,
baseando-se em informacfes do cronista cachoeirano Pedro Celestino da Silva, diz que
durante a construcdo da Ordem do Carmo, uma comunidade indigena, possivelmente do
grupo Jaragua, vivia sob tutela dessa Ordem, exercendo atividades de pescadores,
canoeiros e artesios™. Para o autor, a comunidade indigena supracitada viveriaonde hoje
s80 os bairros do Caguende e da Faceira. Nascimento (2010) sustenta que essa regiao
antecedeu qualquer nucleo de povoamento forma da cidade de Cachoeira e que foi
formada, inicialmente, por indigenas sobreviventes ao genocidio efetuado por Mem de
Sé.57

Continuando aseguir pelaFaceira, nabeirado rio, chegamos no bairro do Tororo,
que também possui uma praca circular em sua chegada. A referéncia principal do bairro
€ afabrica de papel Torord. Parte do Tororé tem calcamentos de paral el epipedo como o
restante da cidade, e em outras partes, quando se adentra mais pelo bairro, o calcamento
de paraelepipedos da passagem ao chdo de terra batida. Até aguns anos atrés, o
Caguende e a Faceira eram inteiramente de terra batida e os moradores mais antigos, ao
se recordarem dessa época, rememoram os dias chuvosos nos quais, quando o caminhdo

dafébricacirculava, derramava barro nas paredes de todas as casas do caminho. Contam

%6 A travessia para S30 Félix pelo rio Paraguagu através de canoas era uma atividade explorada pela Ordem
Carmelita durante a sua permanéncia em Cachoeira. Essa prética sobreviveu até 1980 e todos os canoeiros
cachoeiranos, de acordo com Nascimento (2010) eram moradores do Caquende.

57 Nao pretendo aqui me filiar ou refutar a hipétese de Nascimento (2010). Minha intencdo aqui € a de
multiplicar as versdes sobre a cidade a partir das histérias e memorias a mim narradas.
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gue até meados dos anos 1960, as casas dessa regido (Caguende, Faceira e Torord) eram

predominantemente feitas de taipas, com cobertura de palha.

Retornando para a praca do Caquende e seguindo a rua a esquerda da Capela,
temos acesso a uma escadaria que nos leva ao Alto da Levada, regido onde se encontram
muitos terreiros de candombl é, como o terreiro de Mae Dionisia, o terreiro Jeje Humpame
Ayono Runtoloji, da finada Gaiaku Luiza e o terreiro angola Inzo Nkosi Mukumbi
Dendezeiro. Essa regido € considerada como um lugar de muita forca, como pode ser

percebido pela concentracéo de terreiros ali.

Feito esse pequeno predmbulo sobre a cartografia espiritual de Cachoeira,
podemos concluir que os locais considerados com mais “forga” sdo, em geral, lugares
carregados dos el ementos dos orixéas e demai's entidades, como as matas, as encruzilhadas
e 0s rios, mas, como lembrou Sansi (2003:176) ndo se trata de quaisquer matas,
encruzilhadas ou rios. Se o candomblé muitas vezes € tomado como um “culto a
natureza”, ndo ¢ uma natureza abstrata e genérica, mas feita de lugar e de ‘coisas’
especificas. H& lugares mais “fortes” que outros por serem locais onde as entidades
gostam de passear, de estar, de residir e, a0 mesmo tempo, de ser. A cidade parece ser
toda cartografada a partir das suas distintas forcas e intensidades, onde cadarterreiro e, no
limite, cada um de seus integrantes tracam suas proprias cartografias a partir das forcas
gue se territorializam no mundo, montando circuitos especificos para ebds, despachos,

limpezas ou feiticos, que envolvem feiras, becos, encruzilhadas, etc.

*k*

A cidade ndo tem atributos essenciais e fixos, ou sgja, €ela ndo é estética. Ao
habitarmos a cidade nos tornamos parte dela e através de nossa habitacéo, ela se torna
parte de nds. Com isso, a medida em que novos integrantes a compdem, novas historias
passam afazer parte dacidade, movimentando-a. Assim, todos oslugares que acompdem,

como um conjunto de ‘coisas’>®, € um emaranhado das histérias de seus habitantes —

58A0 utilizar essa expressdo, me aproximo da proposta de Ingold (2015). Para o autor, deveriamos enfatizar
os fluxos e as transformagdes dos materiais ao invés de concentramo-nos nos estados da matéria. Ele dira
gue a vida, inclusive, € ontologicamente prévia a distingdo entre pessoas e coisas. Em sua concepgao, o
mundo que habitamos é composto ndo por obj etos, mas por coisas que navegam em um oceano de materiais.
E, materiais, sdo histérias, linhas decorrentes dainteragdo com o ambiente, com o lugar-em-formagao.
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humanos e ndo-humanos, pretéritos e atuais. Seus habitantes, conforme movimentam-se
pela cidade véo, a0 mesmo tempo, conhecendo e construindo suas historias. Esses
movimentos se realizam no processo de habitar a cidade. Conforme fazem seu caminho,
no curso de suas vidas cotidianas, em um processo continuo e interminavel, seus
movimentos costuram a trama da cidade, que nada mais € gue 0 conjunto ou o

emaranhado dos caminhos de seus habitantes.

Como diria Ingold (2015), estabelecer um caminho através do mundo € habitar.
Conhecemos a cidade percorrendo-a, no movimento do Nosso Corpo enquanto percorre a
cidade e n&o a partir de uma mente em um corpo. Para compreendermos esse sentido de
movimento, podemos nos apoiar em Maurice Merleau-Ponty, em sua Fenomenologia da
Percepcdo (1962). O autor se perguntaquetipo de envolvimento do percebedor no mundo
da vida é necessario para que haja no ambiente coisas para se perceber e seres para
percebé-las. Sua conclusdo foi a de que uma vez que o corpo vivo estd, primordia e
irrevogavel mente costurado no tecido do mundo, nossa percepcéo do mundo ndo € nem
mais nem menos do que a percepcao do mundo de st mesmo — em e através de nés. O
mundo habitado € senciente e o corpo senciente traca os caminhos do devir do mundo no
curso mesmo da contribuicdo para a sua continua renovagdo. Ou, como diria Ingold
(2015), habitar € iniciar um movimento ao longo de um caminho de vida. O percebedor

€ um caminhante.

A cidade é movimento e devir, na qual, qualquer ‘coisa’ envolve dentro de sua
congtituicdo a histéria das relacdes que a trouxeram até ali. Podemos compreender um
ambiente assim constituido apenas através de suas relagdes, ou em outras palavras,
contando suas histérias, que séo feitas do emaranhado de mdltiplas linhas de vida que se
prendem umas & outras em seus respectivos caminhos, enlacando-se agqui e
desenlacando-se ali, conforme passem afazer parte da historia umas das outras, em suas
trajetdrias de movimento em um campo de rel acBes em desdobramento. A cidade aparece

como um tapete, como um imenso emaranhado de linhas de vida.

Cachoeira é feita, continuamente, da mistura dos fluxos de pessoas, entidades e

‘coisas’ e suas respectivas histérias. A cidade ndo é um substrato inerte sobre o qual os

A coisa, para Ingold, ao contréario de um objeto que se colocaria diante de nds como um fato consumado,
oferecendo para nossa inspegdo suas superficies externas e congeladas, por sua vez seria um “acontecer, ou
mel hor, a coisa seria o entrelace de vérios aconteceres. A partir de agora, todas as vezes em que me referir,
ao longo do trabalho, sobre as ‘coisas’, ¢ nesse sentido que estou entendendo-as.
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seres se movem como fichas em um tabuleiro, ou como atores em um palco, para
pegarmos de empréstimo a expressdo de Ingold (2015), os lugares da cidade sdo, ao
contrério, compostos a partir do emaranhado das historias de seus habitantes. A cidade
€ costurada pela multiplicidade de seus lugares, onde coexistem passado e presente. Os
orixéas e demais entidades permeiam toda a cidade: encontram-se no rio Paraguagu; nas
matas do Cagquende/Alto da L evadae Torord; no Pogo daM&e D Agua; nas encruzilhadas
da cidade; na Estacdo Ferroviédria; na Pedra Duas Irmas; na Pedra da Baleia; na Pedra
Rachada; na Igrejado Carmo, entre outros tantos lugares. Se retornarmos a apresentacéo
da cidade, conforme Roquinha me contou, podemos vislumbrar a acdo dos ancestrais
indigenas e negros no cotidiano dacidade. A histéria dos antepassados reverberanos seus
variados espacos deixando um fio solto na cidade atual, fio que € costurado aos fios da
histéria presente. Esses tempos, longe de estarem em nivels dispares de existéncia,

encontram-se sobrepostos.

A andlise do Wandern — a atividade de caminhar, vaguear, peregrinar, caminhar
por caminhar, constitui uma das mais bel as reflexdes desenvol vidas por Bollnow (1969).
Surge frequentemente ao longo da obra aimagem do caminho como uma dimensdo do
habitar dos homens sobre a terra, na qua o homem se coloca permanentemente em
questdo perante as encruzilhadas da vida. A cada momento, no entanto, pode-se parar,
interromper 0 movimento de andar. Aqui, o caminho assume umadimensao ética, em que
o homem, olhando para a frente e para tras avalia o caminho percorrido. Penso que o
terreiro de M&e Dionisia pode ser visto como um lugar propicio a assumir essa dimensao
ética da avaliagdo dos caminhos ja percorridos e daqueles ainda a percorrer. O terreiro,
para pensarmos a partir da proposicdo de Milton Santos (2000), é um abrigo. E um
territério em estado de uso, na imersdo e no engajamento pratico de pessoas, orixas,
caboclos, exus, eguns e demais entidades. Entretanto, o terreiro e as casas dos habitantes
de Cachoeira ndo estdo desconexos do movimento da cidade, mas podem ser vistos como
abrigos no qual seusintegrantes sintam-se resguardados. E, a0 mesmo tempo em que suas
moradas lhe servem de abrigo, como um lugar possivel de regressar, |he déo forca para

permanecerem em movi mento.
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Figuras 1-5. Caminhos de Exu

Rastros |l Trama. Cidade
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Figuras 6-12. Entrada da Cidade; Mercado Municipal; Iteri or do Mercado Municipal; F

eiraLivre
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Figuras 13- 17. Ligacdo Cachoeira/Sao Félix; Vista de Cachoeira/Sao Félix
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Figuras 19-24. Ordem do Carmo; Rua do bairro do Caguende que leva ao Pogo daM&e D" agua; Ordem do
Carmo; Rua que leva ao bairro do Caquende; Rua do bairro do Cagquende que leva ao Alto da Levada;
Capela do Caguende; Praca do Caquende que leva ao bairro da Faceira
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Figuras 25-29. Canoeiros do bairro da Faceira; Santa Cruz no bairro da Faceira; Orla da Faceira; Caminho
da Faceira; Caminho da Faceira sentido Torord
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Figuras 30-31. Rio Paraguacu; Pedrada Baleia
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Figuras 32-37. Presente das &guas da casa-terreiro de Gegeu na Pedrada Baleia
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Figuras 38-42. Caminho do Alto da Levada e Terreiro de Gaiaku Luiza no Alto da Levada

90



Figuras 43-45. Rastros de um eb6 no Alto da Levada; Caminho do Alto da Levada; Galo no Torord
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Il fio. O terreiro

De uma peguena casa de taipa, construida em terreno inclinado, de dificil acesso
por um caminho de barro, acasade Mé&e Dionisiafoi se transformando ao longo dos anos.
Ganhou novos cdmodos e aberturas no chdo, tendo sido periodicamente alimentado,
fazendo com que suas forcas fossem compostas a partir de uma série de agenciamentos
mediados por humanos, entidades e diversas ‘coisas’ (como folhas, velas, ferramentas,
otas, quartinhas, quartinhdes™, etc.). Sua casa transformou-se gradativamente em um

territério de muitas moradas e habitantes.

Muita coisa mudou desde que as entidades de Mé&e Dionisia ordenaram-na a
abertura de seu terreiro de candomblé: “a casa era pequena, peguena. De palha, fogéao a
lenha de duas bocas, era tudo no meio do mato. Matagal mesmo. Depois que 0s orixas
foram ajudando e que ela foi tirando a palha, colocando a telha, foi aumentando a casa.
Hoje é uma mansdo ali”, me disse Aleluia, orgulhosa ao comentar sobre a transformacéo

da casa de suaméae.

Nos dias atuais, a0 nos situarmos proximos a Pedra da Baleia, na atura do bairro
daFaceira, avistamos as escadarias gue nos levam ao terreiro. Logo ao nos aproximarmos
de seus primeiros degraus, somos informados, através de uma espécie de ‘portal’
adornado por um mario®, um quartinh&o e duas quartinhas de barro®, que adentraremos
um terreiro de candomblé. Ali habitam humanos, orixas, caboclos, erés, exus, eguns e
santos catdlicos. Cada um contendo sua propria forca-intensidade, materiaizada em
arvores, pegquenas casas, quartos, capelas, altares, vasos, potes, colares, etc. Contudo,
como ja mencionado, nem sempre foi assim. Antes foi preciso construir esses corpos-

territorios ou lugares de habitagéo.

%9 As quartinhas e os quartinhGes s3o espécies de jarros e representam a vida e a criagdo. Em seu interior é
colocado &gua (omi). E a partir do omi e do barro primordial (amo) que Oxald moldou os seres humanos.
Elas precisam constantemente de abastecimento de omi jaque transpiram, ensinando que avida estd sempre
em movimento, sendo necessdria arenovagdo continua e periédicado axé. A guartinhalembra que tudo no
candomblé é vivo e requer constante cuidado e atencdo.

8 Marid é a folha de dendezeiro desfiada e sua fungdo é espantar as energias negativas e os espiritos

perturbadores.
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Algumas intui¢des presentes na obra de Heidegger (2002), principa mente em sua
conferénciaintitulada “Construir, Habitar, Pensar”, publicadaem 1954 em Vortage und
Aufsatze, podem nos auxiliar a pensar sobre 0 que chamel por corpos-territorios ou
lugares de habitacdo. O sentido usua que se faz das palavras indica-nos que habitar é
associado afuncéo deresidir, antecedida pela agéo concreta de construir, denotando uma
relacdo de meio-fim. No entanto, na esteira do pensamento de Heidegger (2002), essa
relagdo de meio-fim n&o acanga o sentido primeiro de habitar e construir. Para o autor,
habitar ndo é simplesmente morar. E construir ndo é um meio para habitar, tampouco
habitar determina os fins que a construcdo passa a implementar. Construir ja € habitar
€, No seu sentido mais préprio, construir € um demorar-se e um resguardar-se. Assim,
construir, enquanto um habitar, visao resguardo. Permite que as pessoas, as entidades e
as demais ‘coisas’ construam-se — ja que nunca estdo prontas, mas em ininterruptos

processos de feitura — em um lugar resguardado.

Habitar, escreve Ingold (2015) no rastro de Heidegger, concerne a maneira como
os habitantes produzem suas proprias vidas e como a vida prossegue irrevogavel mente
costurada no tecido do mundo, tornando inoperante a separacdo entre organismo e
ambiente, interior e exterior. A vida, parao autor, ndo estdem um plano separado do resto
do ambiente. Em consonancia com a perspectivaingoldiana, podemos dizer que habitar
€ 0 processo no qual humanos, entidades e ‘coisas’ naquilo que lhes ¢ proprio, constituem
as condi¢bes de existéncia uns dos outros, em um movimento e envolvimento matuo ao
longo de um caminho de vida. Assim, podemos dizer que a nogéo de habita¢do caminha
em dois sentidos: o terreiro (o corpo-territorio mais amplo) estd em quem o habita, assim

como seus habitantes (0s corpos-territérios menores) fazem o terreiro.

O terreiro, portanto, é entendido aqui como uma multiplicidade de corpos-
territérios ou lugares de habitacdo conectados, em que cada um — seus habitantes
humanos, os orixas e demais entidades, 0s assentamentos, os quartos, as arvores, etc. —,
¢ atravessado por umaintensidade-forga, que juntas, compdem a forga col etiva do corpo
territorio ou lugar de habitagdo mais amplo, que € o terreiro. Com o intuito de apresentar
melhor essa proposta, peguemos de empréstimo, na obra de Ingold (2015), a nocdo de
gue os lugares existem como bonecas russas. Seguindo proposta, o terreiro — como
a boneca russa maior —, envolveria outros lugares — ou bonecas russas menores. Na
medida em que langassemos nosso olhar para esses niveis menores de lugares que
compdem o terreiro, veriamos que eles seriam compostos por outros lugares ainda
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menores e assim sucessivamente. Ou, como J.E. Malpas escreveu, “os lugares sempre se
abrem pararevelar outros lugares dentro deles[...] enquanto de dentro de qualquer lugar
em particular pode-se sempre olhar parafora para encontrar-se dentro de alguma extensdo
muito maior” (1999:170-171 apud Ingold, 2015:216). A ideia dos lugares como bonecas
russas nos € interessante aqui para pensarmos que 0S corpos-territorios séo sempre
congtituidos por outros corpos-territérios menores, entretanto, diferentemente do que
ocorre com as bonecas russas, Nossos corpos-territorios ndo possuem formas iguais e
tamanhos distintos. Seus elementos, formas, texturas, tamanhos podem variar

significativamente.

Nesse lugar de habitacdo ou corpo-territorio de muitas forgas e fluxos que € o
terreiro, caberia, principalmente aM&e Dionisiae asuarede de orixas e demais entidades,
realizar suas modulacfes, ou sgja, media-las de tal forma que essas intensidades-forcas
ocupassem territorios especificos e, com isso, passassem afazer parte davidade todos os
que |4 habitam. Ou, para usar os termos de Mae Dionisia, caberia a ela “seguir a linha

dos santos”, colocando em praticas as suas demandas.

O inicio da construcédo do terreiro e o consequente emaranhado de linhas que
compdem sua trama nos remete a traj etéria de vida de sua zeladora. Como jafoi exposto
anteriormente, Dionisia passou atecer relagdes e afirmar compromissos com suarede de
orixés e demais entidades desde muito jovem. Com aidade de sete anos passou a of erecer,
por ordem de sua lansd, sessOes de caridade (linha branca) na casa de seus pais. Ao
completar doze anos fez o santo® (linha de azeite) na casa do finado Manoel Ozébio dos
Santos. E, ap6s suafeitura nalinha do azeite, permaneceu of erecendo as sessdes delinha
branca que sua lansa |he cobrava. Passados alguns anos, ja casada e mée, Dionisia
mudou-se paraonde hoje é seu terreiro de candombl é. Nessa época, continuava a of erecer
as sessdes da linha branca, que aconteciam umavez por semana, em dias de tergas-feiras.
A casa, nesses dias, assistiaa um movimento intenso de pessoas que vinham se consultar
com sua lansg, que ja era bastante conhecida na cidade. Entretanto, com o passar dos

anos, além das sessdes de linha branca, seus orixas e demais entidades passaram a lhe

62 A expressdo “fazer o santo” é muito rica. Afinal, 0 santo e a pessoa estdo sempre “sendo feitos”, ndo &
algo acabado depois da iniciagdo. H& um conjunto de obrigactes que sdo feitas ao longo do tempo,
renovando a relagdo entre o iniciado e sua rede de orixas e entidades e o cumprimento de uma etapa, abre
caminho aoutra.
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cobrar a presenca da linha do azeite naguela casa. 1sto €, que Dionisia passasse a bater o

candombl &, sendo necessério, paraisso, modular novas forgas nagquel e territorio.

A maioria das pessoas que andavam aqui dentro, sem ser feito passou
a ser filho-de-santo da casa. Os orixas desciam e pediam a mim. Teve
uma vez, que tinha uma moca que morava no Toror6, a cabeca dela era
de Oxum com Ogum de Ronda. Os orixas faziam doé quando pegavam
ea. Se ajoelhavam aqui chorando, chorando mesmo, as lagrimas
descendo, para pedir para eu tomar conta delesaqui naterra. E eu ndo
queria, falava para eles procurarem outro lugar. Ai me abracavam e
diziam: Oh minha mée, a senhora ndo nos deixe a toa, cuide mim que
eu vou ajudar a senhora também. E eu voltava a dizer que outro ganzua
acolheria eles. Mas nao teve jeito. lansd, Xangd e todos os encantos
guiseram gue eu cuidasse. (Mae Dionisia)

Dionisia ndo pdde recusar a ordem de seus santos e passou a cuidar da linha do
azeite em sua casa. Inicialmente, o togue de candomblé era feito com pandeiro e viola,
todos os sdbados a noite, em sua peguena sala-de-estar. O ritmo da linha do azeite s6
passou aincorporar 0s atabaques muitos anos depois, umavez gue o ritmo da casa, nesse
periodo, era mais puxado paraa linha de caboclo. “Pandeiro e viola é parte de caboclo.
Nao tem aquela chula: O samba é bom de pandeiro e viola, o samba é bom de pandeiro
eviola! Ainda cultivamos essa parte de caboclo. Emnossavida, o caboclo é muito forte.”,
me esclareceu Roque. Somente al guns anos depois é que outras linhas foram incorporadas
na casa de M&e Dionisia. Porém, antes de adentrarmos na temética das linhas, voltemos

as moradas do terreiro.

Moradas

Ao subirmos as escadarias do terreiro, encontramos, de inicio, as casas de Exu
perfiladas ao longo das escadas. Ao direcionarmos nosso olhar para a extrema direita,
avistamos a capela de Santa Barbara, com seus azul € os vermel hos e brancos. Ao final da
escadaria chegamos a uma casa comprida, composta pela residéncia de M&e Dionisia, 0
pagodd do terreiro e a pequena casa de Marli, uma filha-de-santo da casa.
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Temos aimpressao, ao vislumbrarmos essa grande casa a distancia, de que setrata
de umaunicacasa. Entretanto, existem marcagdes delimitadas nessa casa de muitas casas,
nos informando sobre a diferenciagdo existente entre elas e seus respectivos modos de
circulacdo. A casa de Mé&e Dionisia € acessada a partir de sua sala-de-estar, que possuli
dois sofas, uma estante grande com fotos de seus familiares e uma televisdo, varios
quadros de santos catdlicos dispersos nas paredes e um pequeno altar, proximo a porta
que d4 acesso ao pequeno quarto onde ela faz a vista. No pequeno quarto dos blzios ha
uma mesa coberta por um pano branco, com velas, copos d agua, imagens de santos
catdlicos e os dezessei s blzios rodeados por um conjunto de contas. Desse quarto, temos
acesso a uma porta que nos leva ao quarto-de-santo de M&e Dionisia. Retornando a sala-
de-estar, ao lado da porta principal, pelo lado esquerdo, temos acesso ao quarto-de-santo
dosfilhos da casa, que também pode ser acessado pelo pagodd do terreiro. A sala-de-estar
ainda se conecta a uma espéci e de antessala que nos leva aos trés quartos da casa e auma
pequena cozinha. O banheiro ficalocalizado fora da casa, na cozinha externa do terreiro,
onde normamente sdo preparadas as comidas do axé. Nessa casa moram M&e Dionisia,
Joelson (seu filho-de-santo), Gegeu (seu neto de sangue e filho-de-santo), Shirliane (sua

neta) e seus dois filhos (bisnetos de M&e Dionisia).

O pagodb € um grande saldo retangular. Seu piso é de cimento batido, doislongos
bancos estdo dispostos proximos as janelas do saldo e, em todas as suas quatro paredes,
vemos quadros com imagens de orixas, caboclos, santos catdlicos e algumas fotografias
de Mae Dionisia. No canto esguerdo do saldo fica o altar, que é composto em trés niveis:
no nivel superior esta disposta uma grande imagem de Santa Bérbara, junto com outras
imagens de santos catdlicos em tamanho menor, como Santo Anténio, Nossa Senhora da
Conceicao e Cosme e Damido; no nivel intermediério temos Séo Peregrino, Sdo Lazaro
e S&o Francisco; e, no ultimo degrau, umaimagem grande e solitéria de Nossa Senhora
Aparecida. No lado direito do sal&o fica a cadeira de M&e Dionisia e um barco feito de
cimento. Dentro do barco, temos varias imagens de sereias e entidades ligadas as aguas,
gue estdo préximas a uma grande imagem, em gesso, de um santo guerreiro, localizado
proximo a porta que da acesso ao ronco do terreiro. O santo, branco, de olhos azuis, tem
uma expressao muito jovial, trgja uma armadura e carrega em sua cintura, uma espada.
Em uma de suas méos leva um escudo e, na base da imagem, esta escrito Ogum. Por

dentro do pagod6, temos acesso a outros dois cdmodos que normamente permanecem
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fechados: o roncd, onde sdo recolhidos 0s novicos para a iniciacdo; e o quarto-de-santo,

onde ficam os assentamentos dos orixas dos filhos da casa.

Saindo do pagodd, mantendo-nos ao seu lado direito, ou sgja, ao lado esquerdo de
quem sobe as escadarias, encontramos a casa de Trabaho e a casa de Balé. Os ebos e
demais trabalhos de limpeza que sdo feitos no terreiro, acontecem na casa de Trabalho.
Janacasade Balé, habitam |ansd Balé e alguns eguns do terreiro. Proximo acasade Balé,
andando sempre a direita, caminhando com destino ao ‘espago mato’ do terreiro,
chegamos proximos de uma arvore, ou de ‘um pé de pau’, como muitos me diziam, onde

s80 oferecidos os presentes aos cabocl os.

No sentido oposto, caminhando em direcdo a cozinha externa do terreiro,
encontramos o atim — uma grande cajazeira, onde habitam Tempo; Obaluaé do Tempo e
Ox06ssi do Tempo. A cgjazeira € cercada por um gradeado de varas de madeira e é
envolvida por um grande pano branco. “Atim € um templo para os orixas do Tempo.
Agueles que ndo se pode cultivar dentro de uma cobertura, que tem que ser cultuados em
umlugar livre, paraterementrada e saida na hora que el es bem entenderem”, me explica
Roque. Conta-se que quando Dionisia chegou no Alto da Levada, a cgjazeira era ainda
muito pegquena e ela ndo deixou que ninguém a encostasse, pois haviatido avisdo de que
no futuro, a Cajazeira seriaum atim. Todo dia 30 de setembro acontece afesta de Tempo
em seu interior. O toque inicia-se as sete da manhd, com a troca da bandeira e continua

até anoite, quando se tem afesta dentro do pagodé.

Ao lado da cgjazeira, fica um quarto onde os filhos da casa dormem em dias de
obrigacdo e festa no terreiro. Ao subirmos mais um pouco as escadas proximas desse
quarto, entramos na cozinha externa do terreiro, que também pode ser acessada pela
cozinha interna da casa de M&e Dionisia. Na cozinha externa temos acesso tanto aos
fundos do terreiro — onde se tem mais uma escadaria que conduz a outra entrada do
terreiro (pelo Alto da Levada) — quanto, seguindo pela direita da cozinha, chegamos a
casa de Roquinha; a pequena casa de seus Exus (além dos Exus de Gegeu e de alguns dos
filhos-de-santo dele). Um pouco depois da casa de Roquinha, chegamos a casa-terreiro

de Gegeu, que estainiciando sua vida como pai-de-santo®.

8 Falar do processo de Gegeu, que esta iniciando sua vida como zelador de orix4, daria outra dissertagéo
de mestrado. Infelizmente, devido as imposi¢des do tempo, ndo poderei tecer maiores consideractes sobre
sua trajetéria e a trgjetdria de sua casa-terreiro nos fundos da casa-terreiro de sua avé. Espero falar desse
tema em futuros trabal hos.
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Com base nessa rapida caminhada pelas moradas do terreiro, podemos dizer que
suas construcdes estdo relacionadas ao dom de Mae Dionisia. Orixés, caboclos, erés,
exus, eguns e santos catdlicos se territorializam de maneiras especificas, a partir de suas
proprias composi¢des relacionais com a casa. Foi através da ordem de seus santos que 0
terreiro passou acompor suas moradas. Em sonho, Santa Barbaraordenou aMae Dionisia
que construisse sua capela, onde as devogdes a linha catélica deveriam ser feitas, lhe
apontando o lugar exato para a sua construcao. Os santos catolicos, portanto, habitam a
capelade Santa Barbara. |ansd M enina, dona da cabecade M&e Dionisiatorna-se a ‘dona-
da-casa’. Exu guarda ¢ protege as entradas. Os caboclos habitam o ‘espaco mato’. lansa
Balé e os Eguns habitam a casade Balé. Tempo, Obaluaé do Tempo e Oxéssi do Tempo,
habitam o atim. E o0s outros orixas, aqueles que ndo podem ficar ao ar livre, habitam os

quartos-de-santo.

Moradas pelo olhar de Jacque

Jacqueline, como jadito naintroducdo dessa dissertacdo, € umameninade 12 anos
de idade, filha de Eliane. Jacque é presenca constante no terreiro de Mae Dionisia. Nos
momentos sérios do terreiro, como em festas dedicadas a algum orixd, Jacque fica muito
séria, olhando a tudo com muita atencéo. Por sua mée ser rodante e, por isso, muitas
vezes ndo saber 0 que aconteceu nas festas, Jacque sdo seus olhos. Japresenciel inlmeras
vezes Jacque contando tudo o que havia acontecido a sua mée enquanto €la estava virada
no santo. Jacqueline é filha de Nana com Oxum, sua mée de Oxum com Nand. Passei
muitas tardes em sua casa. Nessas ocasides, 0 assunto mais falado era sobre o que tinha
acontecido ou ‘desacontecido’ nas festas que iamos. Ao contar a ela que estava
escrevendo um trabalho sobre o candombl é, sugeri a ela que desenhasse o Oia Mucumbi
tal como via: salientando para os corpos-territérios que considerava fundamentais paraa

composic¢ao do terreiro. Passo agora para as ilustragdes feitas por Jacque.
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Figuras 1-3. Casa de Exu; Assentamento de Exu; Casa de Balé e casa de trabalho
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As distintas forgas do mundo do candomblé

Na composig¢ao do terreiro, diversas pessoas, entidades e ‘coisas’ foram chamadas
para modularem suas forcas, dessa forma, é a partir do emaranhado entre elas que o
terreiro de M&e Dionisia vem se constituindo e compondo seu axé. No entanto, antes
disso, para que se tornasse um terreiro de candombl €, a casa precisou ter seu axé fixado
através de uma série de agdes rituais que costumam ser denominadas como plantar o

axe®,

Foi assentado, no centro do pagodd, as forcas necessérias para que o terreiro
passasse a ser um conglomerado — irradiador e receptor — dessas préprias forgas. A partir
dai, o chao passou a ser carregado de ax€, ou, em outras palavras, o chao tornou-se vivo
e parte fundamental do terreiro, demandando respeito e reveréncia. O ritual de plantar o
axé, normalmente € protagonizado pelo zelador da pessoa que abrira seu proprio terreiro.
Entretanto, como Seu Ozébio, o pai-de-santo de M&e Dionisia ja havia falecido, quem

protagonizou esse ritual foram seus proprios orixas, nesse caso, lansa e Xango.

T&o importante quanto plantar o axé, é assentar a cumeeira. A cumeeira pertence
ao protetor da casa que, como me ensinou Mae Dionisia, “deve tomar conta e dar conta
da casa”, bem como “receber e devolver as energias negativas” que possam vir de
encontro ao terreiro. Ou, como diria Roque, “é ela que da o sustento de uma casa. No
telhado ndo tem aquel as linhas todas que compdem el e? Entéo, elas partem da cumeeira.
A cumeeira € o ponto que liga elas, elas surgem dali, tudo parte da cumeeira”. A
cumeeira condensa as forcas da casa e repelem as energias negativas que porventura lhe
chegam, como ja aconteceu algumas vezes ao terreiro. Em um desses epi sodios, apds uma
reforma do pagodd, ha alguns anos, duas vizinhas, no intuito de testarem as forgas do
terreiro, resolveram jogar, em seu telhado, um po6 de pemba®. Contudo, quando estavam
no caminho do Alto da Levada, jatarde da noite, viram, sobre o telhado do terreiro, uma

grande serpente com crina de galo. Sairam correndo, fugindo, sem jogar o pé de pemba

64 O trabalho de Marques (2016) acompanha a abertura de uma casa de candomblé e explora com mais
cuidado o procedimento de plantar o axé.

8 E um p6 feito a partir dos mais distintos elementos. Pode servir tanto para a protegdo quanto para a
prética do feitico, a depender dos elementos utilizados em sua confecgao.
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como estavam planegjando. No dia seguinte, essas mesmas vizinhas contaram aumaamiga
de Dionisia que estavam passando pela Levada para arriar um presente quando viram a
serpente. Salientaram que estavam convictas de que a casa de M&e Dionisia tinha forca.
Logo apods esse acontecido, a lansd de Mé&e Dionisia veio em terra e contou que as
vizinhas, na realidade, ndo estavam na Levada para arriar nenhum presente, mas la

estavam para jogarem pemba naintencdo de prejudicar a casa.

Além daimportancia da feitura do ch@o e da protecédo realizada pela cumeeirada
casa, um terreiro de candomblé demanda, continuamente, outras feituras e composi ¢oes.
Para Goldman (2009), o candomblé, diferentemente do processo da cosmologia crist,
que poderia ser comparada a pintura feita em uma tela em branco — na qual se criariam
coisas anteriormente sem existéncia —, se assemelharia ao processo da escultura, ja que
trabal ha com processos de moldagem. No intuito de explicitar melhor como se desenrola
€sse processo, 0 autor nos apresenta a teoria elaborada por Jaco, um artista plastico de
[Ihéus, ligado ao terreiro Matamba Tombenci Neto, onde Goldman realizou seu trabalho

de campo. Sobre 0 processo criativo de Jaco, (2009:128) o autor pontua:

Ele explica que, no comeco, tem apenas uma vaga ideia do que desgja
fazer. Ja que ndo utiliza madeira industrial nem derruba arvores,
comegaentdo aprocurar namataaquilo de que precisa, recolhendo cada
pedaco que imagina poder servir. Com o tempo, esses pedagos vao-se
encaixando por meio de um didlogo estabelecido pelo artista com a
matériaque devetrabahar. Trata-se, diz Jaco, de descobrir, namadeira,
aformague o seu estado atual oculta e que ele lhe deve devolver.

E a partir entdo, desse modelo, que o autor passa a pensar a ontologia do
candomblé: como se tudo existisse em “excesso” e o papel do sacerdote fosse o de
“moldar” pessoas, orixads e ‘coisas’, tornando suas for¢cas mais ‘controlaveis’ e
‘evidentes’. Nesse processo, todos esses seres seriam atravessados por umamesmaforca:
0 axé. Mas o seriam em diferentes niveis, onde cada um carregaria uma intensidade
especificadessaforca. A esse respeito, nas conclusdes de O Candomblé da Bahia, Roger
Bastide (2001) sustenta que o candomblé deveria ser descrito mais como um sistema de
participagdes do que como umainstitui¢do. O autor vai buscar inspiracdo em Lévy-Bruhl,

mMesMo que apresente sérias criticas a esse autor, sobretudo no que serefereao “principio

103



de contradicdo . Bastide (2001) aproveitaanocdo da participacio para pensa-lamenos
como uma categoriado pensamento — como colocado por Lévy-Bruhl — do que como uma
categoria de acdo. Para essa categoria de acdo, nomeada pelo autor de O Candomblé da
Bahia (2001) de “principio de participa¢do”, humanos, orixas, sangue, pedras, folhas,
entre outros elementos, se ligariam ao serem atravessados pelas mesmas linhas de forcas
qgue lhes confeririam existéncia. Ao “principio de participa¢do”, Bastide (2001)
acrescenta outro, inspirado na ideia das “classifica¢ées primitivas” de Durkheim e
Mauss, intitulado como “principio de corte”, que criaria 0s diferentes dominios em que
as relagdes sdo possivels.

Na esteira de Bastide (2001), Goldman (2005) propde que a ontologia do
candombl € sgja pensada a partir do que nomeiapor “monismo de base”. Suaideiacentral
postula a existéncia de uma unica forca 0 axé. E seria essa Unica forca, porém,
fraccionada em modulacBes das mais variavels, que congtituiria tudo o que existe no
universo, inclusive os proprios orixas. Para o autor, cada entidade seria uma modulagdo
especifica de axé, de forma que cada pessoa ou ‘coisa’ (pedras, plantas, animais, cores,
sabores, cheiros, dias, etc.) pertenceria a um orixa somente na medida em que, com ele,
compartilhasse da mesma modulacdo de axé.

Dois acontecimentos que se desenrolaram no terreiro s8o emblematicos para
pensarmos a respeito do “principio de participa¢do” € do “principio de corte” que fala
Bastide (2001), assim como sobre 0 “monismo de base” proposto por Goldman (2009).
Roquinha ofertou, no quarto-de-santo de sua casa, uma comida a Oxumaré. Pouco tempo
depoisdaoferendater sido realizada, €ela encontrou proximo ao quarto-de-santo, umapele
de cobra. Para ela, aquele aviso Ihe mostrava que Oxumaré esteve ali e que estava
satisfeito com sua comida. No mesmo dia que Oxumaré mostrou satisfacdo com a
oferenda produzida para ele, estdvamos Gegeu e eu conversando apds 0 almoco em sua
casa quando comegamos afalar sobre lanséd. Nesse instante fomos surpreendidos por uma
ventania bem forte e logo Gegeu me olhou sorrateiro, tocou sua méo rente ao chéo e
saudou sua mae. Podemos perceber que nos dois episddios narrados, foram postos em
relacdo pessoas, orixas e ‘coisas’: a pele de cobra, Oxumaré e Roquinha ou a ventania,
lansd, Gegeu e eu. Essas relagfes sO ocorreram porque se emaranharam em uma mesma

linha de forca: lansé e suarelacéo com o vento e Oxumaré e sua relacdo com a cobra.

%6Como ndo acho que sgjainteressante prolongar essa questo aqui, sugiro a quem interessar, se aprofundar
sobre discordancia de Bastide a L évy-Bruhl com aleitura do capitulo Conclusdes de O Candomblé da
Bahia (2001).
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Roquinha, a0 mangjar os elementos especificos que Oxumaré aprecia e ao
combin&-los no prato de comida seca, o trouxe para perto. Bastide (2001) chama atencdo
para a centralidade da agdo no mundo do candomblé, caracterizando-o, inclusive,
enquanto um “saber fazer”. Anjos e Oro (2009:80) diriam que “fazer ¢ o verbo mais
importante desse regime afro-brasileiro de existéncia”. Religido de mao é o modo como
amae de santo de um terreiro da cidade do Rio de Janeiro definiu, para Paul Christopher
Johnson (2002), o candomblé. Edgar Rodrigues Barbosa Neto (2012:265) em suatese de
doutoramento sobre casas de religido afro-brasileira em Pelotas, Rio Grande do Sul,
propde que uma vez que existe a centralidade do fazer nas religides afro-brasileiras,
conceituando-as como religides de méo, ndo se pode perder de vista a centralidade da
cabega, “ou ainda, de forma mais ampla, dos modos pelos quais o corpo, sendo feito,
torna-se igualmente preparado para fazer outros corpos.”

Mas, para que um corpo sgja feito e iguamente preparado para fazer outros
corpos, antes, algumas modul agdes devem acontecer. Namedida em que o terreiro ganha
um novo integrante, novas forcas precisam ser moduladas e postas em relacdo aquelas
forcas jaexistentes. Afinal, como ja colocado por Rabelo (2014), o mundo do candomblé
¢ “um mundo que, longe de estar assentado de uma vez por todas, estd sempre em
processo de se fazer” e “cada conexdo descoberta pode dar lugar a uma nova busca, pode

ensejar o estabelecimento de novos compromissos” (Rabelo, 2014 a 249).

Assim, ser parte de um terreiro de candomblé é se emaranhar nos outros, quer
sejam pessoas, entidades ou ‘coisas’. Esse emaranhado é fortificado por uma série de
préticas rituais, como 0s ebos, os banhos de amassi®’, os boris, a preparagio dos fios de
conta, 0s assentamentos dos santos e a feitura no santo. Procedimentos que ndo seguem
necessariamente uma ordem linear de desenvolvimento, mesmo que, por vezes, uma
operacao puxe aoutra. Mas, é apartir de dois procedimentos principais que o emaranhado
se da com mais vigor: o assentamento do orixa no terreiro e a feitura no santo. Esses
procedimentos podem tanto se cruzar, ou sga, serem realizados conjuntamente, quanto
podem acontecer em diferentes momentos. Nesses casos, 0 assentamento do orixa
precede a feitura no santo. Para entendermos ambos 0s processos, devemos antes
compreender que a pessoa, no candomblé, é uma singularidade multipla, instavel e, por

isso, permanentemente em construcdo. Além disso, a pessoa € inseparavel da rede de

67 Os banhos de amassi 30 banhos com ervas sagradas maceradas. E destinado a banhar a cabega dos
iniciados ou borizados, os otas, os objetos sagrados, €tc.
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orixéas e demais entidades que a acompanham, fazendo com que suas fronteiras corporais
sgjam aargadas — afinal, a pessoa torna-se uma pessoa em extensdo, ja que ela e seus
santos se afetam mutuamente, tornando impossivel compreender suas trgjetérias de vida

isolada da presenca de suas entidades (Cardoso, 2007).

Muitos antropdlogos contemporaneos tém chamado a atencéo para a discussio
sobre a nocdo de pessoa e, concomitantemente, para a percepcao da ndo oposicao entre
sujeito e objeto, anima e humano, entre outras dicotomias questionadas (c.f Strathern,
2006, 2014; Ingold, 1995; Haraway, 2013). Além disso, destacam o carater composito
das pessoas e aimportancia das rel agdes e conexdes (Strathern, 2006; Pina-Bral e Silva,
2013; Goldman, 1984, 1987). No gue podemos chamar de antropol ogiadas religides afro-
brasileiras, essa discussdo ganha espaco importante (c.f. Bastide, 2001; Barrose Teixeira,
1989; Espirito Santo, 2010; Rabelo, 2014). Podemos dizer que a pessoa no candombl é é
“miltipla, plural, expansiva, conectada” (ESPIRITO SANTO, 2010:498), uma vez que
pessoas, orixas e ‘coisas’ “se nutrem congruentemente um do outro, especificando-se na

préatica e numa aprendizagem de si, ao longo do tempo” (ESPIRITO SANTO, 2010:517).

A feitura no santo, 0 mais importante procedimento de iniciacdo da pessoa no
candomblé, consiste em plantar o axé do orixa na cabeca da pessoa. O corpo, sendo
veiculo de manifestacdo dos orixés e demais entidades, é preparado para receber esses
seres e acabecasetornao lugar mais sagrado. Além dacabeca, séo preparados—por vezes
em rituais que antecedem a feitura no santo— os assentamentos. O trabaho de plantar e
distribuir o axé do orixa no ori (cabega), no ota®® (um dos elementos primordiais de um
assentamento) e nos elementos sagrados que formam os assentamentos, consiste em
formar uma corrente que pode ser alimentada e que visa 0 desenvolvimento no santo.

O assentamento ¢ parte do corpo material do orixa na terra, ele ndo ‘representa’ o
orixa, é, ao contrario, ele proprio materializado em um conjunto de materiais que foram
‘preparados’ para tal. Contudo, a0 mesmo tempo em que o assentamento é o orixa

materializado, é também o |6cus material onde as entidades habitam e sfo alimentadas.

8 O ot4, como diz José Carlos dos Anjos (2006) € uma intensidade da forca do orixa. Essa forca se faz
presente na expressividade mesma da pedra: em suas cores, em seu formato, suas texturas, seus locais de
origem. Assim cada orixapossui um tipo de pedra caracteristico: pedrasredondas, lisas e claras, geramente
achadas perto de praias, sdo para lemanja e Oxala; pedras lisas, “douradas” ou em formato de coragao,
encontradas em rio, para Oxum; pedras em formato de “seixo duplo”, para Ogum; pedras escuras e porosas
(“cascudinhas™), com pequenas manchas brancas, para Omolu; pedras maiores, mais escuras e lisas, para
os caboclos; fragmentos de rochas de formatos grosseiros, maiores e escuros, para Exu; e assim por diante.
Mas, como tudo no candomblé, essas formas podem variar.
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E nele que uma série de agenciamentos movimentam as forgas que atravessam pessoa e
orixa. Como jé observou Rabelo (2014), o assentamento € um corpo-composto que
comportaum ntcleo, onde ficaoculto, por debaixo de pratos, quartinhas, alguidares, entre
outros elementos, 0 ota e uma série de elementos que compdem o fundamento do santo.
Partindo da nocdo do assentamento como um corpo composto, 0 ota pode ser
percebido como um de seus ‘6rgdos’ mais fundamentais, o coragdo do orixd, como me

relatou Alduia:

A importancia da pedra € muito fundamento. As vezes vocé vai no mar
e acha uma pedra. E se encanta por €la, ela esta te chamando, €la é
sua. Se vocé sentiu isso € porque tem algum fundamento essa pedra. Ai
vocé mostra para alguém que entende. Porque tem pedra de exu, de
egumedeorixa, ai temquever. Por exemplo, pode ser queapedra sgja
de lemanja, ela pode ter te dado. Essa pedra é o coracéo de lemanja.
A pedra é o coracdo do orixa. Ele come em cima dela. Vamos supor, a
vasilha de Oxum esta ali toda arrumada, os pratos ali dentro, o iba,
tudo certinho e dentro dele tem o coracao, que é a pedra. Essa pedra é
dela, ela Ihe deu nas aguas, ela esta Ihe dando o coragdo dela. O
significado da pedra é esse. Quando pegamos €la nas 4guas, esta em
pedra, mas quando cuidamos dela, setransforma no coracgéo. Aqui, por
exemplo, eu tenho a pedra da Oxum da esposa de meu filho. De
Crigtiane. Ela até dangava na casa de mainha. Foi feita |a. Ela j& foi
borizada em Cruz das Almas, mas ndo deu certo porque o pai-de-santo
gueriaraspar aoxumdelaeaoxumdelando era deraspar. Foi mainha
gue cuidou dela. Ai depois ela entrou na Igreja e largou as coisas dela.
Essa pedra ela achou quando tinha oito anos de idade. Diz que quando
via a pedra em casa, jogava fora, mas a pedra logo aparecia de novo,
e foi ficando. Colocava a pedra até para escorar a porta. Pense?
Parece um ovo assim a pedra, toda linda, amarela, dentro dela chega
a brilhar. Foi quando ela me mostrou e vi na hora que era de Oxum. A
pedra ja estava toda descascada. Ai botel a pedra nas coisas da santa
dela e tudo. S6 que ai ela saiu, abandonou tudo, ai eu fui e peguei a
pedra de Oxum dela e trouxe aqui para casa. Esta aqui, guardadinha,
dentro de uma bacia de Oxum com agua, no quarto-do-santo. Quer
dizer, eu td6 cuidando dela, ndo é? E quando a gente pega a pedra,
minha filha, depois temos que deixa-las em banho de amassi. Elas
acordamdentro do amassi. Acordam e ficamvivas. Porque a pedra que
nao temvida a gente ndo pode usar. Quando a gente acha um ota desses
na agua ou em qualquer outro lugar, a gente chega em casa, lava elas
e bota elas aqui (aponta para o0 rosto). Para ver se ela esta viva ou
morta. Depois colocamos no ouvido. Esse € o fundamento. Sente no
rosto e no ouvido. Sefizer umbarulhotipo derio, ela esta viva, se sentir
gue ela esta fria, também esta viva. Porque ela é o contrario da gente:
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se estiver quente estd morta. Quando a pessoa tem o fundamento, tem
aquela vontade de ver, de sentir a pedra, a gente sente. Se vocé tiver
entidade de ver, botando vocé vai ver se ela esta viva ou ndo. (Aleluia)

O assentamento é vivo. E a conexdo entre a cabega (ori) do filho-de-santo e o
assentamento de seu orixa é estabelecida quando ambos séo banhados pelo mesmo
sangue. A partir de entdo, 0 assentamento passa a fazer parte do corpo-territorio da
pessoa, 0 que abre a possibilidade inclusive, de ela ser cuidada através da manipulagdo
do assentamento. Quer dizer, as forgas que compdem a pessoa passam a compor também,
0 assentamento. Por esse motivo, 0 assentamento € constantemente um objeto de
vigilancia e cuidado no terreiro.

O processo de feitura das entidades, pessoas e ‘coisas’ no candomblé é um
processo que se realiza mutuamente ao longo de um percurso gradua e constante. Em
nada se assemelha a uma trgjetoria linear, pautada exclusivamente pela acdo humana.
Trata-se, antes, do que Miriam Rabelo (2014) chamou, apoiada em Merleau-Ponty, de
uma relacdo de instituicdo, em que ndo apenas se reencontra umarelacéo que jaexistia-—
entre adepto e orixa —, mas toma-se parte na histéria, ativando-a no presente. Assim,
embora se trate de um processo de atualizagdo de virtualidades que j& estavam presentes
nos seres — que, de algum modo, pediram essa relagdo —, isso ndo quer dizer que o
caminho sgja dado como um destino inescapavel. O caminho deve ser sobretudo feito,
instituido, e esta sempre aberto a imprevistos e incertezas, sofrendo a agdo de todos os
elementos em relagdo. Ou, como nos chama a atengéo Rabelo (2014:92):

Fazer o santo de alguém é fazer acontecer, um para o outro, pessoa e
orixa. Fazer acontecer significa enfrentar riscos: as coisas podem ndo
se dar conforme esperado e, no limite, a relagdo proposta pode ndo ser
efetuada. Significa também — e principalmente — que muito trabalho
(experiéncia, jogo de cintura e habilidade) é requerido para conduzir a
feitura.

Manipular essas forgas carrega sempre um risco em potencial. Lembro-me de uma
tarde em que Gegeu oferecia o bori de duas filhas-de-santo. Entre elas havia Joana. Para
Gegeu, Joanaerafilhade lansg, poisfoi elaquem se apresentou quando fez a vista de sua
filha. Entretanto, durante o bori, ao cantar para as aguas, Oxum apegou e dava a entender

a Gegeu que era dela aquela cabega. Gegeu perguntou a Oxum se aquela filha pertencia

108



ae€la e essa confirmava— respondendo com um movimento de cabeca— que eradela e ndo
de lansa como aparecia na vista de Joana. Gegeu compreendeu o recado e disse queiria,
portanto, fazer tudo o que ela merecia: seria cuidada nos devidos conformes e logo a
suspendeu®. Ao suspendé-la, Joana pegou santo de novo, imediatamente, mas dessa vez
era lansa quem estava ali. E asssm como Oxum, lansa afirmava que Joana era sua filha.
Estava declarada a guerra entre Oxum e lansa ali, na cabeca de Joana. Quando Gegeu
suspendiauma, aoutravoltavae assim sucessivamente. Gegeu jaestavatranstornado com
aquela situacdo, preocupado com sua filha, até que foi incisivo: disse as duas orixas que
elas que se resolvessem por |4, porque o que ndo dava era Joanaficar sofrendo dessejeito
com a briga das duas. Tinham que resolver logo quem ficaria na frente para que tudo
fosse feito devidamente e salientou que nenhuma delas deixaria de ser devidamente
cuidada e alimentada. A guerra declarada entre Oxum e lansi na cabeca de Joana foi
negociada e controlada por Gegeu ao propor que independente de quem ficasse nafrente,
ambas ndo deixariam de ser cuidadas — afinal, ele observaria as vontades particulares de
cada uma delas, embora essas vontades ndo pudessem ser conflitivas. Por fim, Gegeu
conseguiu proceder de um modo a apazigué-las e findou a guerra pela cabeca de Joana.
Ficou decidido que Oxum Opard — a qual, inclusive, pode se assemelhar mais
frequentemente a lansa do que a Oxum — ficaria na frente e lansa ficaria no junté, como
segundo santo.

Outro episodio também nos leva a observar a centralidade do saber fazer e os
riscos existentes na relacdo entre humanos, orixas e ‘coisas’. Uma amiga de Eliane, filha-
de-santo de outro terreiro da cidade, de Logun Edé, feita ainda crianca, cansou-se das
rotinas que a vida no santo |he exigia e, depois de muitos anos de feitura, decidiu largar
suas obrigagdes e se desvinculou do terreiro. Durante anos se viu afastada do candombl é.
Doou todas as roupas de seus santos e nunca mais cuidou de seus assentamentos.
Entretanto, passados alguns anos de sua ruptura com a vida no candomblé, comegou a
sentir-se muito mal e sua vida passou a se complicar cada vez mais. Nesse momento de
aflicdo decidiu voltar ao terreiro e cuidar de seus santos. Era véspera das festas publicas
daroca. Ficou decidido que ela seria recolhida logo, com o intuito de cumprir todas as
obrigagdes necessdrias, paraque Logun Edé pudesse dangar e presentear atodos com sua
presenca durante as festas publicas. Ao final de todas as obrigagdes, tocou-se para Logun
Edé em uma pequena cerimonia fechada, somente para os adeptos da roga. Todos

8 O procedimento que faz com que o Orixa deixe o corpo do adepto.
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aguardavam a chegada do santo. Nada aconteceu. Logun Edé ndo desceu em terra como
esperado. A mée-de-santo e sua filha nada entendiam, afinal, tinham feito tudo como
havia sido combinado. A mée-de-santo voltou aos bizios com o intento de compreender
0 porqué de Logun Edé ndo comparecer. O orixa estava muito triste com o abandono de
sua filha e pedia que |he fosse ofertado um bicho de quatro patas e, somente depois da
oferenda, ele voltaria a tecer relagbes com sua filha e presentearia a todos com sua
presenca.

Esses dois casos ilustram que as rel agdes que se tecem entre entidades, seus filhos
humanos e pais ou méaes-de-santo sdo permeadas por negociagcdes das mais diversas.
Como coloca Rabelo (2014: 92): “Mae e filhos de santo sabem o quanto é trabalhoso —
ndo criar os deuses, mas zelar deles, satisfazé-los, garantir que sua presenca sgja
continuamente renovada no terreiro”. Além disso, nunca se tem plena certeza do resultado
final. H& sempre um qué de imprevisibilidade — isso ou aguilo pode ndo surtir efeito, ndo
dar resultado, sendo preciso, nesses casos, testar outras possibilidades, compor outras
forcas. Afinal, saber fazer ndo é deter uma suposta totalidade de conhecimento sobre as
forcas e suas composi coes.

Partindo da ideia do terreiro como uma multiplicidade de corpos-territérios
conectados, M & Dionisiapoderiaser entendidacomo acumeeiradacasa, afinal, éapartir
dela que outros corpos sdo feitos e outras linhas sdo tecidas. Mas, assim como o terreiro,
a prépria Mae Dionisia comporta em si, outros corpos-territérios. Seu axé e, por
conseguinte, 0 axé de sua casa ndo se separa nem de sua ascendéncia ritual — 0s orixas
que comeram em sua cabega e sua relacdo com a casa do finado Ozébio —, nem de sua
descendéncia ritua — dos filhos que fez, ao fortificar no corpo de cada um, suas
respectivas relactes com suas redes de orixés e demais entidades. Assim, ab mesmo
tempo em que o terreiro possui uma espécie de linha geneal6gica que o liga a casa do
finado Manoel Ozébio, possui outras linhas, trazidas pelas tragjetorias singulares de seus
habitantes — humanos e ndo-humanos —, gue conferem uma margem de indeterminacéo e
de improvisagdo, apresentadas, em grande medida, pelas proprias entidades. Isto €, o
terreiro se compde a partir das linhas que cada um de seus habitantes trazem ao terreiro,

ao fazerem parte dele.
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Linhas

Durante o tempo em que realizel a pesquisa de campo na casa de Mé&e Dionisia
fui percebendo, aos poucos, que la se trabalhava em mais de uma linha. Linhas que se
distribuem em multiplos planos: seja na linhagem genealdgica da casa, nos corpos-
territérios de seus integrantes (humanos e ndo-humanos) e na diferenciagdo entre seus

lugares de habitacdo e seus procedimentos rituais.

A casa de Mé&e Dionisia descende da casa de Manoel Ozébio, que trabalhava na
linha de caboclo, nalinha keto e na linha angola. Em sua casa, 0 santo ndo era raspado,
como normalmente se faz nos candombl és que trabalham na linha keto. Eram catulados.

Procedimento que M&e Dionisia continua seguindo em sua casa:

S5 ndo fago raspar porque eu ndo fui raspada e ndo gosto de botar
chapéu onde a méo ndo da. Minha linha é essa e tudo bem. O povo fala
de santo cabeludo, que santo cabeludo ndo tem forca, mas os raspados
chegam em minha casa e cai. As vezes vém até pedir ajuda. Comigo
ndo tem isso ndo. Tudo € santo, € orixa e eu vou fazer o que eles
merecem e Deus abencoe. Mas eu ndo fui raspada e na casa de meu pai
ndo raspava, era catular.

Embora outras linhas, além das que existiam na casa de seu pai-de-santo,
componham o terreiro de M&e Dionisia, as duas casas e seus procedimentos rituais tém
conexdes, afinal, uma casa descende da outra. A casa de Ozébio é araiz da casade M&e
Dionisia. A ideiaderaiz, delinhagem, é fundamental paracompor parte do estilo dacasa
seus fundamentos, os toques e suas variagdes, as folhas que sdo usadas, as comidas que
sdo feitas e como sfo feitas, e assim por diante. Porém, ab mesmo tempo em que o terreiro
eraiz, ele € rizoma, umavez que 0s proprios orixas e demais entidades trazem consigo
suas linhas e seus diferentes modos de composicdo, 0 que confere ao terreiro algumas

variagoes:

O que eles aprontam, o que eles querem, o que eles trazem para ser
assim, € assim mesmo € Ndo pode ‘destravessar’. Ai fica isso mesmo. E
aqui, emminha casa, eu mexo comvarias linhas. Porque se chegar um
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santo nago aqui, eu ‘colho’, se chegar um do keto eu ‘colho’. Se chegar
um orixa angola, eu ‘colho’. O que eu puder fazer por eles, eu faco.
Porque tudo € santo, tudo é orixa. Ajuntando, € tudo a mesma coisa. Eu
ndo posso botar porta afora. Dizer ‘minha mesa é essa e so vou pegar
tais santo assim’. Se eles quiseram e desceram aqui é porque gostou e
quer, né? Ai eu cuido, ai eu cuido. Faco o que Deus der a permissao.
Nao esguecendo que a minha € uma sb e € outra. Se procurou. Aqui tem
orixa nagb, caboclo, temorixa em angola, aqui ndo temisso ndao. (Mée
Dionisia)

Esses diferentes modos de composicdo trazidos pelas préprias entidades
provocam as diferentes modulagbes dos lugares de habitacdo do terreiro e suas
respectivas diferencas rituais. Diferenciacdo que pode, inclusive, ser percebida em um
mesmo espago, que varia conforme a linha em que se esteja trabal hando no momento. O
pagodd, por exemplo, em dias de sesséo de mesa e em dias de festa dedicada a algum

orixd, varia consideravel mente, como ja comentado na primeira parte dessa dissertacéo.

Na casade M&e Dionisia, aém de seter um ritmo plural de conectar e separar as
linhas trazidas pelas entidades ao terreiro — cada uma com seus fundamentos e modos de
cuidados especificos —, todas as entidades que uma pessoa porventura tenha sdo factiveis
de serem cuidadas no terreiro. Inclusive, suas entidades podem pertencer a linhas

distintas, como veremos com mais cuidado naterceira trama desse trabal ho:

O que eu aprendi |4 € assim: se vocé chega no Jeje, vocé s faz dois
santos, no angola vocé faz so trés santos. Mas, as vezes, vocé é uma
pessoa que tem uma linha de orixas e o que acontece? Se vocé cuida so
daquele primeiro e daquele segundo, mas ndo cuida dos outros, pode
sedar mal. Porque seu caminho, o orixa que abre seu caminho, aquele
gue vai buscar sua felicidade, o seu trabalho, a sua amizade, ndo é seu
junt6 e nem o da sua cabeca, pode ser seu quarto orixa. E seelenéo é
cuidado €ele vai buscar as coisas para vocé? N&o. Repare. As vezes, 0
gue a gente ganha nao é do nosso orixa de linha de frente, tudo o que
a gente recebe € missdo deles, mas quem vai buscar ndo sdo eles. E na
casa de Mae Dionisia se nego tiver vinte e um orixas que o
acompanham etiver condicdes de cuidar, cuida. Ela mesmo tem muitos
orixas, todos assentados e cuidados. (Roque)

Cada novo integrante que passa a fazer parte do terreiro pode arrastar consigo

mais uma linha gue passa, entéo, a se emaranhar com as linhas ja existentes no corpo
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composto do terreiro. O terreiro pode ser uma trama composta por linhas ‘espirituais’
que, por sua vez, seriam compostas pelas linhas dos percursos de seus habitantes

(humanos e ndo-humanos).

Na casa de M&e Dionisia trabalha-se, pelo menos, com duas linhas principais. a
linha do azeite ealinha branca. Trabalhar nas duas linhas, como me disse Aleluia, € bom
para se defender dos dois lados. Entretanto, essas linhas ramificam-se em outras: alinha
angola, alinha keto, alinha de caboclo e alinha catdlica. A linha indicauma espécie de
orientacdo para os trabalhos que se realizam na casa. Por vezes, elas obedecem uma
separacdo bem marcada em momentos e lugares e, em outras, se conectam e passam uma
por dentro da outra, encaixando e desencaixando-se.

A linha de caboclo, como ja relatado em outro momento, foi a primeira linha a
compor a casa de Mé&e Dionisia na parte do azeite. Todavia, a linha de caboclo puxa
outras linhas. Embora o ritmo segja o de caboclo, convidando os caboclos em sua extensa
variacdo — guerreiros indigenas, boiadeiros, habitantes origindrios da regido, etc. —,
também descem em terra orixas que vém puxados nessa linha. A caracteristica central
dos orixas que chegam na linha de caboclo, em sua maioria, € que chegam traba hando,
realizando passes e consultas, puxando cantigas e conversando com as pessoas. O ritmo
de caboclo é desembolado, s6 abrir a boca ja pega o que ele vai cantar, ndo tem nd, nem
lacada, € lingua solta, pé no chdo. Os togques de caboclos sdo aquel es toques exagerado
commuita zuada, me explicou Roquinha. O Ogum de M ae Dionisia, por exemplo, embora
sgja da linha de angola, trabalha na linha de caboclo. Muitas vezes, ao longo da minha
presenca no terreiro, ouvi que a linha de caboclo € “como era feito o candomblé
antigamente”. Além disso, embora a linha de caboclo faca parte da linha do azeite, nem
todos os caboclos fazem parte dela. Inclusive, de acordo com Mae Dionisia, a grande
maioria dos caboclos tem relagdo com alinha branca.

Os caboclos tém relagdo com a linha branca porque a maioria deles gosta de
trabalhar e a linha branca, conforme Mé&e Dionisia me ensinou, € de muito trabalho, ou
como diria Roque, a parte branca puxa muito para o lado da doutrina. As sessdes de
linha branca sdo, de certaforma, similares as sessdes espiritas. As sessdes caracterizam-

se pela variedade de entidades que nela podem manifestar: desde eguns™ ‘sem luz’,

0 Os eguns, normalmente, s3o espiritos revoltados, como me ensinou Roque. Oferecem sérios riscos aos
Vvivos, ja que tendem a possui-los para suprimir seus desgjos em usufruir da vida da matéria. E, por ndo
terem aceitado sua condicdo de mortos, podem agir tanto por eles mesmos, quanto podem ser escravizados
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passando por entidades que queiram trazer algum recado a um dos presentes, até orixas e
demais entidades que precisam aprender a se desenvolver e a trabahar na caridade.
Conforme me explicaram, antigamente, nos dias de sessdo apareciam muitos eguns ‘sem
luz’ que precisavam de tratamentos de cura. Esses eguns eram cuidados por caboclos ou
orixés que trabalhavam nalinha branca. Com o passar do tempo, as vindas de eguns ‘sem
luz’ passou a diminuir e os caboclos e orixas continuaram trabalhando, embora agora, se
concentrassem mais nos conselhos e passes aos visitantes humanos. Entretanto, os

humanos, muitas vezes, arrastam a guns eguns para serem cuidados em dias de sessdo.

Podemos dizer que a linha branca é uma linha puxada para atrair os eguns e
encaminhé&-los paraum caminho de ‘luz’. E esse tipo de trabalho normalmente ¢ feito por
meédiuns que tenham orixas e caboclos que possuem caminho com alinha branca. Nao

s80 todas as pessoas que trabalham nessa linha, afinal, conforme me explicou Rogque

Alinha branca éumlado defazer caridade. E sdo orixas quetrabalham
muito com folhas, com &gua, com flores, tudo na caridade. Os orixas
gue sdo mais chegados na linha branca sdo aqueles que gostam mais
de trabalhar. Porque na sessdo as vezes pode vir uma pessoa gue ja
morreu e manifesta em um médium, isto €, em um aparelho que seu
santo deu permissdo para isso. Eu, no meu caso, ndo sou muito de
receber espirito de morto por causa do meu santo, que é Oxdss. Ele
nao € muito chegado em coisa de morto ndo, entendeu? N&o sou muito
de receber ndo. Mas quando a gente senta ali naguela mesa, é uma
reunido de preces. De oraces, entdo vocé abre caminho para qual quer
tipo de espirito que esteja precisando de uma ajuda. As vezes vem um
egum gue esteja precisando de uma prece, de uma luz na intencdo de
guiar esse espirito. Deusvai dar aquelaluz a ele para seguir o caminho
dele, mas ao redor daquela mesa. A sessdo ndo é caridade sO para 0s
vivos, é para os mortos também. Ali € uma escola dos orixas também.
Porgue eles chegam e a gente ensina eles a louvar, a conversar, a se
educar, porgue tem orixas que vem e trazem com eles muitos rastros
daquilo que j& passaram. Eles sdo iguais a gente, ndo €? Ja fizeram
tudo o que a gente faz. Ent&o tem alguns que ainda ficam no passado e
guando manifestam na gente querem continuar a fazer as mesmas

por alguém (vivo) que os alimenta em troca da realizagéo de alguns trabalho que, em geral, tem a ver com
apraticadefeiticos. Entretanto, diferentemente disso, tém-se os Baba Eguns, que por sua vez, S0 espiritos
dos ancestrais. O principal propésito do culto dos Egungun é tornar os espiritos ancestrais visivels,
manipular o poder que emana deles e atuar como um veiculo entre os vivos € 0os mortos. “Ao mesmo tempo
gue preserva a continuidade entre a vida e a morte, o culto dos Egungun também mantém estrito controle
sobre arelagio dos vivos com os mortos, distinguindo claramente o mundo dos vivos e dos mortos” (Elbein
dos Santos e Santos, 2004:232). Entretanto, ndo abordarei arespeito do culto de Baba Egun pois durante o
meu trabal ho de campo ele ndo apareceu.
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coisas que faziam. Entao, minha filha, a mesa branca é uma parte de
muita luz, de muitas preces, de flores, de folhas. E é por isso que é
branco. Ali é para educar eles, o chefe da casa senta com eles, educa
eles, mostra o verdadeiro caminho, mostra como e€les devem se
comportar. E se chegam espiritos revoltados na sessdo, ao invés da
gente espantar eles, levamos oragdes e palavras e, com calma,
educacéo e sabedoria, conversamos com eles e perguntamos o que ele
quer, guem mandou ele, e o que esta fazendo aqui. Ai elevai seexplicar.
A parte branca puxa muito para esse lado da doutrina. De doutrina a
orixa, a exu, aos caboclos, de levar luz aos eguns sem luz. Tem uns
caboclos bravos que chegam querendo morder, trazem aquela ira das
matas. Ai a linha branca € para acalmar eles, e com o tempo, eles
passam a trabalhar também e a fazer caridade. (Roque)

Mae Dionisiatraz o caminho com alinha branca devido atrajetéria de sua lansa
gue, por mais que tenha “deitado nas dguas do keto”, aprendido seus preceitos e 0s
incorporado em alguma medida, ndo implicou no abandono das préticas rituais da linha
branca. Inclusive, um exemplo disso, é o trabalho gue desenvolve com os eguns nas

sessdes de mesa.

De acordo com Miriam Rabelo (2008), existe um papel mediador do espiritismo
com relacdo ao candomblé. Segundo a autora, muitos de seus informantes haviam
frequentado sessBes de mesa branca antes de se enveredarem pelo caminho do candombl é.
Muitos compreendiam, inclusive, essa passagem como umaexigénciafeita pelas proprias
entidades, como foi o caso de M&e Dionisia. Aliado a isso, podemos observar que ao
mesmo tempo em que o encontro entre espiritismo kardecista e entidades afro-brasileiras
tenha culminado no surgimento da umbanda, tal encontro também ocorreu no interior do
candomblé, mas, obviamente, de uma outra forma. Mais como uma relacdo
complementar, multiplicando ainda mais os estilos rituais e os ritmos presentes em cada
terreiro, ao apropriarem-se de alguns el ementos do espiritismo kardecistae do catolicismo
em sua proprialiturgia. 1sso nos aponta para a plasticidade e a capacidade de incorporar
alteridades, préticatdo constitutiva do candomblé, transformando elementos de religioes

outras em mais uma linha de sua trama.

Na casa de M&e Dionisia, antes de toda sesséo de linha branca ou de qualquer
toque da linha do azeite, reza-se na linha catélica. Somente apés as rezas pode-se
prosseguir adiante. Além do espago consagrado as rezas da linha catdlica no interior do

pagodo, tém-se um lugar de habitacdo especifico para as entidades da linha catdlica: a
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capela de Santa Bérbara. Antigamente, todo dia 04 de dezembro Padre Rogue, da Igreja
de S8 Cosme e Dami&o, localizada no bairro do Cucui subia ao terreiro para rezar a

missa consagrada a Santa Barbara no interior de sua capela.

Ela cultua muito a parte catdlica. Vocé vé essas casas de candomblé
puro, eles ndo rezam no catdlico. Eu sei as rezas catolicas porque
madrinha cultua o catolicismo. No terreiro tem uma igreja catdlica.
Que é a igregja de minha mie Santa Bérbara. E o lado catdlico dela,
entdo ela cultua, e a gente segue. E eu cultuo aqui em casa também. Eu
rezo Santo Anténio, Crispim, SAo Cosme, Santa Barbara, S8o Roque.
Ai guando passo para o outro lado, S8o0 Roque € Obaluaé, Santa
Barbara é lansa, a gente muda. Mas uma coisa ndo interfere na outra.
Tudo é Deus. (Roque)

Além da missa redlizada para Santa Barbara no 04 de dezembro, M&e Dionisia
reza para Santo Antonio durante treze dias, do dia 01 de junho até o dia 13 de junho,
guando se tem o0 samba de Santo Anténio. Depois, a linha catdlica da passagem a linha
do azeite, através dafestapara Ogum. No dia 16 de agosto, elatambém realiza a procisséo
de S80 Rogue. A procissao parte do terreiro, onde todos portam velas, flores e pipocas e
acompanham o andor até a Santa Cruz, no bairro da Faceira. Ao voltar da procisséo, 0
andor do santo € deixado no pagodé e inicia-se a festa na linha do azeite, a festa de
olubajé, consagrada a obaluaé. Além disso, M&e Dionisia realizava antigamente trés
romarias por ano: uma para o Senhor do Bonfim, em Salvador, outra para Candeias, em
homenagem a Nossa Senhora das Candeias, e a Ultima para o Milagre de Sdo Roque, na

cidade de S0 Roque do Paraguacu.

Penso que o que ficou conhecido por sincretismo séo tentativas de descrever um
complicadissimo sistema de operacfes ao mesmo tempo rituais, cosmol bgicas e corporais
atravessadas por maneiras heterogéneas de cortar e conectar. Entretanto, talvez, como ja
sugerido por Barbosa Neto (2012), tenhamos que adicionar algumas linhas a essas
descrices. Afinal, ndo haumarelacéo de correspondénciaentre alinha do azeiteealinha
catdlica, por exemplo. Muito menos uma tentativa de fusdo, de mistura de elementos de
origens distintas. O candomblé tem outro modelo para 0 encontro das diferengas. a
encruzilhada. E na encruzilhada que esses elementos cruzam-se e descruzam-se em
diferentes caminhos, no entanto, eles ndo se fundem em uma unidade, seguindo, ao

contrario enquanto pluralidades. Ou, como M&e Dionisiacertavez medisse, haumalinha
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entre lansd e Santa Barbara. 1sto €, elas tem umarelacdo, mas o fato de ambas terem uma
ligacdo, ndo as funde ou confunde. “Santa Barbara vive no céu e lansa desce na cabeca
da gente. N&o se troca gas com agua. E a mesma coisa do povo acender uma luz ao anjo
de guarda dizendo que esta acendendo uma luz ao orixa. Orixa € uma coisa e anjo de
guarda é outra coisa. Mas |ansa é da linha de Santa Barbara, mas sdo coisas diferentes.”
(M&e Dionisia)

Isso nos faz pensar que as linhas que compdem o terreiro sdo condensacdes de
forcas que se relacionam entre si a partir de aproximagoes e afastamentos, por meio de
suas heterogeneidades, em que “a ldgica rizomatica da religiosidade afro-brasileira em
lugar de dissolver as diferencas conecta o diferente ao diferente, deixando as diferencas
subsistirem enquanto tais” (Anjos, 2008:82) — iluminando-nos para a multiplicidade
existente no terreiro e seus varios caminhos e direces. Em cada linha existe um
agrupamento por afinidade entre as entidades, ou sgja, faixas de intensidades, linhas de
forca e linhas-doutrinas. Cada linha zela pelos ritmos dos orixas, entidades, santos
catélicos e outros seres, isto €, por suas singularidades. Mas, ab mesmo tempo, permite

possi bilidades de manipul acéo.

As linhas cruzam-se. Manipula-se a linha do azeite para transformar a linha
branca, como no caso em que lansd, mesmo pertencendo alinha branca foi feitanalinha
do azeite, ganhando novas modulacbes de forca. Ou quando orixas, mesmo pertencendo
alinha do azeite, gostam de trabal har nalinha branca. Entretanto, € importante ressaltar
que mesmo para ‘misturar’ é preciso saber distinguir. Afinal, trata-se mais de uma
coexisténcia do que de uma fusdo. Cada linha € uma linha, mas “ndo segue que elas ndo
possam ter uma passagenzinha com outra. E 0 caso que ndo exatamente se misturam, mas
também ndo se excluem, aproximando-se por dentro de suas diferengas” (Barbosa Neto,
2012:87).

Dada a logica rizomatica da religiosidade afro-brasileira, os integrantes do Oia
Mucumbi recorrentemente se referem a mais uma linha, que ndo esta contida dentro do
terreiro, estaforadele, mas que o atinge em varias diregdes, inclusive disputando adeptos:
alinha de crente. Conforme me explicou Gegeu, “a linha de crente é forte porque a reza
deles ¢ muito forte”. Gegeu respeita muito a linha de crente, vé nela seus efeitos. “tem
gente que tem mesmo que ser da linha de crente, pra vida da pessoa € bom, como é o
caso da minha irma mesmo, que teve muitas conquistas pela linha de crente, masja tem
outras, como o meu caso, que tem que ser mesmo é da linha do azeite”. M&e Dionisiaja
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teve muitos filhos-de-santo que sairam de sua casa para entrarem para a linha de crente,
0 que relembra com tristeza. Entretanto, certavez presenciel no terreiro um pastor quefoi
se consultar com M&e Dionisia. Posteriormente, vim a saber por Gegeu, que esse pastor,
inclusive, tem Exu assentado no terreiro. O que podemos perceber € que embora exista
umarupturaentre alinha do azeite e alinha de crente, também hacirculacdo entre ambas.
Aparentemente essas linhas ndo comportam combinagdes e g ustes, como pode ocorrer
entre a linha do azeite, a linha branca e alinha cat6lica. Como por exemplo, um orixa
gue mesmo vindo na linha do azeite gosta de trabahar na linha branca, ou vice-versa.
Caso um orixa va para a linha de crente, logo sera transformado em demdnio e sera
silenciado. Entretanto, muitas vezes, ao observarmos a trgjetdria de pessoas que tanto ja
participaram da linha do azeite quanto da linha de crente, mais do que simples
descontinuidades, o que se percebe, muitas vezes, antes de umatotal ruptura, sdo periodos

de duplas pertencas, dividas e hesitacbes entre dois modos distintos de pensar avida.

Nessa parte do trabaho tive a intencdo de pensar as linhas na intengdo de
multiplica-las, afinal, o que de um lado é raiz, também pode ser rizoma. A multiplicidade
apresenta-se no dia-a-dia do terreiro. Em consonancia com Dos Anjos (2006), a
encruzilhada, o cruzamento de ruas, de caminhos, € uma percepcao do espaco-temporal a
partir da qual os adeptos organizam o agenciamento de sua subjetividade: ao perceber os
empreendimentos da vida como caminhos, ele faz da vida um territorio. Assim, o autor
propde gque a encruzilhada é onde as diferencas se cruzam sem se fundirem; na
encruzilhada as diferencas subsistem. Nessa perspectiva, as diferencas sdo vivenciadas
como gradientes de intensidade e nd como essencialidades, contra uma légica da
assimilacdo. As linhas ndo exatamente se misturam, mas também ndo se excluem,

aproximam-se dentro de suas diferencas.

%k %k ¥

Inicialmente, a casa de M&e Dionisia foi composta pela linha branca. Apds um
tempo passou a trabalhar também com a linha do azeite, mas apenas a partir da linha de
caboclo. Através da demanda dos orixas, entidades e santos catdlicos, depois de anos,
passou a incluir outras linhas, como a linha keto, a linha angola e a linha catdlica. As

linhas conectam e atravessam 0S corpos-territorios e as demais ‘coisas’ presentes no
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terreiro, ora realizando peguenas passagens e conexdes entre elas, ora exigindo cortes e
disténcias significativas. Isto €, o terreiro € composto da continua negociagdo entre essas
diferentes forcas que habitam seu territorio.

Além disso, a casa de Mé&e Dionisia € constituida, em grande medida, pelos
percursos de seus habitantes (humanos e ndo-humanos). Com isso, ndo faz sentido
pensarmo-lo em termos de um ‘dentro’ e um ‘fora’, ou seja, como um territorio fechado,
com fronteiras bem definidas, ja que sofre transformagdes a partir dos caminhos que seus
habitantes fazem ao longo de suas vidas. Se pensarmos cada habitante do terreiro como
seguindo um modo de vida particular, tecendo um fio através do mundo, talvez possamos
definir o terreiro como Ingold sugeriu (2007 b, p.5): como “parlamento de fios”, isto &,
como uma trama. O terreiro € uma trama, um emaranhado de linhas composto a partir
das linhas de vida de seus habitantes, linhas que estdo sempre abertas, associando-se a

outras tramas, em outros lugares de habitacéo e em outros corpos-territérios.

S80 0s movimentos dos integrantes do terreiro, ou Sgja, SeuS percursos, que
constroemahistoria do terreiro. 1sso posto, é justamente sobre estes fluxos, que compdem
essas historias, que pretendo voltar a minha atencdo na préxima secdo. Tratarei dos
percursos de alguns de seus integrantes humanos e suas redes de orixas e entidades que

os levaram a participar da histéria do terreiro de M&e Dionisia.
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Rastros |l Trama. Terreiro
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Figuras 1-5. “Portal” do terreiro; Entrada do terreiro pela Faceira; Entrada do terreiro pelo Alto da
Levada; Escadariado terreiro; Atim
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Figuras 6-11. Casa de trabalho e Casa de Balé; Casa-conjunto (parte do pagodd/casa de Mée Dionisiae
Casade Marli); Capela de Santa Barbara; Altar; Barco das entidades das &guas; Santo guerreiro
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Figuras 12-13. Lado direito do pagod6; Lado esquerdo do pagodd
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[l Trama. No cotidiano com o santo

Figura 6. Sou porque vocé é. (Linha preta e azul sobre tecido cru. Desenho: Marcos Mesquita/Bordado: Luisa Mesquita)




Snto-me multiplo. Sou como um quarto com
inumeros espelhos fantasticos que torcem
para reflexdes falsas uma Unica anterior
realidade que ndo esta em nenhuma e esta
em todas. Como o panteista se sente arvore
[?] eatéaflor, eu sinto-me varios seres.

Fernando Pessoa, Paginas intimas e de
Auto Interpretacdo
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| fio. 0 percurso de Roguinha

Conheci Roguinha na manha de uma sexta-feira, dia 30 de outubro de 2015. Ela
estava terminando os Ultimos arremates de uma saia de racdo em uma antiga maguina de
costura, instalada em sua sala-de-estar. Ao perceber minha presenca ao lado do filho
Gegeu, interrompeu seu trabal ho para sermos apresentadas. Gegeu contou a eladaminha
intencéo em escrever um trabal ho sobre o candomblé. Rogquinha me olhou desconfiada e
arrematou dizendo ndo ser a pessoa mais indicada para esse tipo de conversa. E, que
mesmo sendo a filha mais velha de M&e Dionisia, ndo saberia dizer muitas coisas a esse
respeito. Nesse dia, conversamos sobre muitos assuntos na varanda de sua casa, sO néo
falamos sobre o candomblé. Alguns meses mais tarde, ao ficarmos mais intimas, ea
passou a me of erecer a costura de suatrajetériacom o universo do candombl €, revelando
seu vasto conhecimento sobre as ‘coisas’ do mundo dos orixas, caboclos, erés, exus e

eguns.

Além de ser aresponsavel pela costura das roupas de ragdo do terreiro, Roguinha
€ muito conhecida por suas garrafadas. Eu mesma, em um periodo em que estava com um
sangramento menstrual descompassado, mevali de suaa quimia, desenvolvida, conforme

me contou, a partir daintuicdo de seus orixas.

Luisa, eu ia para 0 mato e sentia as cascas, as raizes e as folhas que
tinha que pegar. Pegava e mostrava a maméae, para me informar da
serventia de cada um certinho. E ela me dizia: ‘isso serve para isso,
isso. Bota desse e daquele jeito’. E eu fui adiante e cheguei onde
cheguei. Eu tenho muito orgulho de saber fazer minhas coisas. Muitas
pessoas que ja foram ao médico, que souberam que iriam ter que
operar o rim, que tinham problema de figado, problema de cisto, de
mioma, essas coisas, depois que comegcaram a usar as minhas
garrafadas ndo tiveram mais precisdo de operacdo. Minha menina
mesmo, a que é cristd, sabe? Ela estava com um cisto e de foi
garrafada nela. E depois das garrafadas ndo precisou operar como
tinham dito que era necessario. Deus da forga e luz aos meus orixas
para eles passarem essa energia para mim. (Roquinha)
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Roquinha € uma mulher negra de cinquenta e nove anos, dona de uma voz muito
suave e de uma extrema simpatia. Seu nome de batismo é Roquelina dos Santos, uma
homenagem que M&e Dionisiafez a S& Rogue, uma vez que a menina nasceu em cinco

de agosto, no més consagrado ao santo.

E no ano em que nasci, caiu justo em uma segunda-feira. E foi a
segunda-feira mais forte do ano. E um dia que os navegantes no vao
para 0 mar pescar, porque é muito arriscado. E o dia em que o mar
entra emrevolta e pode virar a embarcacdo. E um dia muito forte. Por
isso que fui muito combatida e ndo fui vencida e nem vou ser.
(Roquinha)

Ao longo de sua vida Roquinha permaneceu devota ao santo, construindo,
inclusive, um atar em sua homenagem na sala-de-estar de sua casa. O altar é fruto de
uma promessa que fez com o intuito de que o santo a gjudasse a construir sua casa. JA
havia ganhado o terreno de sua mée, mas, por falta de dinheiro, demorou bastante tempo
parainiciar aconstrucdo. A promessafeitafoi que, caso o santo contribuisse, elarezaria
em sua homenagem todos o0s anos, durante 0 més de agosto, e construiria um altar

dedicado a ele na casa

E foi rapidinho! Consegui um empréstimo rapidinho. Enquanto eu
estiver viva, todo ano no més de agosto, no Ultimo sabado do més eu
rezo. Fago dois balaios de pipoca. Um dou ao povo e 0 outro jogo em
casa e do lado de fora. Fago um caldeirdo cheio de mungunza e outra
panela de mingau de tapioca que tambémfoi uma promessa gque pedi a
velha Nana que col ocasse Tuca e Cassinho (dois dos seus quatro filhos)
no trabalho. Todo ano junto com S&o Rogue dou o mingau de Nang,
encho uma panela de barro e coloco no quarto-de-santo e o que sobra
distribuo ao povo. (Roquinha)

Roquinha nasceu dentro do candomblé. Sempre acompanhou sua mée nas festas
dedicadas aos orixas e, desde os cinco anos de idade, foi escolhida para cuidar da lansa
Menina de M& Dionisia. Era ela quem, ainda muito crianga, vestia lansa para que

tomasse rum’! nas festas. Ao completar sete anos de idade teve sua primeira experiéncia

"L Tomar rumé quando o orixadancano pagodd com suas roupas e suas ferramentas ao som de suas cantigas
especificas, mostrando, através de sua coreografia, sua trgjetoria de vida.
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como rodante’>. Tomou um barravento”™ na casa da finada lorides, uma casa de
candombl é que M&e Dionisia passou a frequentar apds a morte de Seu Ozébio. Contudo,
mesmo tendo ajudado suamée no candombl é durante ainfancia e tendo tido aexperiéncia
de bolar no santo™ ainda crianca, Roquinha dedicou-se a cuidar de seus santos e demais
entidades somente com aidade de quarentaanos. Aindarelembrando sobre asuainfancia,

ela comenta:

Mam&e me colocava de junto dela em um caixote de peixe. Porque
naquele tempo Luisa, a gente era muito pobre e nem cadeira, nem
banco tinha. Maméae so tinha uma cadeira e uma mesinha feita a facao,
colocava um panoznho, um copo e a conta. Ela so tinha uma conta,
mamae era tao pobrezinha, que sb tinha uma conta da lansé dela e nem
buzios tinha. A lansd descia e eu ali de junto, com a mdozinha no
queixo, prestando atencdo em tudo. Mamae néo tinha caderno nem
caneta, se lansa deixava recado para alguém, de banho, essas coisas,
anotava em um saco de pdo a lpis. Ai passa tempo e mamae foi
crescendo aos poucos e vai morar na casa da minha vo, porque a casa
gue a gente morava ho Caquende era de aluguel e o dono precisou. De
aluguel ndo, o mogo dono da casa deu para mamae morar de graca,
com pena. E viemos morar com minha vo aqui embaixo, na Faceira.
Mas era muito tumulto, vové com o esposo dela, o padrasto de mamée,
mais trés irmdos de mamée e mais a gente tudo. A casa pequena. Mas
ai apareceu essa casa que € a que hoje ela mora, que sb tinha um
guarto, uma cozinha. Era dentro do mato, toda de taipa e morava um
senhor. Mas a gente soube que ele ia sair dai eia alugar. A casa era
debaixo dos matos. De cé de cima vocé ndo via |4 em baixo de tanto
mato. Ai viemos morar aqui € mamae foi limpando aos poucos, naquela
pobreza, a luz de candeeiro. Mamae nessa vida. Depois foi trabalhar
no armazém de fumo e quando o armazém fechava, levava uns meses
fechado, mamée ia lavar roupa de ganho e eu rente a ela. Mamae ia
prafonte e partia aroupa, nisso eu estava na faixa de nove anos. Partia
as mitdas e maislimpas para mim, e elalavando aquel e tanto de roupa
gradda. O tempo foi passando e mamae foi crescendo, seus orixas
foram ganhando mais luz e mais axé e ela nunca saia da linha. Ai
maméae comprou a casa. A casa dela no inicio ndo tinha muito filho de
santo, tinha muito visitante, que vinham nas sessdes. Quando ela abriu
o terreiro, era tdo pobre gque a festa era na sala, sala pequena. Tudo
coisas de raizes, tudo coisa dos antepassados, era bem diferente. Era

72 E amaneiramais comum de se reportar agueles que incor poram os orixéas e demais entidades no terreiro,
se diferenciando daquel es que ndo rodam no santo, como as equedes e 0s 0gas.

3 Serefere ao balango que a pessoa sente em seu corpo antes de receber totalmente o orixa Ou sgja, é uma
expressdo que indica que o santo balanca a pessoa mas ainda ndo a pega por completo.

" Quando o orixa manifesta no corpo humano, mas o corpo ainda ndo esta preparado para receber aforca
do orixa e cai ao ch&o.

127



chéo de barro, parede de barro, cozinha coberta de palha, fogao de
lenha porque naquele tempo fogdo a gas era para bardo. E ey,
peguenininha, ficava ali dejunto delansa quando ela chegava. Quando
ela louvava a casa, louvava Nosso Senhor Jesus Cristo, quem
respondia era eu: Para sempre sga louvado Nossa Mae Maria
Santisssma. Foi ai que comegou a minha vida e a de mamée. E quando
mamae passou a tocar candombl € aqui, quando a lansa dela chegava,
guem tinha que se virar para distinguir aquela cantiga que o orixa de
mamae tirava era eu. Era eu que cuidava de lansd, que levava ela para
0 quarto, trocava a roupa, botava um cabelo postico, e por cima
colocava a coroa. Era téo inocente que até pegava a lansa de mamae
€ passava compacto no rosto dela e dava o espelho para ela se olhar.
Eu ndo tinha juizo porque eu era muito nova. E saia do quarto de méo
dada com a lansd Menina do Reino das Aguas Claras, que é muito
menina e anda devagar. Faza todos baterem palma a ela quando ela
chegava. Aquilo, para mim, era a melhor coisa do mundo. E quando a
festa terminava era Roquinha para tudo. Epoca de obrigac&o de santo
de mamae, eu que me virava. Nessa época de obrigacao, eu ja devia ter
nove para dez anos. Naquele tempo o que eu fazia valia para dez
adultos. Eu n&o trocava uma cabeca de galinha, um pé, nada. |a tudo
no seu determinado prato, cada um para seu dono certo. Galinha de
orixa que nado levava azeite, que sO levava azeite doce, tudo eu
distinguia para ndo dar nada errado. E eu fazia tudo certo, gragas a
Deus e os orixas. Porque Luisa, tudo o que eu fazia, ndo era por mim,
era intuicdo de Deus e 0s orixas, porgue quando o espinho tem que
furar, ele j& nasce com a ponta. Eu fui escolhida para acompanhar a
minha mae no candomblé. E mamae no quarto recolhida, deitada em
sua esteirinha, em um chdo muito humilde, porque mamae comegou
muito de baixo, viu? (Roquinha)

Houve uma época, depois da infancia, em que Roquinha distanciou-se do

candomblé. Casou aos dezenove anos e mudou de cidade. Seu marido ndo gostava de

candomblé e impedia que €ela participasse das festas na casa de sua mée. Passou por

muitas dificuldades ao longo de sua vida adulta e foi somente aos trinta e cinco anos que

decidiu voltar a se relacionar com o0 mundo do candomblé. “Sabia que minha raiz vinha

de mamée. A gente estava ligada. N&o tinha para onde correr. Tentel sair. Morel em

muitos lugares para me afastar, mas acabel voltando para cd”. Ao reestabelecer sua

relacdo com o terreiro, fez inicialmente umalimpeza e deu um bori. Depois de cinco anos

do bori, com quarenta anos de idade, realizou a primeira obrigacdo para seus santos e, foi

durante a obrigacdo que seus orixés voltaram arodar em seu corpo.
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Roquinha é de Oxum Opara e seu junt6 (segundo santo) € lansa Balé. Traz ainda
em sua linha Obauaé, Oxdssi, lemanjg, Ogum da Ronda, os caboclos Jequirisa, Iroko,
Boiadeiro, Indiara, lara, Jurema, e sua eré Janaina, puxada por sua Oxum. Sua Oxum
Opara e sua lansa Balé tem um enredo forte, enredo voltado para a guerra, o que para

Roquinha acaba interferindo em sua prépria histéria de vida:

E porque eu sou de Oxum Opard, entende? Vem a mesma lenda. A
mesma coisa gue é de uma € de outra. As duas cortam junto. Minha
Oxum foi para a guerra. E lansad também. As duas a favor da turma
delas. As duas pegaram em espada. E com isso, eu vim para sofrer.
Porgue a histéria dos orixas nos marcam. Influenciam na histéria da
gente. E elas, minha filha, guerrearam muito e por isso trago essas
marcas. Vim pra sofrer. Ah, Luisa, o candomblé quando mais vocé
futuca, mais aparece coisa. Nao tem pai-de-santo bom que va até o
fundo. Porgue ndo tem fim. Nunca acaba e ninguém nunca vai
descobrir tudo. Quanto mais cava, mais tem negécio. E coisa minha
filha. Ndo ‘6’ te contando nem a ter¢a metade. Porque eu mesma ndo
sei, né? Se soubesse, contaria. Candombl€? Ja temo nome; candombl é.
E mistura de linguagem, com azeite, vatapa, caruru, raizes, penas,
folhas e tudo o mais. Porgue a mistura é forte, viu? (Roquinha)

A lansi Balé de Roquinha, conforme me contou, parece uma india e so se veste
de branco ou rosa claro por ser dalinha branca, por ter umaligacdo forte com os mortos.
“Ela ndo come azeite porque € da linha branca. Tem ligacdo com os mortos, com o
cemitério. E ela quem dirige os eguns”. Sua Oxum Oparéa também é da linha branca.
“Mora nas dguas, mas é da linha dos mortos”. Seu OX0sS “¢ indio e anda com os
caboclos”. Seu Ogum é da linha angola. Obaluaé é da linha de caboclo e “sé danca em
pé, ndo é muito velho”. Sua lemanja, ela ndo sabe se é da linha keto ou da linha angola.
Dos seus cabocl os, quem vem mais emterra € Jequirisa, que Roquinha pensa ser puxado
por seu Ogum da Ronda. Ja Iroko, que vem puxado por lansd demora muito paravir em

terra:

E € um caboclo muito forte que ndo esta limpo. Entéo, quando ele me
irradia mamae suspende logo. Porgue ele vem de qualquer jeito. Teve
uma vez que ele me pegou em uma festa de Tempo, ai no Atim. O chao
estava umido porqgue tinha chovido. Ele me rodou de um jeito que
guando eu vim em mim eu vi no chdo a marca que ele deixou.
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Parecendo que tinha passado uma roda de bicicleta, deixou uma roda
e aterra emcima, s6 no miolo, sabe? Também me disseram que uma
vez ele me pegou no pagodd e me torceu toda. Nessa festa que teve em
dezembro cantaram para ele e ele me pegou. Me jogou no chdo e o
povo acuado. Ele comegou a se bater no chdo bem forte que diz que
tremia o chdo todo. Diz que quemtem el e sO pega de ano emano porque
€ muito forte. Entao eu tenho essa carga em cima de mim, né Luisa?
Deus que deu, né? Porque eu ndo ‘panhei’ com minhas maos, € coisa
gue a gente traz do nascente. (Roquinha)

* k%

Para chegarmos na casa de Roquinha temos que passar pelo terreiro de sua mae.
O terreno onde foram construidas sua casa e a casa-terreiro de seu filho Gegeu foi doado
por uma amiga suica de M&e Dionisia. Ao rememorar esse episodio, Roquinha destaca:
“essa parte, minha filha, ja tem a ver com orixa mesmo, vocé vai entender, tem tudo a
ver com raizes de orixd ”. Antes da doacéo dessa terra ser efetuada, Roquinha tinha um
terreno no bairro da Pitanga, mas ainda nd&o havia iniciado a construcéo de sua casa.
Passava, na época, por inimeras dificuldades quando a lansa Menina de sua mée lhe
avisou que estava chegando o momento de ser recol hida para os seus santos. Diante disso,
M&e Dionisia sugeriu que elavendesse o terreno na Pitanga e, com o dinheiro arrecadado,
comprasse 0 que fosse preciso para sua obrigacdo. Rogquinhaassim o fez. Logo apés seu
periodo de recolhimento, a suica doou o terreno a Mé&e Dionisia que imediatamente o
ofereceu asuafilha “Entdo, minha filha, o que orixd fez? Viu que eu vendi a casa para
dar comida a eles e me deram esse terreno de presente. Tudo tem a ver com raizes de

orixas, ndo tem?”’

Ao ganhar o terreno, ela pensou que o gquarto-do-santo seria uma das primeiras
coisas que faria em sua casa, como forma de agradecimento aos orixas. Entretanto, ndo
foi assim que acabou procedendo, o que ocasionou, de acordo com ela, algumas situactes

delicadas em suavida

Passei uma vida de doenca, de desassossego, de inferno. Foi quando
Gegeu, que temas coisas del e e vé também, que foi minha salvaguarda.
Ele disse: ‘M&e, eu acho gue isso que a senhora esta passando ndo é
normal. A senhora disse que ia fazer o quarto-de-santo, desistiu e esta
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falando que vai fazer o banheiro. 1sso que a senhora esta passando deve
ser revolta de seus orixas’. Foi que abriu minha mente e emuminstante
fiz 0 quarto-de-santo. Quando comecel a fazer, ja senti uma melhora,
um alivio na minha cabega. E hoje o quarto dos meus santos esta
pronto. Porque eu trouxe umas raizes da parte do candomblé que o
Ogum de maméae toda vez me dizia a mesma coisa. Tanto ele quanto a
lansd de mamée: ‘Filha de Deus, cuide do que véstem e fala com meu
aparelho para dar o que € de vos para levar para sua casa, porque o
gue vos tem ndo pode ficar na casa de ninguém’. Tem gente, Luisa, que
SO pode levar seus assentamentos depois de sete, quatorze ou vinte e
um anos, mas eu podia levar, por ser abiku®™. Eu trouxe um nascente
comigo que € assim. Eu sb vivia assombrada. Quando mamae ainda
frequentava a casa de Dona | orides, ela disse que eu trouxe uma forga
muito forte e que eu tinha que cuidar das coisas de meu santo antes de
completar sete anos de idade. Mas néo fiz, né? E foi sofrimento puro.
A nascente que eu trouxe € complicada, Luisa. Eu ja sou feita de
nascenca, sou abiku. E se 0 pai ou a mae-de-santo néo tiver forga, ndo
tiver vidéncia pode matar a pessoa e também morrer. Na hora da
feitura ndo se pode tirar um fio de cabelo. Setirar, o filho-de-santo
corre doido e a mée-de-santo morre com sete, quatorze ou vinte e um
dias. Ent&o, quando se € abiku o quefaz étomar banho de folha, banhos
deelevacao, ebd, dar comida ao santo, essas coisas, mas nada de mexer
na cabega, entendeu? (Roquinha)

A casa de Roquinha atualmente € composta por uma varanda, uma sala-de-estar,
uma cozinha, seu quarto e o quarto-de-santo. Ha imagens de santos catélicos e de orixas
em muitos lugares de sua casa. Em seu quintal, saindo a esquerda da cozinha, ficaa casa
de seus Exus, dos Exus de Gegeu e dos Exus de alguns dos filhos-de-santo de Gegeu. Em
Sua casa moram apenas ela e seu companheiro Antdnio mas, cotidianamente, a casafica
bastante cheia. Seja pelavisitade seusfilhos e netos que moram nas redondezas, sejapelo
entra e sai dos filhos-de-santo de sua mée e de seu filho, ou mesmo, como muitas vezes
presenciei, pelas visitas constantes de orixas, erés e caboclos dos membros do terreiro.
Os erés, principalmente, adoram sair do terreiro e se “refugiar” em sua casa, pouso certo

dos quitutes gque tanto apreciam.

7> Abiku é uma palavra yoruba que significa “aquele que nasce para morrer”. Refere-se a pessoas que tém
um vinculo muito fragil com avida: ndo importa quantas vezes venham arenascer, as criangas abiku sempre
estardo préximas damorte. No candombl €, os abiku ndo podem e nem devem ser iniciados. Segundo Lépine
(1983), isso remete a associagdo simbdlica entre iniciagdo e morte: iniciar uma pessoa que ja esta
perigosamente préxima da morte é colocar sua vida em risco. Apesar deste sentido, muitos empregam a
palavra para se referir a pessoas cujos lagos com os orixés ja foram selados de nascenca e que, portanto,
nado precisam passar pelo processo de iniciagdo, como é o caso de Roquinha.
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|l fin. 0 percurso de Rogue

Eradiado caruru de Crispim. Fui convidada por uma amiga da universidade que
se cuidava com Gegeu. Subimos apressadas a ladeira que leva ao Torord. Eraaprimeira
vez que caminhava naguela parte da cidade. Nessa época, eu tinha ido somente até os
arredores do terreiro, ainda no bairro da Faceira. Passamos pela fébricade papel, de onde
setem umavvista bonitada Pedra da Baleia. Quando chegamos na casa de Roque, Crispim
estava na praca correndo com algumas criancas do bairro. Havia muito movimento, tanto
na praga quanto na casa de Roque, situada em frente a praca. Crispim comandava o
movimento, que ia e vinha — entre a casa e a praga. No interior da casa Crispim puxava
alguns sambas de roda enquanto pegava a guns queimados’® que colocavaimediatamente
em sua blusa, com a intencdo de pegar 0 maximo gue conseguia. Em seguida, corria
desembestado em direcdo apraga parajogar os quei mados aos que la estavam. Suaalegria
era contagiante. Brincava com todos 0s presentes, em meio a muita risada.

No fim da festa, quando Crispim ja havia partido, Roque descansava em uma
cadeira na varanda. E um tipo esguio, negro, com cerca de cinquenta anos, timido, fala
bem baixo, reservado: o oposto de Crispim. Nesse dia me apresentei rapidamente a ele,
ndo quis ser inconveniente. Percebia 0 cansago expresso em seu rosto. Depois desse
primeiro encontro nos vimos muitas vezes entre a casade M ae Dionisia e a casade Gegeu.
Conversavamos pouco nesses encontros ndo intencionais. Minhatimidez aliava-se a sua
e 0 maximo que conseguiamos trocar eram poucas palavras. Somente com o passar do
tempo e, principalmente, através de minha amizade com Eliane, sua irma-de-santo e
vizinha, que passamos aconversar mais. Foi quando ele concordou que fal assemos de sua

trgjetoria para esse trabal ho.

Roque mora com sua mée, dona Dilu, filha de lemanja e também filha-de-santo
de Mé&e Dionisia. De frente para a sua casa, avista-se logo a placa: “Bar do Roque”. O
bar, de onde tira seu sustento, fica na frente de sua casa, em um comodo que construiu
em suavaranda. Mas ele ndo vive s6 do que tirado bar, também realiza alguns trabal hos

com suas entidades — como fazer a vista, jogar cartas e realizar pequenos trabalhos de

6 NaBahia é aforma usual parasereferir abalas, chicletes, etc.
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limpeza e ebds. Por vezes € Tupinambg, seu caboclo mais famoso que vem em terra
realizar 0 jogo. “Nunca me atrevi a sentar e a chamar ele. Minha madrinha nunca me
ensinou isso. Quando ele quer vim, ele vem. Ai bebe o vinho dele, fuma o charuto dele,

’

porque isso eu ndo deixo faltar.’

Entramos em sua casa por uma pequena sala-de-estar, de onde vemos, a nossa
direita, um atar composto pelas imagens de alguns santos catolicos como Sao Cosme e
Damido (que nunca deixam de ter queimados em seus pés), Santa Barbara, S0 Roque,
Nossa Senhora Aparecida e Sao Jorge. Ao lado esguerdo dessa sala, temos acesso ao
quarto de Dona Dilu. Ainda nessa sala, na parede que faz a divisdo com a outra sala da
casa, vemos umaimagem de Oxdss e, acimadela o iba de Oxaé, o dono dacumeeirada
casa. Seguindo pela segunda sala, em seu lado esquerdo, fica o quarto de Roque e o
banheiro. Continuando por essa segunda sala chegamos a cozinha. Em seu lado esquerdo
temos acesso tanto ao quarto-de-santo quando a escadaria que nos leva ao quintal. O
quintal possui muitas plantas sagradas, usadas para banhos e outros preparos. Latambém
fica a cabana de Tupinamba e de outros caboclos de Roque, bem como a casa de seus
Exus.

Roque e Dona Dilu sempre moraram nesse terreno, mas sua casa passou por

inUmeras mudancgas:

Passei fome, passel necessidade, ndo tive onde morar durante um
tempo. Porque a casa que a gente tinha aqui caiu. Era uma casa de
taipa. E 0 mesmo terreno, a casa que mudou. Minha mée e meu pai
tinham construido quando estava gravida de mim e de minha irma.
Quando nossa casa caiu, nem tinha o que vestir. Moramos de favor.
Minha mae teve uma vida muito sofrida, trabal hava na casa dos outros
€ eu agui jogado, passando muita miséria mesmo. Eu nasci aqui nessa
casa, hao nessa, na casa que caiu. Sempre morei no Toror 6. (Roque)

Roque nasceu de uma gravidez de gémeos, mas sua irma gémea faleceu apoés o
parto. Posteriormente a essa gravidez, Dona Dilu teve outra barriga de gémeos e perdeu
ambas as criangas. Roque sente que traz consigo o rastro desses irméaos falecidos. “Por
issO que eu tenho esse vinculo com eré. Os espiritos criancas de meus irmaos me
acompanham. E por isso que além de agradar meus erés, dos meus santos, agrado eles

também.” Sua familia desde 0 seu nascimento tinha a tradi¢éo de rezar S& Cosme e
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Damido e Roque cresceu acompanhando essa tradicdo. Inclusive, ainda pequeno,
contribuiacomo podia: “saia comuma caixinha na méo e pedia dinheiro para o caruru”.
O nome de Roque, conforme me relatou, era para ser Crispim e o de sua irméa falecida

Maria Crispinamas “por causa do destino, colocaram Roque e Roquelina”.

Ja estava ho meu sangue 0 COMpromisso com 0s orixas, mas eu fui
deixando de lado. Eu tinha pavor de candomblé porque quando eu era
menino, antes de mamde frequentar a casa de Mae Dionisia,
frequentava uma outra aqui no Torord mesmo. Era o contrario do que
€ a casa de madrinha. Ai ficava achando que todos os lugares eram
assim. Odiava o candombl é. Mas eu tinha meu dom, entendeu? Eu tinha
aquelacoisa, pelofato de eujater umvinculo por ser gémeo, entendeu?
(Rogue)

Durante parte de sua infancia, os pais de Roque deixaram de oferecer as rezas a
linha catdlica, na parte de Sdo Cosme e Damido. Apés a interrupcdo dessa tradicao,
Roque passou a apresentar uma série de doencas. Ele atribui 0 surgimento dessas doengas
a quebra da tradicdo, que também desencadeou outras situagdes ruins a sua familia. Seu
pai, logo em seguida, os abandonou e ele e sua mée passaram por um periodo de extrema
pobreza. Junto aisso, vieram as doencas de Roque: meningite, barrida d”agua, sarampo,
uma apos a outra. E quando j& estava se recuperando dessa sucesséo de doencgas, sofreu
graves queimaduras no corpo. Nessa época, ainda menino, foi levado a casa de Mae
Dionisia por Dona Dilu. A lansd Menina de M&e Dionisia recomendou que fossem
passados varios banhos em Roque que estava sofrendo com a influéncia de eguns,
possivelmente de seus irméos falecidos. Ao me relatar esse momento de sua trajetoria,
ele emendou: “Entdo, vocé ja comega a ver que eu tenho um umbigo forte ld na casa de

madrinha, ndo é?”

Apbs os banhos, Roque apresentou uma melhora significativa. E somente ao
completar dezoito anos foi que voltou a casa de M&e Dionisia. Nessa época, passava por
algumas desavencas com uma familiar, que chegou a encomendar alguns trabalhos “na
parte da magia” paraataca-l0. “Mandou egum me perseguir”. E nessa época, coincidiu
gue Roque estavarecebendo em sua casa umaamiga que precisavajogar os buzios e Dona
Dilu sugeriu que ele alevasse a casa de M&e Dionisia e aproveitasse para pedir aelaque

fizesse uma caridade.
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Ai chegando la me apresentei como filho de Dilu, que minha mée, o
nome dela é Adelina, mas é conhecida como Dilu. Ai M&e Dionisia me
perguntou, nunca me esgueco: ‘vocé éfilho de Dilu?’ Eu dissequeera
eelafalou: ‘e elatemfilho homemassim?’ Ai dei foi risada. E pedi a
ela assm: ‘O M&e Dionisia, minha mée mandou falar com a senhora
gue era para saber se a senhora podia fazer a caridade de olhar para
mim’. E eu nem sabia o que era olhar. Nem imaginava o que seria. Ai
ela acabou de atender a mocga gue eu levei. Mae Dionisia nao sabia
nada da minha vida, ndo me conhecia e ela me disse toda a verdade.
Falou das coisas que estavam acontecendo comigo, que eu estava
brigando com uma pessoa, e ela ndo tinha como saber de nada disso.
Me revelou gque eu tive um sonho, que uma pessoa havia pegado um
documento meu. Tudo isso saiu na mesa dela, dos buzos. Esse foi 0
motivo para eu entrar no candomblé. Ai ela disse que era paraeuir em
algum lugar, onde eu quisesse, para fazer uma limpeza, tirar as coisas
ruins que essa familiar minha tinha feito contra mim e eu disse a ela
gue ja que eu tinha ido até 1a, que seria entdo na casa dela. Eu tinha
dezoito anos. Esse foi meu inicio. Que foi por causa dessa parente que
fui fazer uma limpeza. Ai foi quando eu comecei ir para a casa dela e
ia nas sessdes. Dai comecei a passar mal, de orixa. Eu comecel a virar
no santo com uns dezenove anos, foi em seguida. A primeira vez que eu
virei no santo na casa de Mae Dionisia foi quando estava tocando para
Oxum. Foi horrivel, horrivel, porque meu santo foi logo me
arrebentando no pau. Ai pronto, depois dei um bori. E no dia 15 de
abril, com meus dezenove anos, eu fiz meu santo. Dia 15 agora eu faco
vinte e hove anos de santo. (Roque)

Ao passar afrequentar as sessdes de linha branca e o togue da parte do azeite na
casade M&e Dionisia, Roque estranhava e desconfiava muito das manifestacdes de orixa.
Imaginava, inclusive, que as pessoas podiam estar sendo pagas parafingirem que viravam
no santo, até que teve a sua primeira experiéncia de incorporacao.

Se eu ndo fosse rodante, eu ndo acreditava ndo. Pode perguntar a
Dionisia como foi duro para eu aceitar. Mesmo recebendo orixa ja,
sabe 0 que eu dizia? Que nada, é a zuada que esta demais e eu ndo
estou acostumado com isso e com esse povo maluco, (risos). Luisa, a
primeira vez que vocé manifesta, o orixd ndo toma sua mente
completamente, vocé ndo consegue dominar seu corpo, mas sua mente
fica, vocé fica vendo, eu comegava a me tremer segurando meu ombro,
pensando que eu estava ficando maluco. A carne do meu corpo toda
sacudindo e eu sentia uma mdo me governando. Mas ndo tinha
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ninguém. Alias, tinha Oxossi, né? Ele me levou nos quatro cantos da
casa, no pagodd. Quer dizer, me apresentando, para quem entende. Ai
no fim, ele rodou, rodou e eu desabei no chdo. Ai Dionisia me apanhou,
me acalmou e me deu agua. No outro dia eu estava com o pescoco todo
duro e com uma vergonha, porgue naquele tempo ainda tinha um
bucado de discriminagdo com homem rodar de santo. Ainda tem, até
hoje, né? Nesse dia foi 0 boato: Roque deu santo! Roque deu santo!
Hoje ndo, Crispim me pega aqui, vai pro meio da rua, tranquilo!
(Risos). (Roque)

Roque passou avirar com muitas entidades “oxe, minha filha, tudo que era coisa
me pegava (risos). De Exu a Egum eu ‘tava’ com a ‘cabe¢a aberta’, né? ”. Diante dessa
circunstancia, o0 Ogum de M&e Dionisia considerou gue se fazia necessério a feitura de

santo de Roque.

Minha cabeca era aberta, batia uma lata, eu ‘tava’ |4 rodando pelo
chédo. Era terrivel. E ndo era santinho como o de hoje. Vocé ia ficar
horrorizada! Ja quebrei muito banco, cadeira, pegando santo. Por isso
gue quando vejo gente dizendo que deu uma tremidinha e j& estd com
orixa, eu ndo acredito. Porque quem sabe 0 que é uma manifestacio de
orixa, € uma coisa muito forte, né? Nossa carne treme, n0sso coragao
dispara. Vocé ndo se domina, € uma forca estranha. Entdo eu ndo
acredito que em questdo de segundo alguém manifeste. Algumas
pessoas me perdoem se em algum tempo tiver que ouvir isso ai, mas eu
acho muito rapido. A mesma coisa € quando ele vai embora. Quando
suspendem o orixa. Acordamos atordoados, semsaber quem é pai quem
€ mae. (Roque)

Juntamente com as idas as sessdes na casa de Mae Dionisia, Rogue voltou a
oferecer em suacasao caruru gue seus paisoutrorarealizavam. Ao completar seus dezoito
anos deu 0 seu primeiro caruru. “Madrinha, Luisa, cultua muito a parte catélica, como
eu cultuo aqui em casa. Rezo pra Santo Anténio, pra Crispim, pra Sdo Cosme, pra Santa
Barbara. Isso € a parte catdlica. Mas a parte catdlica ndo interfere na linha do azeite.

Tudo é Deus.”
Roque foi feito aos dezenove anos por lansd Menina.

Por isso chamo ela de mée e Dionisia de madrinha, porque o costume,
né? Mas muita gente fala mae-de-santo. Ninguém é mae-de-santo.
Existe zelador de santo. ‘Fiz o santo’. Ninguém faz o santo. A gente
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cuida do santo, limpa o santo, assenta o santo, cultua o santo, mas
ninguém faz o santo. Cada um ja traz o seu santo na cabeca e eles ja
trazem os rastros do que passaram, a histéria deles junto com eles. E
as entidades vao falando suas histérias para a gente e a gente vai
aprendendo com eles. Cada vez que um orix4, que um caboclo
manifesta, deixa um novo saber. Coisas que eu jamais saberia e que
eles deixam. (Roque)

Muitos orixas, caboclos, erés e exus acompanham Roque. O dono de seu ori é
Ox06ssi e seu juntd € Oxum. Mas também traz em sualinha Obaluaé, Ogum e Xangd. Seu
orixa de caminho, conforme me explicou, € Ogum, Ogum Xoroqué. Também traz os
caboclos Tupinamba, Gentil e Sultéo das Matas, mas Tupinamba € o caboclo que mais
vem emterra e o mais trabalhador. Na parte de caboclo, € ele o seu caminho. Traz ainda
0s erés Cavalinho-de-Ouro e Crispim. Crispim é da parte catdlica, mas toma a frente e
quase ndo deixa Cavalinho-de-Ouro vir emterra brincar, também é ele o seu caminho na
parte de eré. Roque cuidade seus Exus, entre eles Tranca Rua, exu de seu Ogum Xoroqué
e cuida de Garga hada, uma Maria Padilha que ndo € sua, mas que passou a cuidar em sua

casa e por quem guarda muito afeto. Seu Tranca € seu caminho na parte de exu.

Seu Ox0ssi € da linha keto, mas também faz passagem com a linha angola e a

linha branca.

Ele teve que se adaptar. Mé&e Dionisia também trabalha nessas linhas.
Ent&o, por exemplo, se ele chegar em uma nac&o de angola, ele vai
saber dancar porque ele aprendeu. Mas ele continua do mesmo jeito
dele, naquel e panico! Quando chega vai levando quemtiver pelafrente,
sai de baixo, que nego toma tombo até hoje. Hoje ele mostra o que
aprendeu, o que desenvolveu com o tempo, ai é a luz dele. Que quem
deu a ele foi Deus e aqui na terra, minha mae lansa. Ela éarainha, a
dona de tudo. Ela que conduz todos eles e nés, que também somos seus
filhos. Por isso temos a obrigacdo de cultivar ela, searriamosumprato
para Oxdss, tenho que arriar um para ela, que € minha mae. Tenho um
vinculo muito forte com lansd. Amo ela, € a mulher da minha vida.
Quando lansa chega, pode ser de quem for, eu me espalho. Me solto.
Solto a franga, fico doido quando vejo lansa. (Roque)

O que é o orixa de caminho? E o orixa que nas horas mais dificeis de
sua vida, quando vocé tem uma batal ha para vencer, € aquele que vocé
com alguma demanda, € quem vai te socorrer. No meu caso, Ox0ss
fala: vai |a Ogumeresolva (risos). Entendeu? I sso é orixa de caminho.
E olha que ele fica em quarto lugar nos meus caminhos. E meu eré de
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trabalho ndo € meu eré, é Crispim. E isso de orixa de caminho vai de
acordo com a pessoa, coma linha dela. Vocé ja ouviu falar de orixa de
caminho, né? E aquele orixa que te da caminho, que te conduz, quetira
0s obstécul os de sua vida. Eu mesmo, pouco abuso meu pai Oxdssi. O
gue pego € que ele protgja a mim, a minha familia e as pessoas que
vivem ao meu redor, e que ndo me deixe vacilar. A minha mde Oxum,
dou minha bencéo e peco perdao por minhasfaltas. Nemo préprio Exu
de meu santo fico abusando. Porque tem os outros, né? Exu do santo
de frente da gente e os Exus dos outr os orixas que temos. Entéo a gente
escolhe um que sabe que é mais faz tudo (risos). Entéo meu orixa de
caminho é meu Ogum, mas trabal ho bastante também com o Exu dele,
gue é seu Tranca. Tem uma escrava também, que ndo é minha, mas eu
adquiri ela por simpatia, ela chama Gargalhada. Gostei dela e dou
comida a €la, ela trabalha muito para mim também. Ela faz parte com
lansa e talvez até faca parte de mim, por causa dessa minha ligacao
com lansd, né? Na verdade, para mim mesmo, ela ndo resolve muita
coisa ndo, mas para 0s outros, meus clientes, ela resolve. Entédo éisso,
Luisa. Tem varios tipos de exu que a gente trabalha. Nao sou muito de
trabalhar com exu pesado ndo. Porgue tem gente que, né? Trabalha
com uns exus pesados. Mas eu sou gente de Dionisia. (Roque)

Luisa: E Roque, seu Ogum Xorogqué tem caminho com Exu, né?

Roque: (Risos). Ta vendo? Meu Ogum € meu caminho ndo € a toa, né?
Hoje cuido dele, agora ja sei como trata um Ogum Xoroqué, porque
antes ndo sabia. Ele e 0o mensageiro dele, como cuida dos dois juntos.
Meu Ogum Xoroqué, as pessoas gque viam ele em mim, que tinham
visdo, que me contaram que meu Ogum era o Xoroqué. Pelo jeito dele,
pela danca e tudo. E Mae Dionisia tinha me dito que o tipo do meu
Ogum é um tipo de Ogum que vira. Quer dizer, a0 mesmo tempo que é
Ogum também esta Exu, né? Entédo qualquer tempo, quando eu fizer a
roupa dele, vou fazer como? A espada na mao direita e o tridente na
mé&o esquerda. Ainda vou fazer aroupa dele assim. E tanto que hoje ele
esta mais constante, Ox6ssi deu passagem para ele, né? Ele que vem
mais na casa de Mae Dionisia quando tem xiré, ele que vem.

Luisaz E me conta uma coisa que eu ainda ndo entendo direito.
Suponhamos que a pessoa fez 0 santo e a cabega dela é de Oxdssi, como
0 Seu caso, mas depois de algum tempo de feito, sete anos, quator ze ou
vinte e um anos, acontece mesmo, como ja ouvi falar, que o orixa de
frente da passagem pro junt6 ou pra outro santo? Existe isso?

Roque: Existe. 1sso é de acordo com o tempo. Por exemplo, quando eu
estava mais novo no santo, cantava para Oxéss e ele logo me pegava.
Mas hoje em dia, ndo € assim. Ele tem outros orixas que trabalham
para ele. Ele sabe que ele tem que vir em momentos i mportantes, como
uma festa grande de Dionisa. Mas vamos supor. Véarias vezes ja
aconteceu isso na casa de Dionisia. Ox0ssi vem, suspende ele e Ogum
vem tomar rum. 1sso ndo quer dizer que agora € Ogum que é dono da
minha cabega. Ox6ssi continua sendo o dono de minha cabega, mas
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com 0 tempo, o orixa evolui, sabe mais o que esta fazendo. Porque
orix4, minha filha, quando pega vocé pela primeira vez, ndo sabe muito
bem o que esta fazendo. Te joga no chao, te maltrata, te machuca. Ele
ndo sabe. Mas quando sabe, ele ja fica de pé, firme no chdo. As vezes
pode chegar um exu trevoso em mim, por exemplo. Ninguém vai botar
mao, mas Ox0ssi vai estar ao meu lado, segurando ele. O invisivel esta
segurando ele. Os orixas que tem forga para dominar umas entidades
dessas.

O Obaluaé de Roqgue € da linha branca. Tupinambéa também trabalha muito na
linha branca. Além disso, ndo é sO em Roque que Tupinamba manifesta. Trabalha com
mai s duas pessoas: umaem um candombl € e outraem umamesabrancano Rio de Janeiro.
Ele comegou a manifestar quando Roque ja tinha cinco anos de feito. “Ja veio pronto,

’

falando e cantando”. Antes de Tupinamba, Roque recebia outros caboclos, como o
caboclo Gentil, uma heranca de sua avd “mas ele disse que ficaria comigo, que néo ia
ficar me pegando, mas que ficaria comigo. Desde antes de minha avé morrer elaja havia
dito isso”. De seu caboclo Gentil, “eu agrado ele, mas nao cuido como cuido de
Tupinambd, sabe? Mas pretendo ainda fazer uma coisinha maior a ele. Mas é que
Tupinambd é meu chamego”. Tupinamba é um dos caboclos mais queridos da casa de
Mae Dionisia. Ele, o Boiadeiro de Gegeu e 0 Gentil de Lene que, como diriaRoque, “eles

quando chegam, fecham! Ndo tem pra mais ninguém!”.

Além de Tupinamba e Gentil, Roque também recebe o Martim Marujo, um
caboclo da linha das aguas e o Sult&o das Matas, que é um caboclo puxado por Oxum,

mas que SO veio em terra uma vez.

Martim era um daqueles pescadores bons de tomar cachaca. Quando
chega, ja chega bébado, pra la de Bagda. E o meu € 0o Mangolar, que é
0 mais cachaceiro de todos. Ele j& chega nas quedas e quanto mais
bebe, mais ele quer. Ele era muito mais constante na casa de Mée
Dionisia, hojeemdia ele estad mais quieto. Mas também, antes|& tocava
mais para caboclo, hoje eles vém menos. Martim e Tupinambé se dao
bem. Tupinamba também gosta muito de um vinho, ai pronto. E
Tupinamba é um indio, N€? Mas ndo sei se ele chegou a ser chefe de
tribo. Eu sei que quem é chefe de tribo é o Juremeira (caboclo de Mae
Dionisid). (Rogue)
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Crispim édalinha catolica. N&o € eré de seu santo. Seu eré € Cavalinho-de-Ouro.
Cavalinho por causa de Oxdéssi e de Ouro por causa de Oxum. Foi em sua obrigacdo de
quatorze anos que Cavalinho-de-Ouro se apresentou pela primeiravez. “Recebo Crispim
pelo fato de eu ser gémeo, tenho essa ligacdo com Crispim, e ele veio logo na frente e
tomou o espaco (risos)”. Crispim ndo deixa Cavalinho-de-ouro vir muito, toma o espaco.
Roque sb recebe os dois, mas também da comida a Crispina, “por causa de Crispim”, e
a Cosme e Dami&o.

Além de seus orixés (Oxossi, Oxum, Obaluaé, Ogum e Xangd) Roque cuida de
lemanja, de Oxal4, de lansd e de Oxumaré. lemanja por ser mée de Ox0ssi e por suamae
de sangue e sua mae-pequena serem de lemanja. Oxala por ser pai de todos. Oxumaré
porque “eu mesmo que quis”’. E lansa porque sua ligacdo com ela € muito forte e porque
tem uma lansa que o acompanhamas que ndo manifesta, que anda muito com seu Ox0ssi
e seu Ogum. “Eu amo muito lansa, o orixd que mais amo é lansd. Se eu pudesse escolher,

escolheria lansd como minha cabeca.”

Il fio. 0 percurso de Eliane

Durante as festas de candombl é na casa de M&e Dionisia, no fina de 2015 — que
tem inicio com a festa de lansd, no 04 de dezembro e se encerra com a festa das aguas,
no 08 de dezembro — conheci Eliane. Logo construimos uma forte amizade e passamos a
frequentar a casa uma da outra semanamente. Faziamos muitos programas juntas pela
cidade. Foram justamente nesses encontros que mais aprendi sobre o universo do

candomblé em Cachoeira.

Eliane nasceu no povoado do Zuca, proximo a cidade de Itaberaba, na Chapada
Diamantina. Quando completou trés meses de nascida, sua mée biolbgica a entregou a
um casal que tinha condigdes financeiras um pouco melhores do que adela. Ao completar
trés anos de idade sua mée de criacdo faleceu e seu pai de criacdo mudou-se com elapara
Cachoeira. Eliane desde pegquena tinha visdes, ouvia e sentia algumas presengas que néo
sabia 0 que eram. Por vezes via um homem todo vestido de branco pela casa, ouvia

barulhos de atabaques e sentia cheiro de flores em sua casa. Somente quando saiu dacasa
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de seu pai e passou a morar com seu namorado, atual marido, foi que passou a entender

0 que sentia.

Depois que eu tive marido foi que Jurandi comegou a me levar para
casa de candomblé e ai eu vim a entender. Ai disso dai se eu ja tinha
visdo, comegou a duplicar. Comegou a ficar mais forte ainda. Eu dei
para ouvir caboclo gritando dentro do mato, ouvia bater candomblé,
via mulher vestida toda de branco, mulher sentada dentro de casa
bebendo e fumando. Sentia forte aquele cheiro de bebida e fumo dentro
de casa. Com o0 tempo as coisas comegarama querer ser cuidadas e eu
ndo sabia 0 que era, ndo é? Comecel a ficar agressiva dentro de casa
com Jurandir. Brigava, era uma agonia, que nunca vi uma coisa
daguela. Ai passou umtempo, eu comecei aficar doente, eu ndo tomava
mais banho, era aquela agonia. Ai quando ele viu que estava demais,
tem uma casa de candomblé la perto de casa, ai ele me levou |4, fez
umas coisas e mahorou. Na parte da limpeza. Mas depois que foi
partindo para a parte do santo ndo deu muito certo. Comecei a ficar
ruim de novo, comecel a ficar com irradiacdo de escravo dentro de
casa, aquela guerra e ainda cheguel a ficar nessa casa unstrés, quatro
anos. Depois que comecei a frequentar a casa de minha mae, que eu
estou hoje. Eu ndo sabia de nada, depois de muito tempo foi que entrei
na casa de Dionisia e as coisas comegaram a melhorar para mim, né?
Primeiro fiz uma limpeza para tirar a mao da antiga mae-de-santo,
depois de uns dois anos fiz um bori e passados uns cinco anos foi que
vimme iniciar mesmo. Eu ndo queria, mas ndo teve para onde correr.
(Eliane)

A familia de Jurandi tem estreitas relacdes com o candomblé. Sua mée era filha-
de-santo de Mae Dionisia. E Lene, sua irmg, tinha apenas dez anos de idade quando a
mae morreu e passou a ser criada por Mée Dionisia, hoje também sua filha-de-santo.
Jurandi vendo a situacdo de sua esposa incentivou-a a procurar uma casa de candomblé
para se cuidar. Nessa época Eliane tinha dezoito anos de idade.

Mas ele achou que ndo ia ser necessario que eu me envolvesse mesmo,
fizesse 0 santo, essas coisas. Acho que ele pensou que o precisaria de
fazer pouca coisa, né? E ele me levou com muita fé para a primeira
casa que eu fui, que é na rua aqui de casa mesmo. Nao é falando mal
da religido dos outros, porque cada um trabalha de um jeito, mas na
minha vida ndo deu muito certo ndo. Disso, €l e perdeu a fé, sabe? Tanto
gue quando eu tive que meiniciar, ele ndo me ajudou emnada. (Eliane)
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Na primeiracasagque Eliane se cuidou, disseram que erafilhade lansd, entretanto,
Eliane ndo se sentia bem e achava que sua vida ndo estava prosseguindo. Foi quando
conversou com Gegeu e ele lhe sugeriu que acendesse uma vela em sua casa e pedisse a
seu orixa que ele se revelasse aela em sonho. “Acho que foi dai que eu fiquei com uma
apegacao com luz. Minha casa néao pode faltar luz para eu acender aos meus orixas, se
falta, fico desesperada”. No dia em que Eliane fez o pedido sonhou com Oxum. Oxum
no corpo de M&e Dionisia. E nessaépoca, €laaindando conheciaMé&e Dionisia. No sonho
a Oxum-M&e Dionisia estava vestida na cor de amarelo ouro, tinha um buqué de flores
em suas maos e estava dentro de uma cachoeira no Alto da Levada. Apés esse sonho,

Eliane decidiu abrir a vista com Mae Dionisia

Ela olhou e viu que estava tudo embaralhado na minha vida. Botaram
oorixaerrado, ai foi que ela veio dar quemera o orixa de frente, quem
era o junto e o terceiro santo. E me ensinou a fazer um pratinho para
pbr nas aguas. Ai foi quando eu vim a realmente sentir 0 que era a
sensacdo de um orixa. Até entdo, eu ndo sabia nada de candomblé.
Quando €ela jogou e disse que eu era filha de Oxum, desabei em choro.
Nao sabia porqgue estava chorando, mas chorel, viu? Chorava etremia
tanto que ela teve que mandar alguém trazer agua para mim. Foi
quando soube que eu era de Oxum com Nand.” (Eliane)

Mé&e Dionisia ndo cobrou pela consulta de Eliane e sugeriu que com o dinheiro

gue ela havialevado, fizesse um prato e arriasse para Oxum na Pedra da Balela.

Ela mandou eu ir para a Pedra da Baleia. Chorei, disse que eu ndo
tinha coragem, que eu tinha medo. Eu ainda tenho, de entrar em agua,
entrar na canoa. Pedi a ela que mandasse outra pessoa. Ela disse que
ndo podia. Que quem tinha que ir era eu, se 0 orixa era meu, né? Ai
arriou as coisas no guarto-de-santo e quando foi com trés dias eu fui
arriar na Pedra da Balela. Fui com Dilu, mae de Roque. Ai fomos e
beleza. Ndo estava sentindo nada e nem sabia que eu estava de
irradiacéo de orixa porque eu nunca tinha tido isso na minha vida.

Luisa: Quando vocé ia em festa, ndo sentia nada ndo?

Eliane: Sentia dor de cabeca e arrepio. E quando saiadali eia pracasa
eu ficava passando mal, mais ou menos trés dias com essa dor de
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cabeca constante. Mas nesse dia, da canoa, quando foi na hora de
voltar da Pedra da Baleia, cadé perna? A pernatravou e eu comece a
sentir meu corpo todo tremendo, aquela emocdo minha filha, um
negécio assim, aguela sensacéo de choro e as pernas ndo saindo do
lugar e 0 povo me esticava. Salu (0 canoeiro) me pegava por umbraco,
Dona Dilu de outro, ndo me esquego disso. Quando conseguiram me
tirar, eu cai sentada dentro da lama. E o raciocinio longe, eu tentava
me concentrar paratentar andar parair até a casa de Dionisia de novo
€ eu ndo conseguia. Ai passou um tempinho e aliviou. Ai chegou 14, as
meninas falaram: “toma a bencdo a mie-de-santo, vocé veio da Pedra
da Baleia, vocé fez uma coisa para o seu orixa, entdo o certo é vocé
tomar a ben¢do a ela”. Al eu fui bater cabega para tomar bencdo a ela.
E cadé levantar desse chdo mais? N&o consegui levantar. Me deu uma
crise de choro. Chorel tudo o que tinha para chorar. N&o sei de onde
saiu tanto choro, menina nunca me esquego! E eu com vergonha. Ao
mesmo tempo que eu estava com aquela crise toda de choro eu estava
comvergonha e olhava para umlado, olhava para o outro. E tinha uma
ebomi |4 que estava recolhida e mandaram eu tomar a bengéo a ela.
Na verdade eu nédo entendia nada. Fui pela fé, ndo sabia nada do que
tinha que fazer. Ai quando eu tomei a ben¢éo a ela, cadé sair do lugar
de novo? Na época Dionisia disse assim: ‘é minha filha, é assim
mesmo. Quem tem tem!’ Esta vendo? Um simples prato. Porgue foi um
pratinho mesmo assim, pegueno. Eu fiz uma coisinha, lembro que eu
botel trés rosas em cima, uma verme ha, uma branca e uma amarela.
Foi uma coisa assim que me abal ou de umjeito que comecei a ter muita
fé. Nisso em diante eu passel a ter muita fé e amor nas coisas que eu
tinha. Quando Dionisia disse que guem tem tem e que orixa é assim
mesmo... oxe, para que ela falou isso? Ai desabou tudo de novo. Ai eu
ficava pensando: gente ndo vai passar ndo? Mas gracas a Deus foi
indo, foi indo e minha vida foi evoluindo a partir desseprato quearriei.
Al j& consegui trabalhar, ndo faltava faxina para eu fazer e passei ater
meu dinheiro no bolso. Parece que dai eu acordel paraavida. Dionisia
disse que era para eu trabalhar para eu poder dar um bori. E dessas
faxinas fui juntando e consegui dar um bori depois de muito tempo.
Desde esse bori minha vida foi melhorando e depois de cinco anos que
euvimmeiniciar mesmo, de verdade. Que eu fui aceitar afazer o santo.
N&o deu mais para aguentar.

Eliane fez o santo na casa de M&e Dionisiaem 2012, com seus vinte e cinco anos

de idade. “Depois que eu fiz meu santo que me veio aquela vontade de fazer minhas

coisas, de trabalhar. Parecia que estava morta e ressuscitel. Quando a gente seinicia no

candomblé a gente nasce de novo e é verdade’ . Junto afeitura do santo, Eliane passou a

querer desvendar algumas questdes de sua vida, relativas a sua familia biologica

143



Convenceu seu pai de leva-la ao vilargjo em que nasceu para gue procurassem sua mae

biol 6gica

Depois de muito tempo insistindo, ele me levou na casa do irméo dela.
Chegando 14, esse irméo disse que ela estava em Salvador, estava
trabalhando 14. Mas na mesma hora ele ligou para ela. O nome dela é
Neide, mas todo mundo a conhece por Pichuca. Ai ele disse “Pichuca
tem uma filha sua aqui atrds de vocé”, ai deu o telefone para painho
falar: “Pichuca estd lembrada de Edmilson”, n80 sei 0 que, aquela
conversa toda. “Lembra que vocé me deu uma menininha com trés
meses de nascida? Entdo, ela estd aqui”. Ai ela ndo acreditou. E ele
me deu o tel efone parafalar, eu disse que queria conhecer ela e mantive
0 contato. Fomos conversando por celular e quando foi em dezembro
gueeladissequeviriamever. Eu fui buscar elanarodoviéria, eladisse
gue estava com uma blusa rosa e uma bermuda jeans. Eu disse a roupa
gue estava e disse que estaria com minhas criangas. Vi ela logo de
costas. Ah minha filha, chorei! Levei mais de quinze minutos abracada
comela, eu chorando e ela chorando. E o povo todo olhando. Ai depois
trouxe ela pra casa, passou 0 natal com a gente. Depois em fevereiro
voltou e ficou uns cinco meses aqui comigo. Depois ela foi embora e
desde entédo ndo vi mais ela, s nos falamos por telefone. (Eliane)

Ao conhecer sua mae, Eliane compreendeu melhor suatrajetdria no candomblé.

Até entdo, me iniciei no candomblé e ndo sabia que meus familiares
tinhamalguma relagdo com algumtipo de ancestralidade assim, eu ndo
sabia. E era tanto que me perguntava sobre como vim parar no
candomblé. Porque a maioria é porque tiveram familiar envolvido e
eu? Como fui parar? Eu me perguntava. Eu ndo sabia, ndo tinha
explicacdo. Tanto € que todo mundo me perguntava se meus familiares
eramenvolvidos e eu ndo sabia responder. Euvimter aresposta depois
gue eu conheci minha mae, que eu falel com ela. Eu fui jogo aberto
porque eu ndo sabia se ela era evangélica ou néo, falei aelaqueeu era
do candomblé e se ela via algum problema. Ela disse que nédo. Foi
guando ela veio me contar que minha vé era tipo uma rezadeira do
povoado. Que fazia esse tipo de coisa na cidadezinha era s6 ela e um
irméo dela, umtio-avd meu, né? Ela recebia um Ogum dentro de casa
e um Caboclo Gentileiro. Tinha também uma Maria Nagd, que nao sei
muito que entidade é essa. Essa Maria Nagb pegava €la e as vezes
realizava alguns partos mais dificels, porque a minha avo era parteira
e quando tinha alguma mulher com dificuldade em ter crianga,
chamavam minha vé e muitas vezes Maria Nagb pegava elaefazia
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0s partos na regido. Nao sei 0 que € essa Maria Nagb, s6 sei é que ela
salvou a vida de muita gente. Minha avé foi pegada ‘a dente de
cachorro no mato’. A mde de minha mde, essa velhinha que recebia
esses hegdcios, era india. E ai quando ela casou ja foi uma
descendéncia de indio com negro, que o marido dela era bem negro
retinto. O povo chamava ela de Maria Véu. Eu tenho um parentesco
danado com indio. E tanto que antigamente meu compadre dizia que
eu era uma india inscrita. Ai eu dizia: “‘eu? vocé ja viu india negra
aonde menino?” E a gente se acabava de dar risada. E a mistura de
indio com negro. Quando néo é indio com negro é cabocla. Todo
mundo diz que sou uma cabocla. A minha pele. J& viu Gegeu alisando
meu braco? Diz que é a pele de cabocla, a cor. Ele diz que tenho uma
mistura. E Crispim, de Rogue, uma vez me disse isso mesmo, que eu
tinha uma descendéncia forte indigena. Antes de eu descobrir essa vo
Maria Véu. E minha avé tinha o quartinho de santo dela, e gente que
precisavaia na casa dela, elaia para a mesinha dela, acendia uma luz
e 0 caboclo dela vinha e fazia caridade. Ajudava muita gente. O irmédo
dela também recebia caboclo, os Unicos dois na regiéo, eram espécies
de curandeiros. Tinha muito desse povo antigamente. Ai eu vim a saber
de onde foi que saiu, ndo €? Eu nédo sabia de onde que foi que eu fui
parar no candombl é. Puxei a quem? Veio de quem? E na minhafamilia,
depois que minha avé morreu, diz que pegaram as coisinhas dela todas
e jogaram fora. E ninguém mais deu continuidade. Ai que eu fui
entender que fui eu que dei continuidade. S6 eu. Jesus! E muita coisal
Tem coisa que a gente nem sabe. Ja tem outras que vocé ja vem
sabendo, ndo é assm? Tem quem tenha pai € mée no santo. Um é ogan,
a outra equede, outro ndo sei 0 que. E chega um tempo que a pessoa
comega a receber orixa e tem que se iniciar. Vocé sabe de onde veio,
de onde saiu. E eu ndo sabia. Porque eu estava longe da minha familia
toda. SO depois de minha iniciagdo que eu vim a descobrir. Também
era uma coisa que eu sempre pedia aos meus orixas, que eles nao me
deixassem morrer sem conhecer minha mée. E consegui! (Eliane)

Eliane € de Oxum. Seu segundo santo é Nand, em terceiro lugar vem lansa e no

quarto, Oxéssi. Ainda traz como heranca o Ogum de sua avé. Tem também a cabocla

Jurema, a eré Estrelinha Dourada e suas exuas: a que vem puxada por Oxum e aque vem

puxada por lansa. Eliane ainda ndo sabe de quais linhas s&o suas entidades “ela so vai

me falar no tempo certo. Quando eu pagar minha obrigacéo de sete anos, ela deve me

falar. Por enquanto ainda ndo é tempo de falar. Com ela, é tudo em seu tempo”.

O Ogum, heranca de sua avé materna nunca a pegou, mas soube dele através do
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Eu ndo sabia que eu tinha Ogum de heranca. Na verdade eu nem sabia
gue minha avd recebia esse Ogum, nada disso. Depois do jogo de
buzos foi que eu vim saber a historia. Ai que vim saber que ele ficou
me acompanhando esse tempo todo. Fiquei sabendo que umano depois
gue minha avé morreu, eu nasci dentro da mesma casa, essa casa que
ela trabalhava e que essa Maria Nag6 fazia muitos partos. E toda vida
na verdade, eu sabia de um Ogum que me acompanhava, masnéo sabia
gue era de heranga. Todo lugar que eu jogava as pessoas me diziam
gue tinha um Ogum que me acompanhava. E € e me ajuda muito. Desde
gue eu nasci €le me acompanha. Eu sonho direto comele. (Eliane)

lansa raramente pega Eliane. Que ela se recorda, sd pegou uma vez. Nand vem
em algumas festas e obrigacdes na casa de Mae Dionisia, mas quem vem mais emterraé

sua Oxum. Mas os orixas de caminho de Eliane sdo lansi e Ox06ssi.

Porque vocé tem um orixa, 0 seu orixa de frente, como as pessoas
costumam dizer, o orixa de frente ndo trabalha. Como é o dono da
coroa e€le sb fica sentado e os outros que vem atras € guem vao
trabalhar por eles. Tem o orixa de frente, o juntd, o terceiro santo e
assimvai, os exus e tudo. As pessoas mais vel has sempre me falamisso.
Mas néo € em todo caso. Na maioria das vezes € assim, tem um orixa
gue é seu guia, que lhe guia mentalmente em toda a parte da sua vida
e tem o orixa que é seu caminho, que € quem abre seu caminho para
tudo na sua vida, como no meu caso, quem abre o caminho para tudo
na minha vida € mais lansa. E ela é o terceiro orixa. Ox0ss € o quarto
depois dela. Foi tanto que eu quando estava no resguardo, Mée
Dionisia me disse: ‘tudo que for resolver em sua vida, seu caminho é
Oxdssi e lansd. Mais lansa que Oxdssi, mas € os dois. O meu caminho
€ os dois. Eu posso sair pra qualquer lugar e sempre peco a protecao
deles: que Oxdss e lansd me acompanhem, ndo me abandonem. Meu
caminho é eles, é por aqui que a gente vai. Sga o que for. Acendo
sempre uma luz para eles me acompanharem. Acho que a fé é o que
vale. (Eliane)

A sua caboclo Juremairradia muito Eliane, mas s a incorporou na ultima festa
de caboclo que participou na casa de Ma&e Dionisia. Na festa, 0 Gentileiro de Leninha
chamou Jurema. Puxou Eliane parao meio daroda e puxou as chulas “na hora ja entendi
que era musica de esparro”. “Aqui nessa aldeia tem uma cabocla que ela é real!” Na

hora que cantou a musica Eliane comegou a se sentir mal e Gentileiro colocou améo em
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sua cabeca e disse: “nessa cabega mora uma cabocla e falou 0 nome dela”. Na hora

Juremaveio emterra. Eliane sd se lembra delanos pés de Aleluia, bem mais tarde.

Como pode chamar uma coisa que est4 |4 longe? E nem é tempo dela
vim? Quando ela quiser vir, que venha. O caboclo de Joelson, por
exemplo, diz que el e estava deitado foi dentro de casa, em um domingo
normal e ele velo. Veio 14, deu o nome a Dionisia e tudo o mais.
Caboclo nédo temtempo ruim pra ele ndo, Luisa. No dia que ele quiser
vim, ele vem. E pra aquela sensacéo sair depois? Deus € mais. A carne
toda tremendo, parecia que eu tava toda aberta, essa parte aqui da
minha cabeca. E o calor? A suadeira que da depois? (Eliane)

Eliane sonha muito com Jurema. Ela sempre esta coberta de penas, tem um cabelo
comprido cobrindo os seios e usaum brinco s, umaenorme penaque pende até o ombro.
Sualansa, para€la, € cabocla e anda junto com seu Oxéssi. Por conta de sua descendéncia
indigena, ela acredita que provavelmente, todos os seus orixés venham nalinha de indio.
“Resta saber se Oxum. Mas para mim minha Oxum também. Ela tem muita rela¢do com
o povo do mato. Afinal, a cachoeira ndo passa por dentro da mata? E dentro da mata.
Tem ligac&o. E por isso que eu te falei. Quando eu t& no mato sinto um tanto de gente
comigo. A imagem gue eu tenho € uma roda de gente, todo mundo conversando. Como

se fosse uma oca, sabe?”

Na parte dos seus Exus, quem é mais presente € a Exua de lansd. A de Oxum é
mais acomodada. Eliane sempre sonha com a Exuade lansg, que tem uma saiabem curta
e preta, 0 torso nu com cabel os longos e pretos cobrindo o seio. Em um dos sonhos que
teve com ela, elacobrou de Eliane uma casinhaem seu quintal, paraque elafosse cuidada

como gostaria.

A casade Eliane ficano fim do Torord, suaruaja é deterra batida, a paisagem se
difere bastante das outras partes da cidade. Sua casa € composta por uma sala-de-estar,
onde ficaum pequeno atar. Do lado esquerdo da salaficao quarto de Eliane e de Jurandi.
Andando um pouco mais afrente também ao lado esquerdo, fica o banheiro dacasa. Apos
a sala, fica a peguena cozinha e ao seu lado esquerdo o quarto das criangas. Camila,
Riquelmi e Jaqueline. Da cozinha acessamos seu quintal, que é bem extenso e que
comporta no fundo outras casas, de familiares de Jurandi. De frente para a cozinha, no
inicio do quintal, Eliane construiu a casa de seus Exus.
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Entrelagando os fios

Ao apresentar um recorte das trgjetorias de Roquinha, Roque e Eliane, minha
atencdo se voltou para os caminhos que levaram meus interlocutores ao encontro com
seus orixas e demais entidades. O desenrolar de suas trgetérias no santo foram
construidas nos fluxos de suas vidas cotidianas, sujeitas a constantes doses de
Improvisagdo. Penso que para compreendermos a contento 0S percursos narrados,
devemos nos atentar, como ja salientado por Rabelo (2014), para aforma como espaco e

tempo se conjugam e constituem a experiéncia de nossos i nterlocutores.

Ingressar em um terreiro de candomblé é resultado de um arranjo variado de
diferentes fatores. Miriam Rabelo (2014), a esse respeito vai notar que a chegada ao
candomblé € marcada por experiéncias em outras religides, intervalos, hesitacdes e
buscas. E cada caminho € composto a partir da propria relacdo entre a pessoa e suas
entidades. Assim, a decisd0 por ingressar em um terreiro ndo pode ser reduzida nem a
uma “escolha racional” da pessoa, nem, tampouco, a uma imposi¢ao unidirecional das

entidades.

Embora os percursos apresentados guardem diferencas entre s, todos eles nos
revelam um movimento de retorno, em um sentido muito similar ao que Flaksman (2014)
escutou de um amigo babalorixd, quando esse |he disse que todos estdo voltando para a
casa ao ingressarem em um terreiro de candomblé. Ou sgja, ao iniciarem suas vidas no
santo, os sujeitos, em alguma medida, estdo retornando para casa, para seu passado, para
sua ancestralidade. O passado ndo é cancelado pelo presente, mas é como uma gaveta do
tempo que pode ser aberta. O passado perdurano presente, ha uma sobreposi ¢éo folheada.
Dobras de muitos passados no presente, ocultos e visiveis, a depender do momento. O
tempo existente no universo do candomblé rasura nossa cronologia. E um passado-

presente e um presente-passado.

O vinculo entre a pessoa humana e sua rede de orixas e demais entidades aparece
como um compromisso puxado, em grande medida, pela ancestralidade, quer dizer, por
algum lago familiar préximo ou distante. Em todas as experiéncias relatadas, descobrir-
se rodante € conectar-se com um ser-passado que desterritorializa e reterritorializa o

sujeito, que passa a partilhar seu proprio corpo com ‘outros’. Os orixas e demais entidades
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tornam-se presencas vivas gque os afetam e, com 0s quais, constroem seus territorios de
existéncia. O ‘outro’ torna-Se uma presencaque se integraatexturasensivel desi proprio,

torna-se parte do que se é.

Ao tratar sobre o0 movimento que o candomblé imprime a seus adeptos, Rabelo
(2014) argumenta que € um movimento em diregdo a um futuro que volta ou reassume o
passado. Passado que € iniciado por outros (como as obrigacdes religiosas das geracOes
passadas que sdo herdadas pelas mais novas), mas que também se remete a um tempo
imemoria (como a relacdo da pessoa com 0 Sseu orixa, que ndo tem comego no tempo,
sendo parte daquilo que desde sempre vigora). Embora esses dois sentidos do passado
sejam acionados nas experiéncias dos meus interlocutores, a ancestralidade, de forma

geral, é articulada como uma obrigacéo herdada.

Nastréstrajetorias apresentadas, o vinculo com as entidades é decorrente de certas
linhas de continuidade com as biografias familiares, iluminando os el os entre as geracoes:
Roquinha ao referir-se sobre o vinculo com sua mée comenta que ambas estavam ligadas.
Além disso, podemos pensar que arelagdo de M &e Dionisiacom suas entidades transfere-
se para Roquinhade alguma maneira, afinal, tanto a lansa de Roquinha quanto alansa de
Ma&e Dionisia fazem parte com a linha branca e tem profundas relaces com os eguns.
Essa relacdo, no entanto, parece se originar com a histéria da tia de Mae Dionisia que
possuia compromissos com a linha branca, com o0s espiritos, mas abandonou.

Compromisso herdado por M&e Dionisia e por Roquinha

Para Rogue seu compromisso com 0S Orixas ja estava em seu sangue, engquanto
Eliane passou muitos anos sem compreender sua ligagcdo com o universo do candombl €,
até resgatar a histéria de sua familia biolégica e compreender que herdou seus
compromissos por conta de sua avdO materna. Uma das consequéncias da obrigacdo
transmitida é herdar uma entidade ou um orixa de um parente jafaecido, como foi o caso
de ambos. Roque herdou o Gentil de sua avé e Eliane herdou 0 Ogum da avé materna.
Os santos de heranca ja possuem suas trgjetorias particulares, ja se singularizaram, ja
foram feitos e, por isso, ndo podem ser santo de cabega de ninguém. Essa observagéo €
importante pois aponta para o0 seguinte: o trabalho no santo consiste num trabalho de
captacdo e modul acdo daforga-axé que ao longo davidavai ganhando corpo e densidade.
Assim, nos casos dos santos de heranca, esse processo ja foi constituido, ja houve
desenvolvimento e 0 que ha é a transmissdo de uma manifestacdo singular com suas
orientacOes e conjunto de regras proprios.

149



Damesmamaneiraque acontece com as entidades e os orixas, que se transformam
e se fortalecem ao longo do tempo, a pessoa se desenvolve e se aproxima da sua rede de
orixas e demais entidades com a passagem do tempo, a que Goldman (1984,1987, 2005)
se refere como um processo de singularizacdo, que se desdobra a partir das obrigactes de
iniciacdo e vai sendo constituido ao longo da vida das pessoas. No candomblé, as
fronteiras da pessoa sdo fluidas, o que permite vérios tipos de transferéncia. Como a
pessoa estd sempre em formagdo, isto a deixa permanentemente aberta ao que vem de
fora. Depois que ela é feita, porém, passa a contar com um filtro que sO da passagem ao
gue pode ser transferido e com qual intensidade, que so condizentes com arede de orixas
e entidades da pessoa. Roque, por exempl o, ao fazer o santo ndo foi maisrefém dasforcas
incontrolaveis e descontroladas que o afetavam antes da feitura. Passou a adquirir certo
controle, aprendeu aaceitar asforcas que lhe ocorrem e que o constituem e ando se deixar

abater por outras que ndo pertencem aele.

Barros e Teixeira (2004), em um artigo com interessantes observactes sobre a
no¢ao de saude e doenga no candomblé, observaram que “sendo o corpo humano e a
pessoa Vistos como veicul os e detentores de axé, da-se a necessidade de periodicamente
serem cumpridos certos rituais que possibilitem a aquisi¢ao, intensificagdo e renovacéo
desse principio vital, responsavel pelo equilibrio ou satide dos adeptos” (Barros e
Teixeira, 2004:118). Os autores levam em consideragdo o principio de “corpo aberto” e
“corpo fechado”, considerando que as doencas e a cura possuem um carater
essencia mente espiritual e que decorrem de certo nimero de fatores que possibilitam sua
instalac&o no corpo humano, dentre os quais eles citam: as acOes dos orixéas sobre alguém
escolhido para cumprir parcial ou totalmente a iniciaco e a contaminac&o pelo contato

com eguns.

As noc¢odes de corpo fechado e corpo aberto foram muito recorrentes ao longo de
meu campo, indicando, sobretudo, a suscetibilidade das pessoas de serem mais ou menos
afetadas pelos fluxos de forgas que constituem o mundo. Mais especificamente, essas
nocdes operavam de modo a indicar se 0 corpo da pessoa, ou ha linguagem mais
convencional do campo, se 0 corpo do aparelho estava suscetivel as influéncias que a
levam a perder forca. O corpo fechado, assim como a feitura no santo, ndo é um estado
permanente, mas o resultado de um trabalho continuo de fortalecimento dos santos, de
suas linhas. Estar com as obrigagOes em dia, aimentar seus santos e todo 0 processo de

desenvolvimento no candomblé é também uma forma de fechar o corpo contra as
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influéncias que o fazem perder forca: doencas, feiticos e a agdo de eguns. Processo que

duratoda a existéncia, convém lembrar.

Todavia, em alguns casos, 0 proprio santo da pessoa poderia fazer com que esta
perdesse forca e ficasse com o corpo aberto, suscetivel as influéncias de eguns e de ser
acometida por doengas. Eliane certa vez contou de uma amiga que abandonou suas
obrigacdes no candombl € e, com isso, inUmeros problemas comegaram a ocorrer amoga,
gue posteriormente veio a saber que era seu proprio santo quem havia puxado um egum

paracastigéala.

Do mesmo modo que o corpo fechado, o corpo aberto ndo é um estado
permanente, como observaram Barros e Teixeira (2004). O corpo aberto é aguele que
perdeu ou esta propenso a perder forca. Além disso, conforme Barros e Teixeira (2004),
pode ser 0 caso do corpo aberto ser ocasionado por uma agao ou “marca’” de um dos orixas
sobre alguém escolhido para cumprir ainiciacéo parcia ou total. Nesses casos, a pessoa
pode ser acometida por uma série de doencas fisicas ou psiquicas. Também pode ser 0
caso de passar por inimeros problemas de convivio social, financeiros e amorosos. Em
todas as trgjetorias rel atadas, 0 ingresso efetivo no terreiro surge como ago que seimpbs
na vida dos sujeitos devido, principalmente, a situacdes de aflicdo. No inicio do processo
devirar no santo, por exemplo, muitas vezes o orixando vem sozinho, como ocorreu com
Roque, que também recebia Eguns e Exus e, com a intencdo de modular as forcas que
afetavam Roque, lansd Menina de Mé&e Dionisia tanto buscou abrir seu corpo para o
chamado do orixa quando separar e afastar as entidades que pudessem, porventura,

diminuir suaforca.

Entretanto, setudo no candomblé éfeito, algumas coisasja “nascem feitas”, como
€ 0 caso de Roquinha, que € abiku; ou mesmo dos caboclos e dos otas. Nesses casos, a
intensidade de axé que carregam é téo grande que ja nascem feitos. Masisso, como vimos
pelo caso de Roquinha, ndo isenta o trabalho ritual, que sera o de limpar, preparar e cuidar
dessas coisas para que possam ser manipuladas. E a aproximagdo e o aprendizado entre a
pessoa e sua rede de orixas e entidades, sejam as pessoas abikus ou ndo, sejam 0S santos
de heranga ou ndo, é lento e gradual. Aos poucos vao sendo descobertas as caracteristicas
dos orixas e entidades, seus gostos, seus dominios, suas histérias, sua linha, seu jeito de

ser e suas vontades singulares que devem ser cuidadas.
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Roquinha, por exemplo, é filha de Oxum Opard. Sua Oxum puxa a eré Janaina e
tem um enredo forte com sualansi Balé. Ambas sdo dalinha branca. Sualansa puxa seu
caboclo Iroko, um caboclo muito forte. Seu Obal uaé vem nalinha de cabocl o e seu Oxdssi
éindio eanda com os caboclos. Jaseu Ogum édalinha angola e puxa o caboclo Jequirisa.
Roqgue é filho de Ox0Gssi e seu juntd € Oxum. O enredo desses dois orixas puxa o eré
Cavalinho-de-Ouro, que vem pouco em terrajaque Crispim, que vem pelalinha catdlica,
passa em sua frente. Seu Ox0ssi é da linha keto, mas também faz passagem com alinha
angola e com a linha branca. Sua Oxum puxa o caboclo Sultdo das Matas, que sO veio
em terra uma vez. Em sua linha, Roque ainda tem Obaluag, que vem pela linha branca,
Ogum Xoroqué, que € seu orixa de caminho e Xangd. Tupinamba, na parte de caboclo,
€ seu caboclo de caminho e trabalhamuito nalinha branca. Traz ainda Gentil, um caboclo
de heranca de sua avo e Martim Marujo um caboclo da linha das aguas. Cuida ainda dos
Exus Tranca Rua e Gargalhada e de alguns orixas que ndo descem em Roque, como
lemanjé, Oxal4, lansd e Oxumaré. JaEliane éfilha de Oxum e seu junté € Nan&. Mas seus
orixas de caminho so lansd e Oxdssi. Aindatraz como heranga o Ogum de sua avo, sua
caboclo Jurema e sua eré Estrelinha Dourada, puxada por Oxum. Aindatraz duas exuas:
uma puxada por Oxum e outra puxada por lansa. Sua lansa, para ela, € cabocla e anda

junto com Oxéssi.

Nossos interlocutores trazem em sua linha uma rede extensa de orixas e demais
entidades, que vém em diferentes linhas: nalinha keto, nalinha angola, nalinha branca,
nalinha de caboclo e nalinha catdlica. Inclusive, uma entidade que venhaem umalinha
pode dar passagem, isto é pode trabalhar em outra linha. Através dessa interagdo
continua entre pessoa humana, orixas e entidades de diversas linhas, todos os envolvidos
adquirem conhecimentos. Um orix& e/ou entidade deixa um conhecimento no corpo de
seu aparelho quando desce em terra. Da mesma maneira, com o passar do tempo e do
estreitamento do vinculo dos orixas e entidades com o aparelho, as entidades também
adquirem conhecimento por meio do trabalho. Além disso, 0s orixas, cabocl os, erés, exus
€ eguns ap conviverem uns com os outros em suas diferentes linhas, aprendem e podem
passar atrabalhar em mais de uma linha por conta desse convivio, como acontece com 0
Oxo0ssi de Rogue, que mesmo vindo na linha keto, por conviver com alinha branca e a

linha angola passou a aprender atrabalhar em todas elas.

Além disso, os orixas puxam os caboclos e os erés, que trabalham para eles ou em
consonancia com sua energia. Sobre as entidades, é importante ressaltar que os erés dos
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orixés, aqueles que vem trazidos na linha do azeite, ndo s&o considerados espiritos.
Nascem normalmente no periodo dainiciacdo, e sdo o primeiro estado dos orixas no qual
0 nedfito aprende as coisas da vida no santo. Depois da feitura no santo esse estado do
orixano processo de aprendizagem da passagem paraaversdo orixafeitae se transforma
em Seu mensagei ro para assuntos menos serios. Entretanto, Crispim, por exemplo, eré de
Roque, por vim nalinha catdlica € um espirito de uma crianca morta. Ele néo foi feito e
ndo € a versdo infantil do orix4 Além disso, para complexifica o quadro, muitas vezes,
um orixa que ndo é o orixa de frente e nem o junt6 tem uma acdo mais efetiva do que
esses na vida de seu filho humano. A isso, os interlocutores chamam de orixas de
caminho, por serem esses 0S responsaveis em abrir os caminhos de seus filhos,
acompanharem-no com mais forgca ao longo dos seus percursos. Um orixa também pode
andar junto com outro orix4, o que faz com gue seus modos de ser e suas formas de
trabalhar se cruzem, como a lansa de Eliane que por andar com Ox0ssi € um pouco

cabocla.

Como Rogue observa, as entidades exercem muitas vezes o papel de mediadores
do conhecimento, criam as condicdes para que a habilidade possa se desenvolver através
de um engajamento prético-corporal. Contudo, muitas vezes, 0s papéis se invertem e 0s
préprios orixas e entidades ocupam a posi¢do de aprendiz. Como lembra Rabelo (2014),
cada entidade ocupa a posicao de aprendiz de modo distinto, aprendendo através de seu
proprio modo de existéncia e de suas caracteristicas: orixas aprendem por meio da danca
e darelacdo com o iniciado, caboclos sdao ‘domesticados” para que suas festas possam ser
realizadas, erés aprendem e fazem com que o iniciado aprenda por meio de brincadeiras,
e assim por diante. Mas tanto quanto as pessoas ou as entidades aprendem, o que se passa
ndo é somente um conhecimento, trata-se do desenvolvimento de uma habilidade, onde o

engajamento pratico é ab mesmo tempo uma maneira de aprender.

Nossos interlocutores descobrem uma reeducacéo de suas sensibilidades a partir
do encontro com suas entidades, que ddo sentido e diregdo as suas vidas e passam a se
emaranhar em suas historias. Como nos lembra Anjos (2006:11), a pessoa no universo
afro-brasileiro é concebida como um “territorio a se ocupar por uma multiplicidade de
formas”. Assim como o terreiro, o corpo dos iniciados é um territorio com portas,
passagens, cortes, conexdes com o mundo dos orixas e entidades, comportando suas
vérias linhas. Podemos, penso eu, pensar as diferentes linhas como forgas-intensidades
possivels de serem percorridas e ndo como esséncias identitarias. Sdo também o conjunto
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dos modos de ser dos orixés e das entidades, em que cada linha puxa seus gostos, suas
relagbes, suas comidas e detal hes de seus comportamentos. O trabalho no santo consiste
em arranjar essas faixas-intensidades, aslinhas de trabal ho, as modul agdes de axé zelando
por suas singularidades mas também experimentando a possibilidade de redlizar

passagens e com isso, manifestar novas perspectivas.

Os percursos aqui apresentados nos revelam que, diferentemente do que ocorre na
grande parte das casas de candomblé, onde a maioria dos seus adeptos cultiva vinculos
com os dois primeiros orixas de sua sequéncia (o orixa de frente, dono da cabeca, e o
segundo santo, o juntd) e, N0 Maximo com o terceiro santo, os adeptos do terreiro de Mae
Dionisia cultivam vinculos com uma série de orixas e entidades pertencentes a distintas
linhas de trabalho. E € justamente o imbricado dessas linhas que formam o emaranhado
particular dos caminhos de nossos interlocutores. Inclusive Deus é atravessado por
diferentes linhas, como Edgar Barbosa Neto (2017) nos fez refletir a partir de sua
comunicacdo intitulada “O respeito, o amor e a linha” no seminério Afroindigena na
Bahia e ahures: cosmopoliticas em contato. Quando Rogque comenta que a parte catélica
ndo interfere na linha do azeite, porque tudo é Deus, penso que ele fala isso menos no
sentido de uma suposta equivaléncia em que, no fim, ambas as linhas cultuam o0 mesmo
Deus, mas, como colocado por Barbosa Neto (2017), nos faz pensar a propria

heterogenei dade em Deus, que tem enredo com muitas religides, com muitas linhas.

As linhas e os modos de ser dos orixas e entidades que acompanham os
interlocutores conectam-se as suas histérias de vida, como Roquinha me explicou ao
atrelar o sofrimento que sente com o fato de sua Oxum e de sua lansa terem guerreado
muito, trazendo esses rastros da guerra para sua propria vida. Ser do candomblé é
aprender aser com outros. Trata-se de construir e fortalecer, ao longo do tempo, arelacéo
com as entidades. Orixds, humanos, entidades e ‘coisas’ participam juntos de uma
histéria que setece no diaadiae que ndo comega e nem se encerranoslimitesdo terreiro.
Agradar o santo, por exemplo, ndo se esgota apenas nas atividades do terreiro. Roque,
Roquinha e Eliane realizam, com certa frequéncia, oferendas regulares aos seus orixas e
entidades, sgja no quintal de suas casas, no quarto-de-santo, no mato, nas aguas, nas

encruzilhadas. Seus cotidianos sdo costurados pelas coisas do candombl é.

***
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As casas de nossos protagoni stas também sdo constituidas, em grande medida, por
suas relagdes com as redes de orixés e entidades que os acompanham. E é em suas casas
em gue encontram espago para o resguardo, t&o necess&rio ao mundo do candomblé.
Momento em que o corpo aindanédo € capaz de fazer afiltragem dasfor¢as que o rodeiam,
sendo necessario, paraisso, de um tempo de repouso para que essas forcas se assentem.
Além do resguardo cumprido no interior do terreiro, os adeptos passam por um tempo de
resguardo mesmo em meio as suas atividades cotidianas e é em suas casas que encontram

0 centro no qual se sentem enraizados, em abrigo.

Ao descrever brevemente as casas dos nossos i nterlocutores, percebemos que elas
foram modificadas para abrigarem os orixéas e as entidades e que o cotidiano no interior
das casas € completamente entrelacado com o cuidado aos santos. Na sala principa de
todas as casas ganha destaque o altar dedicado aos santos catdlicos e outras entidades. Na
casa de Rogue e de Roquinhafoi construido o quarto-de-santo, onde ficam resguardados
0s assentamentos e onde eles podem zelar com o devido cuidado de seus santos. Eliane
embora ainda ndo tenha um quarto-de-santo em sua casa, (0 que esta diretamente
relacionado com seu tempo de feitura e as obrigagdes que ainda tem que cumprir), ja
construiu, por ordem dos Exus, o quartinho deles em seu quintal. O quintal também é
uma parte importante da casa. E onde se cultivam as plantas sagradas e onde por vezes,

sd0 arreados alguns presentes aos orixas que querem recebé-los ao ar livre.

Junto a isso, ndo podemos isolar as casas de seus processos de construcéo. Em
todos os percursos apresentados, ha uma interferéncia dos orixés e demais entidades na
construcao das casas de nossos interlocutores. Roguinha, por exemplo, passou a se sentir
muito mal quando comegou aconstruir sua casa sem antes dedicar-se ao quarto-de-santo.
Eliane passou a ser avisada através de sonhos que teria que dar inicio a construcdo do
quartinho para os Exus em seu quintal o quanto antes e, Tupinamba, exigiu de Roque sua
cabana no quintal. Congtruir a casa € uma operacdo coletiva que envolve a agéncia
humana e a agéncia dos orixas e demais entidades. Além disso, as casas existem em um
contexto de rede de outras casas que participam de sua construcéo. O terreiro de Méae
Dionisia sem duvida participou ativamente na construcdo dessas outras casas, quer sgja
auxiliando nos rituais necessarios para transferir os assentamentos de Roque e de
Roquinha para o novo quarto-de-santo, quer sgja paraauxiliar em algumas oferendas que
os santos pediam que fossem feitos nos quintais das casas dos proprios adeptos, préatica
recorrente em Cachoeira.
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Portanto, as casas foram compostas por uma série de agenciamentos que
envolveram conexdes com orixas, entidades e outras ‘coisas’. Habitar com os orixas cria
uma situacdo de constante interacdo e intimidade: os territorios existenciais dos homens
e orixas se sobrepfem. Assim ‘profano’ e ‘sagrado’ sdo muito mais fluidos. O cotidiano
esta repleto de ‘coisas de santo’. Com isso, a divisdo entre casa e terreiro — em que 0
terreiro € pensado como a morada exclusiva dos orixas — ndo €é téo fixa quanto parece,
varia a partir das composi¢des relacionais que engatam esses espacos em territérios

existenciais especificos.

N&o faz sentido pensarmos as casas de nossos interlocutores como territorios
fechados, com fronteiras bem definidas, ja que sofrem transformagdes a partir dos
caminhos que seus habitantes fazem ao longo de suas vidas. Ou sgja, as casas S0
constituidas, em grande medida, pelos percursos de seus habitantes (humanos e néo-
humanos). A casa é o lugar onde as linhas de seus habitantes est&o fortemente atadas.
Entretanto, essas linhas ndo estéo contidas dentro dacasa. Ao contrario, trilham paraalém
dela, prendem-se em outras linhas, em outros lugares. Os lugares, em suma, S0
delineados pel o movimento, e ndo pelos limites exteriores ao movimento. Ao longo dessa
trama tive a intencdo de apresentar como as pessoas € as casas Sdo, elas mesmas,
cruzamentos atravessados por fluxos de forgas singulares. Esses diferentesfluxosdeforca
presentes nos humanos, nas entidades e nas ‘coisas’ se entrelagam ¢ se afetam ao longo

do tempo: se fazem e se transformam na convivéncia.
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Rastros lll Trama. No cotidiano com o santo

Figuras 1-2. Roquinha em sua sala-de-estar; VVaranda da casa de Roquinha
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Figuras 3-5. Altar de Roquinha; Vista de sua varanda; Quintal
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Figuras 6-7. Altar da casa de Roque; Cabana dos Caboclos
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Figuras 8-10. Casa dos Exus de Roque; Imagem de Oxdssi e cumeeira da casa; Cabana dos Caboclos
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Figuras 11-13. Altar da casa de Eliane; Eliane; a artista Jacque
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Epilogo. A vida se faz no movimenta de Exu

Figura7. A vida se faz no movimento de Exu. (Linha preta sobre tecido cru. Desenho: Marcos M esquita/Bordado: Luisa Mesquita)




Digo: o real ndo esta na saida nem na
chegada: ele se dispbe para a gente é no
meio da travessia.

Guimaraes Rosa, Grande sertdo; veredas
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A vida nzo comecga aqui ou termina ali, ela continua encontrando um caminho

através da miriade de coisas que formam, persistem e irrompem em noSsoS percursos, ja
gue € um movimento de abertura e ndo de encerramento, como Exu nos ensina. A vida,
para Deleuze (2011), € vivida ndo dentro de um perimetro estabelecido, mas ao longo de
linhas, que intitula de linhas de fuga ou linhas de devir em que cada ser é formado por
seu proprio feixe de linhas. Essa ideia teve como inspiracéo os feixes fibrosos que
compdem as plantas, feixes que se entrelacam uns nos outros, como umateia ramificada,
gue teve a sua expressao célebre nocao do rizoma.

Escrevendo sobre os Walbiri, um povo do deserto central australiano, Roy Wagner
observa que “a vida de uma pessoa ¢ a soma de suas trilhas, a inscri¢do total de seus
movimentos, algo que pode ser tragcado ao longo do chdao” (1996:21 apud Ingold 136-
137). Um homem dentre os Wemindji Cree, cacadores do norte do Canada, ofereceu o
seguinte significado sobre a vida ao etnografo Colin Scott (1989): avida, segundo ele, é
um nascimento continuo. Para Ingold (2015), a vida é um emaranhado de fios ou
caminhos devidae atarefa paraqualquer ser €improvisar um caminho e seguir em frente.

Essa dissertacéo teve a pretensdo de, a partir do emaranhado de muitos fios de
memodrias, historias e caminhos, apresentar aos leitores tramas de vidas que enriquecem
nosso olhar sobre o mundo. Essas tramas sdo compostas de linhas entrelacadas e
complexamente atadas, onde cada linha € um modo de vida. Entretanto, se faz importante
ressaltar que a unido dessas linhas ndo resulta em umatotalidade, mas manifesta historias
de devir em um mundo nunca completo, sempre em andamento, permanentemente
fazendo-se.

O OidMucumbi continuamente cresce a partir da conexdo entre linhas, atividades
préticas, historias particulares e encontros entre pessoas, orixas, exus, erés, caboclos e
eguns. Seus integrantes (humanos e ndo-humanos) ndo sdo seres limitados e rodeados por
um ambiente (o terreiro), mas sao o0 encontro de suas linhas, linhas que ultrapassam os
limites do terreiro.

A encruzilhada, seguindo osrastros de Dos Anjos (2006) € uma percepcao espaco-
temporal na qual os adeptos do candomblé organizam o agenciamento de sua
subjetividade: os empreendimentos davida sdo vistos como caminhos. O candomblé seria
a arte de compor e entrelacar esses caminhos, habitados por diferentes forcas, por

diferentes linhas.
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Cada ser, sgga humano, orixa, caboclo, eré, exu e egum sdo como linhas de seu
proprio movimento, ou melhor, como um feixe de linhas que conforme costuram seu
movimento no mundo, constroem suas histérias. O préprio entrelace entre a pessoa
humana e sua rede de orixas e entidades também nos remete ao movimento. Voltemos as
expressoes pelas quais, no candomblé, se fala desse encontro: rodar no santo, virar no
santo, bolar no santo. Todas paavras de acdo, de movimento. Virar, como ja foi
evidenciado por Rabelo (2014) associa-se a transformagéo e ao movimento. Entretanto, a
transformacao que atua nessa relacéo trata-se menos de uma mudanca radical do que da
exibicdo de algo que estava latente até aguele momento. Virar no santo tem inicio na
irradiacdo, quando a entidade comeca a se aproximar de seu filho humano, mas também
conecta a um tempo mais distante. Virar no santo tem relagdo com a historia de vida dos

rodantes, conecta suas histérias com as daquel es que os antecederam.

Figura 8. Somos as linhas de nosso movimento. (Linha preta sobre tecido cru. Desenho: Marcos M esquita/Bordado: Luisa Mesquita)

Além disso, a0 descreverem a experiéncia de rodar com o santo, os adeptos do
Oia Mucumbi pdem acento ndo no corpo, mas no movimento. Rabelo (2014) nos levaa
dois pontos importantes a esse respeito: primeiro que em lugar de um corpo que Se move
€ 0 movimento que constitui o corpo; segundo, que esse corpo movel se transforma ao ser
pego ou apanhado por outros. Assim, a experiéncia dos rodantes é menos de ter seus
corpos preenchidos do que de serem tomados por um movimento que os transforma. O
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orixa desce em terra, pega, roda, baixa, sobe — como modulag¢bes de movimento. Como

podemos notar nas seguintes falas:

A energia de eré é leve. Quantas vezes eu ja fui pro candomblé com o
corpo ruim, passando mal, e dancar o candomblé, o santo pegar e eu
ficar de boa. Mastem pai-de-santo que, por exemplo, quando chega eré
e faz aquilo tudo, eles ndo pedem pra levar com eles embora as coisas
gue fez em terra. Ai o médium fica sentindo dor, né? Se o eré pulou
muito ou se comeu muito. Mas quando pede para levar vocé ndo sente
nada. Rita mesmo, Cristal, o eré de Rita, come feito um diabo, mas
Dionisia sempre pede pra Cristal quando for levar com ela tudo, né?
Ai Rita acorda com uma vontade danada de comer, mesmo Cristal
tendo comido muito. Agora, s6 tem um orixa que me pega gque depois
eu fico mal. Que é Nana. Poxa, fico acabada, minha coluna, a polpa de
bunda, ela fica muito abaixada. (Eliane)

Iroko demora para me pegar que € um caboclo muito forte e ndo esta
limpo, estéd com mais forgas negativas do que positivas, entdo quando
ele me irradia, mamée suspende logo. Ai ele vem de qualquer jeito.
Teve uma vez que ele me pegou em uma festa de Tempo, ai no Atim. O
chao estava imido porque tinha chovido, €le me rodou de umjeito que
guando eu vim em mim, ele deixou uma roda no chao, parecendo que
passou uma roda de bicicleta, deixou uma roda, e s aterra em cima,
no miolo. Também me disseram que uma vez ele me pegou no pagodd
e metorceu toda, maméae suspendeu. E agora na festa de dezembro que
teve ai, cantou para ele e ele me pegou, ele me jogou no chao, e 0 povo
acuado, ele comegou a bater no chdo bem forte que tremia o chéo,
mamae mandou levar pra de junto dela e suspendeu. (Roquinha)

Oxdssi meu dangou quase dois anos no chéo, ele ndo dancava em pé,
mesmo depois defeito ele ndo ficava de pé, ele so ficava dejoelho. Para
guem entendia, sabia o porqué. Porgque Oxéssi é o que? Todo mundo
sabe que Ox0ssi € o rei da caca, geralmente quem caca anda pelos
matos agachado, se escondendo, entdo €l e vinha mostrando atrajetéria
de vida dele do passado, ndo €? Todo mundo sabe que eles ja fizeram
tudo isso aqui, ndo é? Hoje eles sdo santinhos, mas ja aprontaram ja
(risos). Entdo Oxdssi ficou no ch&o na casa de M&e Dionisia ai quando
elelevantou por e e mesmo, levantou edeu oiléa. E ai até hoje eletrouxe
0 pé de danca dele, e légico que todos vieram acompanhando ele, e
todos os meus foram assim, ndo dancavam em pé, até o meu eré so
levantou quando Oxéssi levantou. Seguiram ele, porque ele é o dono,
né? Os outros ndo iamficar de pé como dono no ch&o. Ent&o era muito
minha filha, meusjoelhosforamarrancados varias vezes, dangava, ndo
tava nem ai, era testa quebrada, era mao, porque eu ndo aceitava no
comeco. Mesmo depois de feito, eu falava muita coisa. Eles me batiam
muito. (Roque)
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O movimento dos orixéas desenha linhas no corpo dos rodantes. Deixam as marcas
de suas presencas. O corpo virado se transforma: as vezes move-se pesado como a Nana
de Eliane, onde cada passo precisa de um grande esforgo; as vezes se abaixa e esquiva,
estudando o ambiente como 0 Oxdssi de Roque; outras vezes € forte, violento e deixa
rastros no ch&o por onde passa, como o caboclo Iroko de Roquinha. O terreiro torna-se o
espaco privilegiado paraessa convivéncia, ou melhor, torna-se atrama onde aslinhas (do
movimento dos humanos e das entidades) se emaranham. No terreiro seres diversos se
relacionam, pSem em movimento uma rede extensa de trocas, tragcam histérias que
perduram em ritmos e duragdes variadas. Muito do que acontece no espago do terreiro €
marcado por um jogo de visibilidade e invisibilidade. Ha forcas que séo percebidas
atuando e outras que atuam sem ser notadas. Junto a isso existem préticas que sdo vistas
e exibidas enquanto outras sdo ocultadas. Assim, como ja apontado por Rabelo (2014),
a0 mesmo tempo que o terreiro € um lugar de forte exibicdo, € um espaco de ocultamento.
Ha sempre uma dosagem entre o que pode ser visto e 0 que deve ser mantido em sigilo,

protegido dos “olhos curiosos”.

Os rodantes, além do mais, sdo dotados de uma capacidade de captacdo visual e
somatica que excede o meramente visivel. Véem, ouvem, sentem, intuem, sonham,
incorporam. Mas ndo disso ocorre de imediato: faz parte de um processo continuo de
aprendizagem que se experimenta ao longo de seus caminhos, conforme se movimentam
com sua rede de orixés e entidades, ou sgja, conforme seus caminhos se entrelacam e

conforme suas multiplas linhas se emaranham umas nas outras.

* k%

Essa dissertagdo, assim como ocorre com as pessoas, 0S 0rixas, os caboclos, 0s
erés, 0s exus e 0s eguns, € seu proprio movimento. Agora gue interrompo (parcia mente)
caminhada ao findar a escrita, acredito ter mais perguntas do que respostas. O que
significa parar de escrever? “Terminar” a pesquisa significa ser afetada por quais tipos de
“cortes”? Escrever ¢ realizar costuras, manusear linhas, fiar e desfiar fragmentos de

histéria. Acredito ter deixado, nesse trabalho, muitas linhas e pontas soltas que espero
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gue segjam trabalhadas futuramente por mim e por outros pesquisadores que porventura

venham se interessar por elas.

Essa dissertacdo € apenas o recorte de um movimento que ultrapassa em muito a
tentativa de composi¢cdo por mim arranjada. Mércio Goldman (2014) sobre essa questéo
comenta que “a tradugdo antropologica nao tem nada a ver com representacao, explicagdo
OuU compreensao; tem aver com agenciamentos. Fazer antropologia significaa construcdo
de um discurso indireto livre no qual se imbricam a palavra nativa e aguela da
antropologia”. (Goldman, 2014:22). Aqui cruzei a minha narrativa com as narrativas a
mim contadas. E aminha maneira de cruzar os caminhos, de emaranhar as linhas. Espero
gue os modos de ser existentes no terreiro tenham virado minhaescrita/costura, como um

rodante é virado por seu santo.

Anseio que essa dissertaco segja de alguma forma um espago de ressonancia do
gue pude aprender no Oia Mucumbi. Ao longo do encontro com os meus interlocutores
do terreiro o quefiz foi improvisar um caminho que me levou ajuntar alguns fragmentos
das muitas histérias que comp8em o terreiro e avidade cadaum deles. Aprendi, ao longo
desse encontro, que devemos juntar nossas linhas, colecionar nossos fragmentos de
histérias e seguir nosso caminho por esse mundo em permanente nascimento. Caminho
gue ndo conecta um ponto de origem a uma destinacdo final, mas que improvisa seu

percurso a partir dos encontros que dele brotam.

168



Referéncias Bibliograficas

ANJOS, Jost Carlos Gomes dos.

2006. No territério da linha cruzada: a cosmopolitica afro-brasileira. Porto Alegre: Editorada
UFRGS/ Fundagdo Cultural Palmares.

2008. A filosofia politica da religiosidade afro-brasileira. Debates do NER, ano 9, n.13,
pp.77-96.

ANJOS, Jost Carlos Gomesdos & ORO, Ari Pedro.

2009. Festa de Nossa Senhora dos Navegantes em Porto Alegre. Sincretismo entre
Maria e lemanja. Porto Alegre: Editora da Cidade.

BARBOSA NETO, Edgar Rodrigues.

2012. A Maquina do Mundo: variagdes sobre o politeismo em coletivos afrobrasileiros.
Teses de doutorado em Antropologia Social. Rio de Janeiro: Museu Nacional/

UFRJ.

BARROS, José Flavio & TEIXEIRA, MariaLina.

1989. O cadigo do corpo: inscrigdes e marcas dos orixas. In: Carlos Eugénio Marcondes
de Moura (org.). Meu Sinal Esta no Teu Corpo: Escritos sobre a Religido dos Orixas. Sao
Paulo, Edicon/Edusp, pp.36-62.

2004. O cbdigo do corpo: inscrigdes e marcas dos orixas. In: Carlos Eugénio Marcondes de
Moura (org). Candomblé: religido do corpo e da alma: tipos psicol 6gicos nas reigifes afro-
brasileiras. Rio de Janeiro: Pallas.

BASTIDE, Roger.

2001. O Candomblé da Bahia: rito nag6. S&o Paulo: Companhia das Letras.

BIRMAN, Patricia.

2005. Transas e transes. sexo e género nos cultos afro-brasileiros, um sobrevdo. Revista
Estudos Feministas 13(2), Rio de Janeiro, pp.403-414.

BOLLNOW, Otto Friedrich.
1969. Hombrey Espacio. Trad. Lopez Asian. Barcelona: Editora Labor.
BOYER, Véronique.

1996. Le don et I"initiation: de |"impact de lalittérature sur les cultes de possession au
Brésil. L"'Homme, n.138, pp. 7-24.

169



BRASIL, Andre.

2016. Ver por meio do invisivel: o cinema como tradugdo xamanica. Revista Novos
Estudos, ed.106.

BRAZIL, Pe. Etienne I gnace.

1911. O Fetichismo dos negros no Brasil. Revista do Instituto Histérico e Geogréfico
Brasileiro. Tomo LXXIV, Parte 1, Rio de Janeiro, pp.195-260.

LE BRETON, David.
2016. Antropologia dos Sentidos. Tradugéo de Francisco Moras. Petrépolis, RJ: Vozes.
CARDOSO, Véania Zikan.

2007. Narrar o mundo: estérias do povo darua e a narragdo do imprevisivel. Mana,
13(2), pp. 317-345.

CARPENTER, E.

1973. Eskimo realities. New Y ork: Holt, Reinhart and Winston.

CARVALHO, José Jorge.

1994. Violéncia e caos na experiénciareligiosa: adimensdo dionisiaca dos cultos
afrobrasileiros. In: Carlos Eugénio Marcondes de Moura (org.). As Senhoras do Passaro da
Noite. Sao Paulo: Edusp, pp.85-120.

COSSARD, Giséle.

1970. Contribution al” Etude des Candomblés du Brésil. Le Rite Angola. Tesede
Doutorado. Paris. Ecole des Hautes Etudes em Science Sociales.

DELEUZE, G & GUATTARI, F.

2002. Espinosa e nos. Espinosa — filosofia prética. S&o Paulo: Editora Escuta.

2011. Mil platos: Capitalismo e esquizofrenia 2. S&o Paulo: Editora 34.
DIDI-HUBERMAN, G.

1990. Devant |"image — Question posée aux fins d"une histoire de l"art. Paris. Minuit.
ESPIRITO SANTO, Diana.

2010. Parcialidade e materialidade: a distribui¢do do ser e do saber no espiritismo
cubano. In: Olivia Gomes da Cunha (org.). Outras llhas: espacos, temporalidades e

transformagdes em Cuba. Rio de Janeiro: Aeroplano/ FAPERJ, pp. 493-548.

FAVRET-SAADA, Jeanne.
1977. Les mots, la mort, les sorts. Paris: Gallimard.

2005. Ser afetado. Cadernos de Campo, S&o Paulo, n.13, p.155-161.

170



FLAKSMAN, ClaraMariani.

2014. Narrativas, Relagdes e Emaranhados: Os Enredos do Candomblé no Terreiro do
Gantois, Salvador, Bahia. Tese de Doutorado em Antropologia Social. Rio de Janeiro: Museu
Nacional/ UFRJ.

FLUSSER, Vilém.

2011. Filosofia da caixa preta: ensaios para uma futura filosofia da fotografia. Annablue.
FRAGA, WALTER.

2006. Encruzlhadas da Liberdade: Historia de escravos e libertos na Bahia (1870 — 1910).
Campinas: Editora da Unicamp.

GEEL, Alfred.

1995. The language of the forest: landscape and phonological iconism in Umeda. In:

The anthropol ogy of landscape: per scpectives on place and space, eds E. Hirsch and M.
O"Hanlon. Oxford: Claredon, pp. 232-254.

GOLDMAN, Mércio.

1984. A Possessdo e a Construcéo Ritual da Pessoa no Candomblé. Dissertagéo de
mestrado em Antropologia Socia. Rio de Janeiro: Museu Nacional/ UFRJ.

1987. A Construgéo Ritual da Pessoa: a possesséo no Candomblé. In: Carlos Eugénio
Marcondes de Moura (org.). Candomblé: Desvendando |dentidades. Sao Paulo, EMW Editores,
pp.87-119.

2005. Formas do Saber e Modos do Ser: Observagdes Sobre Multiplicidade e Ontologia
no Candomblé. Religido & Sociedade, Rio de Janeiro, v.25, n.2, p.102-120.

2009. Historias, devires e fetiches nas religides afro-brasileiras. ensaio de simetrizagdo
antropolégica. Andlise Social, vol. XLIV (190), pp.105-137.

2012. O Dom e alniciagdo Revisitados: O Dado e o Feito em Religifes De Matriz
Africanano Brasil. Mana, 18 (2), pp. 269-288.

2014. Da existéncia dos bruxos (ou como funciona a antropologia). Revista de Antropologia da
UFSCAR - R@U, 6 (1), p.7-24.

HALLOWELL, A.

1960. Ojibwa ontology, behavior and word views. In: Culture in history: essaysin
honor of Paul Radin, ed. S. Diamond. Nem Y ork: Columbia University Press, pp.19-52.

HARAWAY, Donna.

2013. Antropologia do Ciborgue: As Vertigens do Pés-Humano. Belo Horizonte,
Auténtica.

HEIDEGGER, Martin.

171



2002. Construir, habitar, pensar. In: Ensaios e Conferéncias. Petropolis. Editora V ozes, 22 ed.
INGOLD, Tim.

1995. Humanidade e animalidade. In: Revista Brasileira de Ciéncias Sociais, 28: pp.39-
53.

2000. The perception of the environment: essas on livelihood, dwelling and skill.
L ondon: Routledge.

2008. Pare, Olhe, Escute! Visao, Audicdo e Movimento Humano. Ponto Urbe [Onling],
3/2008, consultado em agosto de 2016. URL: http://pontourbe.revues.org/1925; DOI:
10.4000/pontourbe.1925

2015. Estar Vivo: ensaios sobre movimento, conhecimento e descrigdo. Rio de Janeiro:
EditoraVozes.

JOHNSON, Paul Christopher.

2002. Secrets, Gossips and Gods: the transformations of Brazlian Candomblé. New
York: Oxford University Press.

JORDAO, Patricia.

2004. A antropologia pés-moderna: uma nova concepcao da etnografia e seus sujeitos.
Revista de Iniciagéo Cientifica da FFC, v.4, n.1.

LAPLATINE, Francois.

2004. A etnografia como atividade perceptiva: o olhar. In: Laplantine, Francois. A
Descricao Etnografica. Sao Paulo: TerceiraMargem.

MAE, Valter Hugo.

2011. O apocalipse dos Trabalhadores. Rio de Janeiro: Editora Afaguara.

MALPAS, J.E.

1999. Place and Experience. A Philosophical Topography Cambridge University Press.
MARQUES, Lucas Mendonca.

2016. Caminhos e feituras. seguindo ferramentas de santo em um candombl é da Bahia.
Dissertacdo de Mestrado em Antropologia Socid. Rio de Janeiro: Museu Naciona/ UFRJ.

MASSEY, Doreen.

2005. For Space. London: Sage.

MERLEAU-PONTY, M.

1962. Phenomenology of Perception. Londres: Routledge & Kegan Paul.
1964. L Oelil et I"esprit. Paris. Gallimard.

NASCIMENTO, Luiz Claudio.

172



2010. Bitedd: Onde moram os nag6s. Redes de Sociabilidades Africanas na Formacao

do Candomblé J&§e-Nagd no Recdncavo Baiano. Rio de Janeiro: Centro de Articulagdo de
Popul agbes Marginalizadas.

OPIPARI, Carmen.

2009. O Candomblé&: imagens em movimento, S&o Paulo-Brasil. Sdo Paulo: Edusp.

PESSOA, Fernando. )
1996. Paginas Intimas e de Auto-Inter pretacdo. Sdo Paulo: Editora Atica.

PINA-CABRAL, Jodode & SILVA, Vanda Aparecida.

2013. Gente Livre: Consideracdo e Pessoa no Baixo Ul da Bahia. Sao Paulo, Terceiro
Nome.

PROENCA, Maria Cristina Oliveira.

2011. A Cidade e 0 Habitar no Pensamento de Henri Lefebvre. Dissertacéo de Mestrado em
Filosofia. Coimbra: Faculdade de L etras da Universidade de Coimbra.

RABELO, Miriam.

2008a. Entre a Casa e a Roga: Trajetérias de Socializagdo no Candombl é de Habitantes de
Bairro Populares de Salvador. Religido e Sociedade 28 (1), pp. 176-205.

2008b. A possessao como pratica: esbogo de uma reflexdo epistemol égica. Mana 14 (1), pp.87-
117.

2014. Enredos, feituras e modos de cuidado: dimensdes da vida e da
convivéncia no candomblé. Salvador: EDUFBA.

2015a. Aprender aver no candomblé. Horizontes Antropol gicos, Porto Alegre, ano 21,
n. 44, p. 229-251, jul./dez.

2015bh. O presente de Oxum e a construcdo da multiplicidade no candomblé. Religido e
Sociedade, Rio de Janeiro, 35 (1): 237-255.

RABELO, Miriam & SANTOS, Rita.

2011. Notas sobre o aprendizado no candomblé. Revista da FAEEBA — Educacao e
Contemporaneidade, Salvador, v.20, n.35, pp.187-200.

ROSA, Guimar aes.
2001. Grande Sertdo: Veredas. Rio de Janeiro: Editora Nova Fronteira.
SANSI, Roger.

2003. Fetishes, images, art works: afro-brazlian art and culture in Bahia. PHD Thesis.
University of Chicago-Chicago.

2009. Fazer o santo: dom, iniciagdo e historicidade nas religides afro-brasileiras. Analise
Social, vol. XLIV (1.0), 2009, pp.139-160.

173



SANTANA, Gilson do Sacramento.

2012. O Conjunto do Carmo de Cachoeira: um estudo da relagéo entre monumento e cidade.

Monografia de conclusdo de curso em Museologia. Cachoeira: Universidade Federal do
Reconcavo da Bahia.

SANTOS, Juana Elbein dos Santos.

2002. Os Nago e a morte: pade, asésé e o culto Egun na Bahia. Petrdpolis: Vozes,
SANTOS, Juana Elbein e SANTOS, Deoscor edes M aximiliano dos.

2004. O culto dos ancestrais na Bahia: o culto dos Egun. In: Carlos Eugénio Marcondes de
Moura (org.). O culto aos orixas, voduns e ancestrais nas religifes afro-brasileiras. Rio de
Janeiro:; Pallas, pp. 225-258.

SANTOS, MILTON.

2000. O papel ativo da geografia: um manifesto. X1l Encontro Nacional de Geografos.
SCOTT, C.

1989. Knowledge construction among Cree Hunters: metaphors and literal
understanding. Journal de la Société des Américanistes, 75, p. 193-208.

SEEGER, Anthony.
1975. The meaning of body ornaments. a Suya example. Ethnology 14: 211-24.
SOARES, Bianca Arruda.

2014. Os Candomblés de Belmonte: Variacao e Convencédo no Sul da Bahia. Tese de
Doutorado. Rio de Janeiro: PPGAS/MN/UFRJ.

SOLNIT, R.
2001. Wanderlust: A history of Walking. Londres: Verso.
STRATHERN, Marilyn.

2006. O género da dadiva: problemas com as mulheres e problemas com a sociedade
na Melanésia. Campinas. Editorada UNICAMP.

2014. O efeito etnogréfico. O efeito etnografico e outros ensaios. S&o Paulo: Cosac
Naify.

VERGER, Pierre Fatumbi.

1992. O Deus Supremo lorub&: uma revisio das fontes. Revista Afro-Asia, 15, pp. 18-
35.

2002. Noc¢ao de Pessoa e Linhagem Familiar entre os lorubés. In: MOURA, Carlos
Eugénio Marcondes de. Saida de 1ad, cinco ensaios sobre a religido dos orixas. Bahia:
Fundacéo Pierre Verger.

174



WAGNER, R.
1996. Symbols that Sand for Themselves. Chicago, IL: University of Chicago Press.

ZAGATTO, Bruna.

2013. Sobreposi¢des territoriais no reconcavo baiano: areserve extrativista baia do Iguape,
territdrios quilombolas e pesqueiros e 0 polo industrial naval. Revista Ruris, v.7, n.2.

175



