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RESUMO

A presente dissertacdo trata do significado da matéria no candomblé', tendo como
objeto de estudo, as arquiteturas dos templos dedicados ao vodum Azansi, no Terreiro®
Humpime Ayiono Huntol6ji, na cidade de Cachoeira na Bahia, e ao orixd> Omolu, no
Terreiro Il€é Axé Oy6 Ni Ibecé ou Terreiro do Capivari, situado no municipio de Sdo Félix,
também no Reconcavo Baiano. O seguinte trabalho pretende desvelar e demonstrar, como os
terreiros de candomblé, considerados como patrimonios culturais, exercem as suas proprias
dinamicas de preservacdo dos seus bens materiais, mesmo sendo regidos pelas legislacdes,
ferramentas juridicas e administrativas, técnicas e conceitos de preservacdo das institui¢des
preservacionistas, que constituem os seus critérios de conservacdo na excepcionalidade
artistica e historica dos objetos materiais, 0 que fundamenta os seus métodos de preservagao,
estando estes, estruturados na permanéncia, imutabilidade e autenticidade da matéria. O que
diverge consideravelmente das praticas de conservacdo e preservacdo dos bens materiais
existentes no candomblé, e que se encontram fundamentadas em processos que envolvem ndo
somente a impermanéncia da matéria, mas também, a sua substituicdo, mutabilidade,
transitoriedade, transformacdo e restituicdo. Esses processos estdo atrelados de forma
indissociavel as praticas dos rituais e a cosmovisao afrodescendente reproduzida nos terreiros,
bem como a conceitos que envolvem a ancestralidade, o parentesco, o intercambio entre os
mundos material e espiritual e, sobretudo, a producao, potencializa¢do e permanéncia do axé”,
Esta diferenca de conceitos e préticas de conservacdo tem gerado uma série de conflitos,
divergéncias, embates e enfrentamentos entre as comunidades de terreiro € os 6rgdos de
preservacdo do patrimOnio cultural brasileiro. Sendo assim, objetivou-se com o seguinte
trabalho, esclarecer e elucidar os pontos considerados como criticos, no que se refere as
dificuldades por parte dos 6rgdos de preservacdo em entender os principios e preceitos que
regem a dindmica de salvaguarda da matéria no candomblé. Buscou-se ainda, compreender os
significados, os sentidos, os conceitos, 0s propdsitos e as praticas de preservacdo dos
principais bens materiais dos terreiros estudados, ou seja, as arquiteturas dos seus templos,
tratadas essencialmente como um produto da cultura e da cosmologia dos grupos humanos, os
objetos rituais e os elementos materiais que constituem os seus simbolos religiosos, bem
como a relacdo desses objetos com o espago, o lugar, os rituais e as comunidades que deles
fazem uso, tecendo relacdes de identidade e pertencimento.

Palavras-chave: Arquitetura, Patrimonio Cultural Afro-brasileiro, Candomblé, Terreiros do
Reconcavo Baiano, Brasil.

! Religido de origem africana que foi trazida para o Brasil, a partir do encontro de diversos povos africanos aqui
chegados no bojo da didspora promovida pelo sistema escravista.

2 Templos para a pratica de rituais religiosos do candomblé.

? Deidades, representando as forcas da natureza, adoradas pela tribo dos yoruba que moravam no sudoeste da
atual Nigéria e também no Benim e no norte do Togo.

*Oaxééa forca invisivel, a for¢a magico-sagrada de toda divindade, de todo ser animado, de todas as coisas.



ABSTRACT

The present dissertation deals with the meaning of the matter in candomblé’, having as object
of study, the architectures of the temples dedicated to the vodum Azansi, in the Terreiro®
Humpame Ayiono Huntoloji, in the city of Cachoeira in Bahia, and to the orixd® Omolu, in
Terreiro 1lé Axé Oyo Ni Ibecé or Terreiro do Capivari, located in the municipality of Sdo
Félix, also in the Reconcavo Baiano area. The following work intends to reveal and
demonstrate how terreiros of candomblé, considered as cultural patrimonies, exert their own
dynamics of preservation of their material goods, even though they are governed by legal,
administrative and technical tools and concepts of preservation institutions , which constitute
their criteria of conservation in the artistic and historical exceptionality of material objects,
which underlies their methods of preservation, which are structured in the permanence,
immutability and authenticity of matter. This diverges considerably from the practices of
conservation and preservation of material possessions existing in candomble and which are
based on processes that involve not only the impermanence of matter, but also its substitution,
mutability, transience, transformation and restitution. These processes are indissociably linked
to ritual practices and the afro-descendant worldview reproduced in the terreiros, as well as to
concepts involving ancestry, kinship, exchange between the material and spiritual worlds and,
above all, the production, enhancement and permanence of the axé’. This difference in
conservation concepts and practices has generated a series of conflicts, disagreements, clashes
and confrontations between the ferreiro communities and the government agencies for the
preservation of Brazilian historical heritage. Thus, the objective of this work was to clarify
and elucidate the points considered as critical, regarding the difficulties on the part of the
preservation agencies in understanding the principles and precepts that govern the dynamics
of safeguarding the matter in candomblé. It was also sought to understand the meanings,
senses, concepts, purposes and practices of preservation of the main material goods of the
studied terreiros, that is, the architectures of their temples, treated essentially as a product of
the culture and cosmology of the human groups, ritual objects and material elements that
constitute their religious symbols, as well as the relationship of these objects with the space,
place, rituals and communities that make use of them, weaving relations of identity and
belonging.

Keywords: Architecture, Afro-Brazilian Cultural Heritage, Candomblé, Terreiros do
Reconcavo Baiano, Brazil.

' Religion of African origin that was brought to Brazil, from the encounter of several African peoples arrived
here in the bulge of the diaspora promoted by the slave system.

2 Temples for the practice of candomblé religious rituals.

3 Deities, representing the forces of nature, worshiped by the tribe of the Yoruba who lived in the southwest of
present-day Nigeria and also Benin and northern Togo

* Axé is the invisible force, the magic-sacred force of all divinity, of every animate being, of all things.
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INTRODUCAO

Vejo-me ainda crianca, na casa dos meus avds maternos em Salvador, na Bahia. O
aroma de incenso no ar, a toalha branca de algoddo sobre a mesa, e, ainda ali, um jarro de
louga repleto de angélicas, rosas e crisantemos brancos. No fogdo, a minha av6 aquecia em

uma panela, milhos que estourariam em pipocas.

Ao lado da porta de entrada da casa via-se uma vela branca flamulando e, de repente,
vejo o meu avo passar em direcdo ao quarto situado no quintal do imével. Sendo um menino
atento e curioso, que sempre fui, o sigo. Ao entrar no recinto, o encontro prostrado no chao
com a fronte encostada no solo, batendo por trés vezes a testa no piso do quarto. Diante dele,
outra vela branca acesa, iluminando as imagens dos santos catdlicos de Sdo Roque e Sao
Lazaro. Préximo as imagens estd um pequeno cachimbo de barro e, ao lado do pequeno altar,
estd um longo cajado, feito com cipo caboclo, decorado com palha da costa trancada e buzios.

Pergunto a meu avd que objeto seria aquele? Ele responde:

filho” .

é o cajado do “Velho” meu

Meu avo levanta-se do chao. Em seu pescoco, um colar de migangas nas cores branco,
vermelho e preto que chamam a minha atencdo e penso: “parece uma cobra coral’! De
repente, um cheiro de milho torrado invade o ar, as pipocas estdo prontas e minha avd as
despeja em um cesto de palha forrado com uma toalha branca de algoddo. Meu avo recolhe
um pouco do milho estourado e o coloca em um pequeno prato de ceramica. Em seguida, ele
deposita o recipiente no chao, ao lado da vela branca acesa na porta de entrada da casa.
Enquanto as pipocas esfriam, a minha avo e outras mulheres da familia comecam a cortar as

tiras de coco seco que adornardo o cesto de pipocas.

Ao cair da noite, a familia se redine em volta da mesa forrada com a toalha branca. E,
entdo, feita uma oracdo e, enquanto a suplica € realizada, as feicdes da minha avd se
modificam, seu corpo se curva, e, Obaluaé, o “Velho”, como todos da familia o chamam,
chega e se faz presente através da minha avd. Todos se inclinam em sinal de reveréncia, o
“Velho” entdo apanha as pipocas que estdo dentro do cesto de palha e as lanca sobre todos da
familia. Era a primeira segunda-feira do més, e esse costume é repetido sistematicamente,
todo més. Essa cerimdnia doméstica é também realizada no décimo sexto dia do més de

agosto, dia de Sdo Roque e aniversario da minha avo.
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Na adolescéncia, aos treze anos de idade, quando eu frequentava regularmente um

Terreiro de Candomblé, em Salvador, na Bahia. Omolu, Obaluaé ou o “Velho” me escolheu
como seu Ogad. Aos dezoito anos, essa escolha foi validada e consagrada com a minha
“Confirmacgdo de Oga”. Aos vinte e seis anos, em outro Terreiro de Candomblé de Salvador,
Omolu me honrou com um “posto” no seu quarto, na casa onde € realizado o seu culto, bem

como o da sua familia mitica.

Ao frequentar o curso de Arquitetura e Urbanismo na Universidade Salvador, percebi
que embora existisse na época, e ainda exista no momento atual, um nimero expressivo de
faculdades e universidades desta nobre arte, a maioria ndo trata € nem mesmo menciona a
existéncia das arquiteturas, espagos e territdrios de matriz cultural africana, tdo presentes na
cidade. Com excec@o da Faculdade de Arquitetura da Universidade Federal da Bahia, cujos
trabalhos pioneiros da Arquiteta Odete Dourado e do Arquiteto Fabio Velame, abriram a
discussdo e o debate sobre o tema, bem como, as significativas contribuicdes, das também
Arquitetas Iris Salles Sacramento e Mabel Zambuzzi, que tratam dos territérios de matriz
africana no tecido urbano de Salvador e do patrimonio cultural dos Terreiros de Candomblé.
Nao se encontra, portanto, de forma abrangente, este tema na formagao do profissional de
Arquitetura em Salvador ou, mesmo no estado da Bahia. Algo, no minimo, incompreensivel,
para uma cidade que possui as alcunhas de “Roma Negra” e de “Cidade do Axé”. O mesmo
ocorre em cidades do Recdoncavo Baiano, como Cachoeira e Sdo Félix, em que a tradi¢ao

religiosa de matriz africana possui uma presenc¢a fundamental na formacao da cultura local.

Enquanto estudante de Arquitetura e pertencente ao universo dos Terreiros de
Candomblé, sentia (e ainda vivencio) um profundo incomodo com relacdo a esse desinteresse,
embora saiba que ha questdes profundas, de carater historico e cultural, que fomentam esse
desinteresse por parte dos formadores de Arquitetos. Sendo assim, buscando preencher esse
meu “vazio existencial ligado a Arquitetura”, apresentei como Trabalho Final de Graduagao,
um Projeto Arquitetdnico de um Terreiro de Candomblé intitulado: I1€é Axé Opa Odé

Ibualamo.

Embora bastante influenciado pelos conceitos e teorias do Modernismo, Pos-
Modernismo, Minimalismo e por outros “ismos” que tém como base o sistema cientifico-
racionalista, cujas formas e estilos tornaram a norma aceita para o Projeto Arquitetonico.

Creio, entdo, ter chamado a atencdo para a existéncia das arquiteturas, espacos, territdrios e,
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principalmente, da cultura de matriz africana, repito, tdo presente em nossa cidade, através

dos Terreiros de Candomblé.

No ano de 2013, ja formado, fui contratado pelo Instituto do Patrimdnio Histérico e
Artistico Nacional — IPHAN, para ocupar o cargo de Chefe de Escritério Técnico em
Cachoeira. Destaco, que, em marco de 2014, durante o meu trabalho como técnico chegou as
minhas maos um requerimento da Sociedade Cruz Santa do Axé Opd Afonja, que informava,
através de oficio, sobre o estado de conservacdo da casa do orixa Omolu. Que retratava a
situacdo do local, em que as paredes estavam em risco iminente de desabamento, e, que por
isso, o mesmo documento solicitava a realizacdo de vistoria técnica, de modo a serem

estabelecidas diretrizes para a estabilizacdo da edificacao.

O IIé Axé Opd Afonja é um bem tombado individualmente pelo IPHAN e, sendo
assim, as casas dos orixas configuram-se como bens imdveis que constituem a ambiéncia do
terreiro. Como solicitava o requerimento, me desloquei a este sitio para realizar a vistoria.
Contudo, diante da demora no atendimento dessa solicitagdo e em vista da urgéncia e do
perigo iminente que ameagava os objetos sacros, a comunidade do Afonja realizou por conta
propria a estabilizacdo da edificacdo, sem levar em consideracdo as normas vigentes de

preservacdo de bens tombados.

A Casa de Omolu do Afonja tem a sua parte posterior voltada para um pequeno
declive, onde, com a ocorréncia de fortes chuvas, a terra se descompactou, gerando um
recalque nas paredes estruturais da edificacdo. A solu¢do empregada pela comunidade do
Afonji foi a de sustentar as paredes por meio de cintas de amarracdo ligadas a pilares de
concreto armado, criando um sistema estrutural autdbnomo e desvinculado das paredes da

edificacao.

Durante o processo de estabilizacdo, foi realizada uma ampliacdo na edificagcdo, que
alterou a sua volumetria, para acomodar e abrigar, de forma proveitosa, os objetos materiais
de Omolu inerentes ao ritual do Olubajé. Ao retornar ao IPHAN, me encontrei em um dilema,
j4 que do ponto de vista dessa institui¢do, a intervengdo fora completamente equivocada.
Como elemento pertencente a um territério tombado, a Casa de Omolu do Afonja integra a
paisagem do terreiro e, sendo assim, a intervencdo nessa edificacdo deveria manter a sua

composi¢do, legibilidade, volumetria e, sobretudo, a sua matéria original.
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Em contrapartida, enquanto pessoa pertencente ao universo do Candomblé, e,

portanto, conhecedor de alguns dos preceitos que estruturam a cosmovisao das comunidades
de terreiros, compreendi que a estabilizacdo da edificacdo, realizada pelo Afonja, nao
constituia um equivoco, ja que a Casa de Omolu, enquanto Arquitetura, tem como principal
finalidade abrigar o axé desse orix4 e da sua familia mitica, que estd contido nos assentos,
insignias, emblemas e nos objetos rituais do Olubajé. Para além dos objetos materiais, a
edificacdo também abriga o principal elemento potencializador do fluxo de axé de Omolu, ou
seja, os rituais, que sdo realizados no interior da edificagdo. A Casa de Omolu, enquanto
componente possuidor de valores para a comunidade do Afonji, s6 pode ser assim

considerada enquanto nela habitar o axé da divindade.

O Candomblé, religiao de matriz africana, mas legitimamente brasileira e originada no
nosso pais a partir do encontro de diversos povos africanos aqui chegados no bojo da didspora
promovida pelo sistema escravista, possui uma vivéncia propria € uma maneira bastante
singular de “estar no mundo”. E, de fato, um relevante elemento da cultura da nossa nacao e
merecidamente alvo das politicas preservacionistas destinadas ao patrimonio cultural

brasileiro.

Desde o dia 31 de maio de 1984, quando foi decidido o tombamento do 1€ Axé Iya
Nass6 Ok4, ou Terreiro da Casa Branca do Engenho Velho’ , situado em Salvador, na Bahia,
pelo Conselho Consultivo do IPHAN, o nimero de terreiros tombados, seja por esta autarquia
federal ou pelo Instituto do Patrimdnio Artistico e Cultural da Bahia — IPAC, vem crescendo
exponencialmente. Passados trinta anos do tombamento do Terreiro da Casa Branca, temos
hoje uma lista de mais de vinte terreiros tombados pelas duas principais instituicdes
preservacionistas do nosso estado. Ha também uma lista consideravel de processos abertos,
decorrentes de pedidos de tombamento encaminhados por terreiros, além de solicitacdes de
intervencgdes de conservacgao, reformas e, com menos frequéncia, de obras de restauro. Desse
modo, observamos que existe uma demanda consideravel de preservacdo a ser atendida no

que diz respeito a esses territorios.

Apesar da demanda vigente, € bastante comum a ocorréncia de equivocos e

imprecisdes no que diz respeito a gestdo do patrimoénio “terreiro de candomblé”. Essas

3 Processo de n° 1067-T-82.
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incertezas parecem existir desde a época do tombamento do Museu de Magia Negra,6 no Rio

de Janeiro/RJ, em 05 de maio de 1938, primeiro bem cultural inscrito no Livro do Tombo
Arqueoldgico, Etnografico e Paisagistico do IPHAN, que se caracterizava como um bem

incomum, quando comparado com outros bens tutelados pela referida instituig¢ado.

A excepcionalidade do chamado Museu de Magia Negra se dava, sobretudo, pelo seu
acervo atipico, sendo este constituido por objetos pertencentes aos rituais de cultos afro-
brasileiros. Este acervo € composto por assentamentos de divindades do Candomblé,
esculturas do Orixd Exu, objetos destinados a pratica do oraculo, sendo todos, na época,
classificados de modo pejorativo como objetos de feiticaria e sortilégios. Este conjunto era
produto de uma pilhagem institucionalizada pelo Estado, através das frequentes batidas
policiais nos Terreiros de Candomblé, ocorridas entre o final do século XIX e meados do

século XX. Durante muito tempo esse tombamento nao foi compreendido, como explicado

por Corréa:

[...] é fato que esse processo de patrimonializacdo de objetos e pecas de
magia negra durante muitas décadas foi “relegado” ao esquecimento pelo
proprio Instituto do Patrimdnio, que relutava em reconhecer qualquer valor
patrimonial nesse acervo considerado “bizarro”. Como essa colecdo
museoldgica heterdclita ndo se adequava aos principios técnicos
oficializados no Decreto-Lei N° 25/37, a tendéncia dos técnicos e
intelectuais do Servico do Patrimdnio, foi relega-la a um plano marginal.
(CORREA, 2005, p. 408).

A conjectura mais plausivel é que esse tombamento foi produto das ideias de Mario de
Andrade, porém, como os processos a época nao eram devidamente instruidos, a motivagao
para o tombamento do Museu de Magia Negra ndo ficou clara. O citado ensaista brasileiro,
conhecia o acervo do museu e o achava relevante a partir da sua concepcao de “arte popular”,
entretanto, as geracdes futuras do IPHAN ndo compreenderam essa visdo. A disputa entre
uma conceituacdo mais ampla do patrimonio expressa nas propostas de Mario de Andrade e
outra mais restrita, defendida por Rodrigo Melo Franco de Andrade, surgiu ja na criagdo do

Servico do Patrim6nio Histérico e Artistico Nacional — SPHAN, em 1937, pelo entdo

Ministro da Educacdo e Saide do Governo Getilio Vargas, Gustavo Capanema.

Rodrigo Melo Franco de Andrade foi o criador do Decreto-Lei N° 25/37, aproveitando

em sua redacdo muito pouco do anteprojeto de Mario de Andrade para criacdio de uma

® Processo de n° 0035-T-38.
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instituicdo de preservacdo no pais, produzido a partir de pedido do Ministro Gustavo

Capanema. Segundo Rodrigo M. F. de Andrade, do ponto de vista legal, o anteprojeto de
Mario de Andrade “nao tinha o préstimo desejavel”, e do ponto de vista da organizacdo do
SPHAN “previa institui¢des que as condicdes do pais ndo comportavam” (ANDRADE, 1987,
p. 54-55). A novidade do trabalho de Mario de Andrade residia no fato de que ele ndo ficava
preso as formas de protecdo legal ja consagradas na Europa, mas “criava uma nova ideia de
patrimdnio, que envolvia o registro de manifestagdes culturais de natureza variada, que
poderia ter gerado uma nova matriz legal completamente original, se tivesse havido a intenc¢ao

de traduzi-la juridicamente”. (SANT’ANNA, 2014, p. 72).

O que de fato prevaleceu foi a perspectiva de Rodrigo F. M. de Andrade, estando esta
presa aos instrumentos juridicos ja testados e efetivados na Europa e na América Latina, ndo
dando énfase ao universo cultural proposto por Méario de Andrade. Talvez isto explique o fato
de o acervo do Museu de Magia Negra ter sido considerado sinistro, bizarro e primitivo, com

pecas consideradas incompativeis com o conjunto de bens sob a tutela da instituicao.

A mudanca dessa perspectiva comecou a ocorrer a partir do inicio do processo de
redemocratizacdo no pais apds a ditadura militar, junto com a ampliacdo da concepg¢do de
patrimonio ja firmada no final da década de 1970. A Fundacdo Nacional Pr6-Memoria, criada
em 1979 como o braco executivo do IPHAN, tinha uma perspectiva diferente e mais préxima
das ideias de Mario de Andrade, entretanto, somente com a implantacdo do Projeto de
Mapeamento de Sitios e Monumentos Religiosos Negros da Bahia’ (MAMNBA) se iniciou

uma reflexdo mais profunda sobre a preservacio dos Terreiros de Candomblé no Brasil.

Este tipo de reflexdo foi posta em pratica a partir do caso do Terreiro da Casa Branca
do Engenho Velho, que se encontrava em risco iminente de destrui¢cdo em razdo de pressoes
vinculadas a especulacdo imobilidria e fundiaria. O tombamento deste Terreiro de Candomblé
foi objeto de calorosos debates entre os técnicos do IPHAN e os intelectuais que constituiam
o Conselho Consultivo da Autarquia na época. A cis@o institucional promovida por esses
debates foi tdo profunda que o tombamento de outro Terreiro de Candomblé s6 viria a ocorrer
quinze anos mais tarde, quando o 1lé Axé Opd Afonja tornou-se o préximo terreiro a ser

reconhecido como patrimonio cultural do Brasil.

7 Este projeto estava vinculado 4 Area de Etnias e Contextos Culturais, da Fundagdo Nacional Pré-Memoria,
tendo sido coordenado pelo Antropdlogo Ordep Serra.
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Atualmente, de maneira bastante salutar, o preconceito com relacdo a preservacio de

Terreiros de Candomblé € bem menor, entretanto, o entendimento institucional sobre esse
bem cultural ainda é diminuto e tacanho, além de ignorante e distante dos conceitos e
preceitos que constituem a dindmica dos Terreiros de Candomblé. Esta situacdo faz surgir

embates e conflitos sobre o que se deve preservar ao se tombar um terreiro.

Gera-se, assim, uma dicotomia incessante entre os valores materiais € imateriais
atribuidos aos elementos pertencentes aos terreiros, fragmentacdo esta que inexiste no seio
dessas comunidades religiosas, onde a correlacdo entre essas dimensoes se da de forma mais
fluida e relacional, de modo que uma ndo existe sem a outra. Um Terreiro de Candomblé,
enquanto patrimonio cultural, encontra-se, contudo, submetido aos procedimentos
administrativos das instituicdes preservacionistas, que, diligentemente, se esforcam para
garantir a longevidade do bem cultural, por meio da manutencio e da permanéncia dos seus

elementos materiais.

A preservacdo da matéria do bem cultural e dos elementos que a constituem sao os
principais focos da preservacdo. A conservagdo e a integridade material se configuram como
essenciais na pratica preservacionista para que o objeto atravesse os anos, €, até mesmo, 0s
séculos, sendo percebido, assim, como algo auténtico. Em suma, ele deve chegar a

posteridade preservado, a todo custo, da acdo degradante do tempo.

Essa preservacao da matéria do bem cultural atua diretamente na memoria e na
lembrancga, remetendo a um tempo pretérito, ndo apenas evocando-o, mas tornando-o tangivel
de forma que emociona e sensibiliza no presente. Sendo um testemunho histérico, o bem
cultural faz reviver um passado mergulhado em uma determinada época, e € constituido como
objeto de saber integrado numa linha cronolégica do tempo, que remete o seu valor cognitivo

inexoravelmente ao passado.

Nesse mesmo contexto é pensado e definido institucionalmente o patrimonio existente
nos Terreiros de Candomblé. Contudo, essa abordagem dificilmente se adequa a realidade
desses espacos, gerando um numero considerdvel de conflitos entre o pensamento
preservacionista vigente e a dindmica das casas de Candomblé. O valor cognitivo do
patrimdnio material de um terreiro nao estd necessariamente e inexoravelmente ligado ao

passado ou a uma linha cronolédgica do tempo. Isso pode ocorrer, mas ndo € generalizavel.
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No Candomblé, a matéria € algo mutavel e, como tudo na natureza, é regida pelos

principios da impermanéncia e da transitoriedade. A matéria faz parte de um sistema ciclico,
estando sujeita a acdo do tempo, que € objeto de culto no Candomblé. O tempo é reverenciado
como um Deus, ndo sendo entendido como um fator a ser combatido. A entropia do tempo,
que consiste no movimento natural que leva todas as coisas de volta a massa da terra, precisa
existir, e os fendmenos naturais vistos como intempéries pelas institui¢des preservacionistas,
como a acdo edlica, a chuva e a umidade da terra, sdo entendidas no Candomblé como
elementos portadores de axé. Varias representacdes materiais dos deuses africanos estdo, nos
Terreiros, expostas a acdo do tempo e as suas “intempéries”’, e muito do que pode ser
considerado como nocivo do ponto de vista técnico das instituicdes preservacionistas €

entendido como elemento imprescindivel para o surgimento dessa energia realizadora e

dinamica, como se busca demonstrar ao longo dessa dissertacao.

Assim, sistematicamente, as congregacdes religiosas dos Terreiros de Candomblé
tentam, num esforco continuo, atender ao discurso conceitual das instituicoes
preservacionistas, estando atentas as questOes relativas a valores histéricos, ao patrimonio
cultural e a outros conceitos e ideais de preservacdo que favorecem, numa concepgao
ocidental, a monumentalidade, a singularidade histérica e artistica e a imutabilidade
arquitetonica. Conceitos diametralmente opostos a realidade das comunidades-terreiros, que
concebem seus territorios, edificacdes e espacos como elementos dindmicos e mutaveis, em

perene processo de transformagao.

Essa ingeréncia dos 6rgdos preservacionistas, tende a uma estetizacdo dos Terreiros de
Candomblé, que petrifica, engessa e congela os processos que constituem a sua dindmica.
Essa estetizacdo parece objetivar uma ressignificacdo dessas casas de santo como icones ou
simbolos de um passado “sacralizado”, no sentido de algo que deve permanecer intocado. Nao
se quer dizer, com isso, que ndo exista um reconhecimento ¢ um cuidado das institui¢des
preservacionistas em relacdo ao bem cultural Terreiro de Candomblé, contudo, os conceitos
que embasam esse reconhecimento precisam ser revistos, aprimorados e adequados as

realidades dessas comunidades religiosas.

Envolvido nesse dilema sobre a intervencao na Casa de Omolu do Afonja, pensei por
um instante no “Velho”, Orixa que rege as dualidades, as coisas que a principio parecem ser

antagonicas, como saude e doenga, vida e morte, mas que, na verdade, sao manifestacdes do
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mesmo principio. Novamente fui tomado pela mesma inquietagdo dos tempos de estudante de

Arquitetura e passei a me questionar sobre o caso em tela. Qual a medida a ser tomada? O
conceito de preservacdo das instituicdes preservacionistas se aplica ao Candomblé ou o
Candomblé possui o seu proprio sistema de preservacdo de bens materiais? E sobre a Casa de
Omolu, enquanto Arquitetura e bem material, o que fundamenta a sua produ¢do como abrigo
do axé de uma divindade? Como ela é construida? Como o axé surge ou € produzido nessa
edificacdo? Qual a sua relacdo com os objetos sacros que abriga e com os rituais direcionados
a eles? Qual a sua ligacio com o espagco do Terreiro? E como esses bens materiais sao
transmitidos para a posteridade? Existe por acaso uma selecdo sistematica de elementos
materiais, em detrimento de outros, e que estabelece uma hierarquia nos valores atribuidos a

esses objetos?

A partir dessa problematizacao e da necessidade de responder as indagagdes surgidas,
bem como de mitigar essa inquietacdo pessoal e, além disso, com a intencdo de colaborar na
producdo de conhecimento sobre as Arquiteturas e o Patrimonio Cultural Afro-Brasileiro, é
que surgiu a motivacao para o desenvolvimento da presente pesquisa. Devidamente motivado
e decidido em aprofundar-me no assunto, percebi que esses questionamentos poderiam ser
sintetizados em uma unica questdo-chave: qual o significado da matéria no Candomblé?
Esta questdo é abordada nesta dissertacdo mediante uma triade conceitual que relaciona a
matéria com o fazer (no sentido de construir), com o seu papel nos rituais e com a produgao

de simbolos.

Da relacdo entre a matéria e o fazer, definiu-se como centro da analise, a relacdo entre
cultura e arquitetura, objetivando compreender, como a cultura de matriz africana em sua
dimensdo religiosa, especificamente, nos cultos a Omolu e a Azanst, concebe, produz e
atribui sentidos as arquiteturas dos seus templos. Para um conhecimento pleno desses
processos, buscou-se, também apreender os fundamentos rituais que geram e possibilitam a

existéncia dessas arquiteturas.

Na busca do entendimento do significado da matéria no Candomblé, compreende-se
que os rituais possuem uma relevancia significativa enquanto elementos fundamentais para a
producdo, potencializagdo e introjecdo do axé nos objetos materiais destinados as divindades.
Como praticas litdrgicas, os ritos articulam, relacionam e vinculam os objetos sacros as

arquiteturas, aos corpos humanos e ao axé dos deuses, estando esses elementos, presentes nos
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espacos transformados pelos rituais e caracterizados como “espacos sacralizados”, o que

possibilita a atribui¢cao de sentidos e significados a essas matérias.

Ainda com o objetivo de entender as relagdes e os processos culturais que dao origem
aos sistemas de atribuicdo de sentidos e significados as matérias do Candomblé, constatou-se,
a importancia dos seus simbolos. O Candomblé é uma religido formada e constituida por um
complexo sistema simbolico, possuidor de concepcdes e significados proprios. Assim,
abordamos os objetos rituais, representacdes e insignias inerentes ao culto de Omolu e
Azansu, bem como os seus templos, como suportes materiais do simbolo por meio do qual o
transcendente ou o sagrado se revelam. Com o intuito de desvelar uma fracdo dos seus
sentidos e significados (j4 que o simbolo nunca se esgota), de modo a entender a relacdo
desses objetos com o espago fisico dos Terreiros € com os grupos sociais que deles fazem uso,

bem como os conceitos misticos, morais e espirituais que eles materializam.

Sendo assim, o presente trabalho trata do significado da matéria no Candomblé, a
partir das arquiteturas dos templos dedicados ao vodum Azansud, no Terreiro Humpame
Ayiono Hunt6loji, em Cachoeira, e ao orixd Omolu, no Terreiro 1€ Axé Oyo6 Ni Ibecé, mais
conhecido como Terreiro do Capivari ou da “Caja”, no municipio de Sdo Félix, ambos no
Recdncavo Baiano. E relevante informar que, embora reconhecamos a riqueza das relacdes
dos Terreiros com o espaco urbano, a presente pesquisa se da intramuros, coincidindo com os

espacos dos terreiros que sao comumente patrimonializados.

A escolha pelos referidos Terreiros de Candomblé foi fundamentada nos seguintes
motivos: em primeiro lugar, o fato de o Terreiro do Hunt6loji ser um terreiro tombado pelo
IPAC, e de o Terreiro do Capivari possuir um processo administrativo, em tramitagdo no
IPHAN, que solicita o reconhecimento desse Terreiro como patrimonio cultural. A escolha do
recorte da pesquisa tendo como foco os Templos de Azansi e Omolu se deu pela regéncia e
dominio dessas divindades sobre os processos de erosdo, destruicdo, restitui¢do, dissolucio e
transformacdo, que marcam os ciclos de impermanéncia e transitoriedade da matéria no
Candomblé, o que nos pareceu bastante adequado a questao tratada neste trabalho. Outro fator
relevante que levou-se em consideracdo na escolha dessas casas de Candomblé é a
singularidade arquitetonica dos templos consagrados a Azansu e a Omolu, no que diz respeito

a sua morfologia, técnica construtiva, constitui¢do espacial, uso de materiais e formas de

conservagao dessas edificacdoes. A escolha desses terreiros também teve a finalidade de
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deslocar o campo de pesquisa para fora de Salvador, pois, com exce¢do dos trabalhos do

Arquiteto Fabio Velame, que trata, na sua Dissertacdo de Mestrado, do Terreiro de
Candomblé de culto a Egum na Ilha de Itaparica e, em sua Tese de Doutorado, dos Terreiros
de Cachoeira e Sdo Félix, o conjunto dos trabalhos produzidos no Programa de Pos-
Graduacdo em Arquitetura e Urbanismo da FAUFBA, que discorrem sobre as arquiteturas,
espacos e o patrimonio dos Terreiros de Candomblé, t€ém como objetos os terreiros
soteropolitanos. Por fim, a escolha dessas casas de santo foi também embasada pelo tipo de
“nacdo” a qual cada uma pertence; no caso do Hunt6loji, a nacao jeje mahi, e do Terreiro do
Capivari, a na¢do nagd-vodum; assim, objetivou-se fugir da nagocracia ainda vigente, termo
utilizado pelo Antrop6logo Vilson Caetano Sousa Jr. (2005, p. 4) para definir um padrao de
Candomblé que remete apenas as tradi¢des iorubas vindas dos antigos reinos de Oyé e Ketu,

jé& exaustivamente estudados por outros pesquisadores.

No que concerne ao referencial tedrico, encontramos uma deficiéncia tedrico-
metodolégica para a abordagem do objeto de estudo dessa dissertacdo no campo da
Arquitetura. Contudo, encontramos um caminho teérico possivel na abordagem
fenomenoldgica de Christian Norberg-Schulz, uma vez que, nela, a Arquitetura € definida
essencialmente como um produto da cultura e da cosmologia (ou da visdo de Cosmo e de

Mundo) dos grupos humanos.

Utilizando a teoria da “quadratura” de Martin Heidegger, exposta no texto “A Coisa”,
publicado originalmente em 1951, empregado nesta pesquisa através da compilagdo Ensaios e
Conferéncias — Martin Heidegger (2006), Norberg-Schulz, declara em sua obra Existencia,
Espacio y Arquitectura (1975, p. 25), que o homem € o ser que habita (existe) entre o céu e a
terra, assim, ele existe no mundo, que segundo Heidegger, € um “jogo em espelho”, onde se
desenrola as relagdes entre a terra e o céu, os mortais e imortais. Para ser capaz de habitar
sobre a terra, ele deve tomar consciéncia de que existe entre dois mundos. O autor defende
que cabe ao homem nao somente entender o céu e a terra separadamente, mas, sobretudo,

entender as relacOes existentes entre eles.

Observamos nessa assertiva desse Arquiteto certa similaridade, no que diz respeito a
um paralelismo presente entre duas poténcias, como a dinidmica existente entre o Orum
(Céu/mundo imaterial) e o Aiyé (Terra/ mundo material) presente nas comunidades-terreiro.

Através do pensamento de Martin Heidegger, Norberg-Schulz define o céu como o mundo do
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intangivel, de dificil acesso ou até mesmo inacessivel, sendo o elemento instavel regido pelo

tempo, e pelas suas continuas variagdes. O céu € o caminho abobadado do sol, o curso das
mudancas lunares, o brilho das estrelas, das estacdOes sazonais, a a¢do do clima e das
intempéries como a chuva, a incidéncia edlica, a temperatura, a umidade do ar e as

precipitacdes do tempo.

A terra, para o referido autor, € o mundo tangivel e o elemento mais estavel, embora
algumas de suas propriedades estejam suscetiveis as mudangas no decorrer dos anos. Na terra,
Norberg-Schulz trata essencialmente das questdes relativas ao espago tridimensional e a sua
materialidade, em termos de morfologia, forma, 4reas, extensdo (topografia), volume, planos
constituintes, propor¢do entre as suas dimensdes e as relacdes de configuracdo espacial que se

fazem presentes, as caracteristicas fisicas dos planos e dos elementos do espaco.

O homem é o ser que habita (existe) entre esses dois mundos e as suas relagdes.
Segundo Norberg-Schulz, quando o homem apreende as relagdes existentes entre essas duas
poténcias no espaco, ele percebe o conjunto de atributos da relagdo entre céu e terra, de modo
que passa a atribuir sentido e significado ao espago, o convertendo em um lugar. Reconhece,
assim, o que o autor, na sua obra Genius Loci: Paysage, Ambience, Architecture (1981),
chama de “espirito do lugar”’. Embora ndo seja o objeto desse trabalho, a abordagem do lugar
se fez necessaria para nomear, referenciar e conceituar os espacos qualificados pelo povo de
santo dos terreiros estudados, e que participam, de forma fundamental, da produgdo das
arquiteturas dos templos de Azansi e Omolu, inclusive no que diz respeito a extracdo da
matéria-prima utilizada para a construcio dessas edificacdes. O lugar € abordado no presente
trabalho como “espaco existencial” (NORBERG-SCHULZ 1975, p. 17). E no espaco
existencial que o homem cria relacdes de identidade e pertencimento com o lugar. Segundo
Norberg-Schulz (1975), o interesse do homem pelo espaco tem raizes existenciais e deriva de
uma necessidade de adquirir relacdes vitais com o ambiente que o rodeia para aportar sentido

e ordem a um mundo de acontecimentos e agoes.

Apoiado no conceito de habitar de Heidegger presente no ensaio “Construir, habitar,
pensar” (2006), a Arquitetura, para Norberg-Schulz (1981, p. 18), € “suporte existencial”. Ela
condiciona o habitar e, para o referido Arquiteto, habitar ¢ também sindnimo de suporte
existencial, sendo este, o principal objetivo da Arquitetura. Este suporte é produzido pelo

homem através da relacdo entre ele e o seu meio, através da percep¢do e do simbolismo, ou



PO N VO R KBERLR

seja, apreendendo as relacdes entre céu e terra, o homem, através da Arquitetura, estabelece o

seu encontro com a terra e a sua estada sob o céu. O autor atribui a Arquitetura a delicada
responsabilidade de fazer um “lugar” aflorar no espaco. “O propdsito existencial de uma
edificacdo (Arquitetura) €, portanto, fazer com que um espago se transforme em um lugar, ou
seja, revelar os significados potencialmente presentes num determinado ambiente”.

(NORBERG-SCHULZ, 1981, p. 18).

Presente no céu e na terra e atuando no homem e na Arquitetura, estd a dimensao
temporal, ou seja, o tempo, com a sua ingeréncia perpétua e infinita. O tempo rege o céu, a
terra, o homem e a Arquitetura, mas, nesse conjunto, o homem e a Arquitetura sao
intensamente afetados e modificados pela acdo do tempo. Assim, homem e Arquitetura

configuram-se como elementos particularmente passiveis de mudancas e transformacoes.

Fundamentando também este trabalho, estd o pensamento do filésofo e mitlogo
Mircea Eliade. A partir da obra O Sagrado e o Profano: A esséncia das religides (2010)
tratamos da dialética entre essas duas dimensdes. De acordo com o referido autor, o homem
tem dois modos de estar no mundo, o modo profano e o modo sagrado: “o sagrado e o
profano constituem duas modalidades de ser no Mundo, duas situacdes existenciais assumidas

pelo homem ao longo da histéria”. (ELIADE, 2010, p. 20).

Essas duas modalidades de existéncia nos serviram como referéncia para cotejarmos o
modus operandi das instituicdes preservacionistas, fundamentalmente a-religiosas e que
existem e atuam no universo dessacralizado das politicas publicas, legislagdes, processos
administrativos e juridicos, com o modo de ser e estar no mundo das comunidades-terreiro,
que habitam no mundo sacralizado dos Orixas e Voduns e, a0 mesmo tempo, existem no

universo profano do mundo contemporaneo.

Outro conceito abordado por Eliade e que foi utilizado no desenvolvimento desse
trabalho diz respeito a “dimensdo temporal”, tratada como tempo profano e tempo sagrado.
Através dessa abordagem da temporalidade, tratamos das dimensdes do tempo que estdo
presentes nas comunidades-terreiros. O fempo sagrado, marcado pelas festas religiosas, ritos e
cerimodnias, € caracterizado como um tempo circular, reversivel, mitico e primordial, que é
tornado presente pelas préaticas rituais. O tempo profano é a duracio ordinaria do tempo que
ndo apresenta nenhuma rotura ou mistério, sendo dotado de um comeco e de um fim,

correspondendo ao tempo da morte e do aniquilamento da existéncia.
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Ainda em Mircea Eliade, buscamos referéncia para abordar os simbolos religiosos,
2 8

através das suas obras “Imagens e Simbolos” (1991) e “Simbolismo, o Sagrado e as Artes
(1985). De acordo com este autor, o simbolo é uma realidade sensivel e um modo auténomo
de conhecimento. O autor também esclarece que os simbolos religiosos transitam entre os
mundos sagrado e profano, mas s6 se revelam no mundo por meio de um suporte material ou
de um objeto tornado simbolo. E a partir dessa visio de Eliade que os objetos materiais
encontrados nesta pesquisa, € que constituem os simbolos religiosos de Azansi e Omolu,

foram entdo abordados como suportes materiais que revelam algo de transcendente.

Neste autor também buscamos referéncia para abordar a sacralidade da natureza.
Segundo Eliade (2010) “para o homem religioso, a Natureza nunca € exclusivamente
“natural”, estd sempre carregada de um valor religioso”. (ELIADE, 2010, p. 99). A partir
dessa perspectiva, que define a natureza como algo em que o sagrado se manifesta,
abordamos, no presente trabalho, a importancia da natureza para o povo de santo como algo
divino, bem como a sua relevancia como fonte de elementos materiais que abastecem de
forma substancial e imprescindivel, as praticas religiosas do Candomblé, sobretudo, as
atividades inerentes 4 producdo e fortalecimento do axé’. Também foram destacados os
simbolos e objetos sagrados contidos no ambiente natural, compreendidos pelo povo de santo
como a propria materializacdo dos deuses e que sdao alvo de culto no Candomblé. Segundo

Eliade, toda a natureza € suscetivel de revelar-se como sacralidade cosmica.

Tanto em Norberg-Schulz como em Mircea Eliade, buscamos nog¢des que nos
ajudaram como categorias analiticas para a abordagem do universo cultural dos Terreiros de
Candomblé estudados. O pensamento de ambos os autores também auxiliou na compreensao
do papel e do significado do espaco e da Arquitetura nesse universo, inclusive como

expressoes materiais.

Concluindo as principais referéncias tedricas que estruturaram esta dissertagdo, esta o
Antropd6logo Clifford Geertz. O pensamento de Geertz foi utilizado para o desenvolvimento
de uma metodologia de cunho etnogréfico, que foi aplicada e utilizada durante toda a pesquisa

de campo na coleta de dados, entrevistas, registros fotograficos e, principalmente, nas

¥ Titulo original: Symbolism, the sacred, and the Arts.
‘Oaxééa forca invisivel, a forca méigico-sagrada de toda divindade, de todo ser animado, de todas as coisas.
Ver o capitulo II desta Dissertacdo, onde esta no¢do € melhor explicada.
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observagdes e descrigdes dos rituais do Olubajé, no Terreiro do Capivari, e do Boitd, no

Huntdloji. Para tanto, realizou-se uma descricdo densa das referidas cerimOnias, conforme

recomenda este autor.

A descricdo densa, estd presente na obra de Geertz intitulada “A Interpretacdo das
Culturas” (1989). Consiste num conjunto de principios metodoldgicos para o registro
etnografico, que abordam a cultura como uma teia de significados tecida pelo proprio homem,
significados estes que os homens ddo as suas acdes e a si mesmos. O estudo de uma
determinada cultura deve entdo ser realizado como uma ciéncia interpretativa, a procura dessa
teia de significados (GEERTZ, 1989, p. 15). Para o autor, a andlise da cultura é (ou deveria

ser) uma interpretacdo de significados.

De acordo com o antropdlogo, este tipo de etnografia é assim caracterizada: “ela é
interpretativa (...); o que ela interpreta € o fluxo do discurso social (...); € a interpretacdo
envolvida consiste em tentar salvar o “dito” num tal discurso da sua possibilidade de
extinguir-se e fixd-lo em formas pesquisaveis; e a outra caracteristica € que em termos de
escala a descricdo etnogrifica é sempre microscopica”. (GEERTZ, 1981, p. 31). Assim, a
descricdo densa serve para ‘“tragar a curva do discurso social: e fixa-lo numa forma
inspecionavel”. Para o conhecimento da cultura, o pesquisador, mais do que registrar fatos,
deve interpretar e buscar os significados contidos nas a¢des e performances humanas e nao

apenas descrevé-las.

Geertz orienta que a analise de uma determinada cultura deve ser realizada como a
leitura de um texto, interpretado, por sua vez, por aqueles que ndo passaram pelas
experiéncias do autor do texto escrito. “[...] fazer a etnografia € como tentar ler (no sentido de
“construir uma leitura de””) um manuscrito estranho, desbotado, cheio de elipses, incoeréncias,
emendas suspeitas e comentarios tendenciosos, escrito ndo com sinais convencionais do som,

mas com exemplos transitorios de comportamento modelado”. (GEERTZ, 1989, p. 20).

Sendo assim, o registro etnografico, ao modo da descricdo densa de Geertz, consiste
em interpretar e elaborar uma leitura a partir da leitura que os “nativos” fazem da prépria
cultura. A descri¢ao densa, enquanto método etnografico, tem, assim, a fun¢do ndo somente
de guiar o pesquisador em campo, mas também de fundamentar o seu papel isentando-o da
necessidade de se tornar ele proprio um objeto de estudo, ou seja, um ‘“nativo”’. Como

explicado pelo autor:
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[...] ndo se trata de o analista, aquele que realiza o registro etnogréfico,

tornar-se um ‘“‘nativo” para o entendimento do objeto em foco, pois ele nunca
o conseguira. Identificar certas dindmicas sociais e seus significados ndo € o
suficiente para que se possa compreender uma comunidade, pois estas
dindmicas e significados estdo dentro de um determinado ‘“‘universo
imaginativo” ou simbolico. Essas acdes sdo determinadas e fazem sentido
para os que dela participam, cabendo a quem realiza o registro etnografico a
interpretagao (GEERTZ, 1989, p. 21).
Isso indica que o registro etnogrifico € uma descri¢c@o interpretativa que trata, de certa
forma, de uma parte da cultura observada e que admite a impossibilidade de registrar os

valores dessa cultura em sua plenitude.

Sendo assim, através do método da descricdo densa, buscou-se analisar e interpretar
parte da cultura afro-brasileira na sua dimensao religiosa, tendo como objeto de estudo os
rituais do Olubajé no Terreiro do Capivari, e do Boit4, no Terreiro Huntolgji, com o objetivo
de compreender e desvelar os seus significados, a partir de alguns momentos representativos
do modo como a dimensao material desses cultos é tratada. Os momentos escolhidos foram
entdo aqueles que abrangem os elementos materiais dos cultos a Omolu e a Azansu, bem
como os das divindades que possuem uma relacdo direta com esses deuses, demonstrando-se
como as praticas rituais atribuem sentido e significado a esses objetos, € como as suas

materialidades sdao preenchidas ou imantadas com o axé.

Desse modo, buscando-se uma melhor compreensdo da questdo central desta
dissertacdo e de como o trabalho de pesquisa foi desenvolvido no decorrer de quase dois anos,
decidimos estruturar os resultados, respostas, consideragdes e novos questionamentos que

surgiram, em seis capitulos que descreveremos brevemente a seguir.

No primeiro capitulo, intitulado O “Velho”, apresentamos o Deus da terra no
Candomblé com as suas variedades de nomes e formas. E também destacada a regéncia desse
deus sobre os processos de erosdo, degradacgdo, restituicdo, dissolu¢do e transformacdo da
matéria, bem como o seu dominio sobre os fendmenos tanatolégicos. Sao também descritos,
neste capitulo, os templos de Obaluaé e Sapati na Africa Ocidental, com o objetivo de
demonstrar a relacdo ancestral entre essa divindade e a terra, uma vez que este entendimento
ancestral € reproduzido nos Terreiros estudados. Sendo a terra um elemento material e reino
de toda substancia organica, o “Velho” participa efetivamente dos processos que envolvem a

matéria no Candomblé e, por isso, buscamos ressaltar o seu papel enquanto agente
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transformador e de aspecto fundamental para o entendimento do significado da matéria na

religido do candomblé.

No segundo capitulo, intitulado Huntéloji e Capivari: Moradas da “terra” no
Recdncavo Baiano, sdo apresentados os dois Terreiros de Candomblé que serviram de
indicadores empiricos para o estudo do significado da matéria nessa religido. Sado
apresentadas, de forma objetiva, a formagdo desses terreiros, as trajetérias dos seus
fundadores e as suas configuracdes espaciais e arquitetdnicas. Este capitulo também situa os

Terreiros estudados nos seus respectivos contextos histdricos, urbanos e religiosos.

O terceiro capitulo, nomeado Casas da “terra”: A Matéria e o Fazer, desenvolve o
primeiro elemento da triade conceitual proposta nessa dissertacdo, que trata da relacdo da
matéria com o fazer, ou seja, com o ato de construir € com a forma de se conservar os templos
dedicados a Azansu e Omolu nos Terreiros selecionados. Sao também tratados neste capitulo
0s processos que envolvem os ciclos de deterioracao, degradacao, restitui¢do, reconstrucao e
conservagao dessas edificagdes. O conceito de “lugar” é também abordado, pois, surge como
uma nog¢do importante, e até determinante, para a defini¢do da localizacdo da constru¢do que
esta sendo feita, bem como para a obten¢do e extracdo da matéria prima que € utilizada na

producio dessa edificagao.

O Movimento do Azé: A Matéria e o Ritual € o titulo do quarto capitulo, no qual sdo
apresentados e interpretados, conforme o método da descrigdo densa, os rituais do Olubajé,
no Terreiro do Capivari, e do Boitd, no Terreiro Huntol6ji. E também demonstrada a
importancia dos rituais como praticas que sacralizam os objetos materiais do candomblé,
através da manipulacdo, potencializacdo, introjecio e manutencio do axé. E também
enfatizado, neste capitulo, o papel dos ritos enquanto elementos que articulam, relacionam e
vinculam as materialidades dos objetos sacros, das arquiteturas, dos corpos humanos e do axé

das divindades, e que atribuem sentidos e significados aos elementos materiais.

O quinto capitulo, denominado As Reliquias do “Velho”: A Matéria e o Simbolo, trata
da dimensdo material dos simbolos inerentes a Omolu e a Azansu, ou seja, dos elementos que
dao suporte material a produc@o simbolica no contexto do candomblé e, assim, a atribui¢ao de
significados afetivos, morais, espirituais e religiosos a certos objetos que revelam algo de

transcendente.
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Nas Consideracdes Finais realiza-se, finalmente, uma reflexido sobre o significado da

matéria no Candomblé, retomando-se a discussdo inicial que orienta esta dissertacdo. Neste
capitulo, sao também abordados alguns dos principais métodos de preservacao da matéria no
Candomblé e, que se encontram estruturados a partir de nogdes como morte, ancestralidade e
parentesco, e que fundamentam as formas e as praticas de preservacdo e de conservaciao da
matéria nos terreiros estudados. Faz-se também reflexdes e recomendagdes sobre o modo
como a cultura ocidental, que orienta a prética de preservagao do patrimonio afro-brasileiro,

deve se relacionar com este tipo de bem cultural e com os detentores desse legado.

O seguinte trabalho possui um pequeno glossario para esclarecer as terminologias de
origem africana utilizadas na produgdo desta pesquisa. A presente dissertacdo, conta ainda
com um apéndice (APENDICE A), registro da construcio do piso em terra batida e da
aplicacdo do bosteiro no abassa do Terreiro Huntolgji, bem como trés anexos, o primeiro,
ANEXO A, enumera os mitos de Omolu, Obaluaé e Sapatd utilizados neste trabalho. O
segundo, ANEXO B, contém uma nota sobre a organizacdo das divindades no Candomblé jeje
mahi cachoeirano, o terceiro, ANEXO C, contém os registros das entrevistas realizadas

durante a pesquisa de campo.
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1 O “VELHO”

1.1 TERRA, O GRANDE VENTRE ANCESTRAL

Ao longo da histéria da humanidade, a terra sempre foi elemento de grande interesse
para o homem e € sobre ela que projetamos nossas aspiracoes, interesses, ambicoes, desejos e
construimos os nossos “mundos”. No ano 2000, a Organizacdo das Nacdes Unidas (ONU)
iniciou o projeto “A Carta da Terra”, que, posteriormente foi desenvolvido e finalizado como
uma iniciativa global da sociedade civil. Nesse mesmo ano, a Comissdo da Carta da Terra,
uma entidade internacional independente, concluiu e divulgou o documento intitulado como a
“Carta dos Povos”. E interessante observar que o referido registro parece propor ao mundo
uma nova interpretacdo da relacdo do homem com a terra. De fato, esse entendimento ndo
possui novidade alguma, ja que a carta em si, recomenda o estabelecimento de algo que nos

parece ser inato ao homem, a sua relacdo atavica com o elemento teltrico.

E inegavel a existéncia desse sentimento. Em diversas culturas a terra é considerada
como a “Grande Mae”, que contem em seu ventre os subsidios mantenedores da vida,
servindo também como abrigo. Além de nutrir o corpo, ela também o protege, seja das
intempéries, dos animais selvagens ou do ataque de outros homens. O escritor alemao Erich
Maria Remarque (2004), descreve a sua experiéncia como soldado na Primeira Guerra
Mundial e a sua relacdo familiar com a terra:

Para nenhum homem a terra é tdo importante quanto para um soldado.
Quando ele se comprime contra ela demoradamente, com violéncia, quando
nela enterra profundamente o rosto € os membros, na angustia mortal do
fogo, ela é seu dnico amigo, seu irmao, sua mae. Nela ele abafa o seu pavor
e grita no seu siléncio e na sua seguranga; ela o acolhe e o libera para mais

dez segundos de corrida e de vida, e volta a abrigi-lo: as vezes, para sempre!
Terra, terra, terra! (REMARQUE, 2004, p. 32).

Independentemente em qual parte do globo, ha diversas culturas onde a terra € a “Mae
Teludrica”. Contudo, este sentimento natural narrado por Remarque no inicio do século XX ¢é
possuidor de uma atemporalidade singular, sendo a experiéncia afetiva com a terra

reproduzida de maneiras distintas.

Na cosmovisdo das religides de matriz africana, a terra possui um sentido primordial e

fundamental e somente nela foi possivel surgir a vida e os elementos que a constituem.
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Segundo Juana Elbein dos Santos (2008, p. 106-108), “a terra como mae teldrica € chamada
pelos nag@s10 de “Iyd-agba” (Mae Ancestral) ou “Igbd-nld” (A Grande Cabaga), epitetos
atribuidos 2 Odud a mae original dos iorubés”. Eles também denominam de Aié '' o planeta
Terra na condi¢a@o de plano terreno, e de ilé o chido, o solo, a terra enquanto elemento material.
Os jeje dao a terra, enquanto origem teldrica, o nome de “Mawu” ou, segundo Aradjo (2005,
p. 60), o de “Nohé Ayikunguman” (Mae Terra). Ayi, é o nome jeje que faz referéncia a terra
como substancia material. Nos candomblés de tradig¢ao bantulz, Intoto e Lungo (COSTA,
1996, p.86) sdo termos que definem a terra como elemento sacralizado, compreendida como

um bem universal ao qual todos teriam direito de usar.

Parece-nos que, com excecao dos Bantus, originalmente, na cosmovisao dos povos
que deram origem ao Candomblé no Brasil, a terra, enquanto matéria ancestral é uma
divindade feminina. O culto teldrico estd presente no cotidiano das comunidades dos
Terreiros, de forma imprescindivel, encerrando em si o importante preceito elucidador de que

o0 homem deve integrar-se a terra, e ndo domina-la ou subjuga-la.

A “Grande Cabaga”, nome que faz alusdo a Odud, principio feminino que gera a
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existéncia e converte-se na “Grande Mae”, cujo ventre € do tamanho da superficie do mundo
recém-criado, € uma referéncia ao Planeta Terra. Odué carrega no proprio corpo o poder
genitor feminino e a “Cabaca Ventre” representa uma totalidade, que € formada pela uniao
entre Obatald (Orum'*/Céu - parte superior da cabaca) e Odud, que € a parte inferior da cabaca

e representa a Terra. Esta parte € um aglutinado de matéria que reune, em suas entranhas, toda

' Segundo Juana Elbein dos Santos (2008, p. 29), os nagds sdo grupos diversos provenientes do Sul e do Centro
do Daomé e do Sudeste da Nigéria, de uma vasta regido que se convenciona chamar de Yorubaland, sendo
conhecidos no Brasil sob o nome genérico de Nagd, portadores de uma tradi¢do cuja riqueza deriva de culturas
individuais dos diferentes reinos de onde eles se originaram. Os Kétu, Sabe, Oyo’, Egbd, Egbado, ljesa, ijebu
importaram para o Brasil seus costumes, suas estruturas hierdrquicas, seus conceitos filosoficos e estéticos, sua
lingua, sua musica, sua literatura oral e mitoldgica. E, sobretudo, trouxeram para o Brasil sua religido.

"""O Aiyé compreende o universo fisico concreto e a vida de todos os seres naturais que o habitam,
particularmente os ard-aiyé ou ardyé, habitantes do mundo, a humanidade. (SANTOS, 2008, p. 53).

2 BANTU — O termo “Muntu” significa homem, pessoa e o plural “BANTU” homens, pessoas, povo, logo, o
termo ‘“Bantu” que foi proposto por W. Bleek, em 1862, para nomear a nova familia linguistica descoberta, ndo
significa nenhuma raca, etnia ou cultura em especial, sendo uma palavra utilizada para definir um conjunto de
populacdes da Africa Subsaariana, ao sul da Linha do Equador, que tém em comum, nas linguas faladas por eles,
o fato de serem oriundas de um mesmo tronco linguistico chamado de “proto-bantu”. (G. SANTOS, 2008, p.5)

" Qrun é o espaco sobrenatural, o outro mundo. Trata-se de uma concepgio abstrata de algo imenso, infinito e
distante. E uma vastiddo ilimitada — ode orun — habitada pelos ara-orun, habitantes do Qrun, seres ou entidades
sobrenaturais. Quase todos os autores traduzem Qrun por céu (sky) ou paraiso (heaven), tradu¢des que induzem
o leitor ao erro e tendem a deformar o conceito em questdo. Ja dissemos que o Qrun era uma concepgao abstrata
e, portanto, ndo é concebido como localizado em nenhuma das partes do mundo real. O Qrun é um mundo
paralelo ao mundo real que coexiste com todos os conteddos deste. (SANTOS, 2008, p. 54).
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a energia geradora da vida, ou seja, o poder da gestacdo. As duas metades da cabaca devem
manter-se unidas, numa hierogamia que propicia a existéncia do mundo, representada pela

Ibd-Odii'* ou a “Cabaca da Existéncia”.

O ser feminino, matéria representante da “Grande Mae”, é o principal detentor do
poder de concep¢do, ente mutavel, dotado de principio dinamico e capaz de conceber gestagao
e metamorfose. O corpo da fémea estd sempre em processo de transformacdo, vertendo
sangue, contendo existéncia em seu ventre-abrigo, recepticulo da vida, parindo,

amamentando e expondo para este mundo o profundo enigma da vida e da morte.

O ato de concepgdo, na fémea, o procriar, gerar, parir, ndo € mais que uma imitacdo da
“Mae Terra”, que realiza gestacdo em grande escala. Cabaga, ovo, utero, todos sdo simbolos
representantes deste poder numa escala menor, que enfatizam o preceito da existéncia. A
veneragdo da terra é algo fundamental, pois mesmo com a diversidade de cultos dentro dos

Terreiros de Candomblé, o elemento gerador da vida é sempre louvado.

Sendo Odua a “Mae” para a eternidade, a ela € também outorgado a atribuicao de Id
Abd (Mae Ancia ou Mae Ancestral). De acordo com Juana Elbein dos Santos (2008, p. 110),
“este poder € conferido sob a forma de uma cabaga contendo um péssaro, onde ela recebe o
epiteto de iyci mi Eleye (Minha Mae o Péassaro ou ainda, Minha Mae Possuidora do Passaro)”.
O passaro de Id mi (minha Mae) € o produto da fecundacdo contido na cabaca, ou seja, o
descendente, que nasce, se desenvolve, ascende, percorre o mundo planando sobre o céu e,

apos realizar as suas funcdes, retorna ao interior do seu abrigo.

Esta trajetéria do péssaro representa o processo ciclico da vida. Igual ao péssaro,
somos, portanto, segundo essa cosmovisdo, o resultado de uma concepcdo, existente no
interior do tdtero feminino que € uma réplica microcésmica da grande cabaga. Nascemos, nos
desenvolvemos, ascendemos, realizamos as nossas tarefas, objetivos e desejos, enfrentamos as

provacgdes impostas pelas diversidades e, no final, retornamos ao ttero ancestral da terra.

O poder da terra € o elemento gerador da vida, que guarda no seu utero ancestral

matérias diversas; sementes; minerais; fogo; e 4gua. Este “Grande Ventre” deve ser

'* Para um melhor entendimento sobre a unido entre Obatald e Odué e sobre ighd-odu ver: Ifa Divination,
Communicction between Gods and Men in West Africa, Indiana University Press. (BASCON, N. R. 1969), ou
ver a forma simplificada do mito em: Os Nagd e a Morte: Pade, Asésé e o culto Egun na Bahia, 13. Ed. —
Petrépolis, Vozes, 2008, de Juana Elbein dos Santos.
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periodicamente umedecido, fecundado e apaziguado. Estas agdes sdo essenciais para a
procriagdo abundante e para a expansdo geradora de descendentes, como graos, vegetais e
filhos. Essa fecundacdo provém das chuvas (do céu), ou seja, de Obatal4, a parte superior da

cabaca.

O culto a terra tem como objetivo principal o seu apaziguamento, € esta presente no
cotidiano do africano e do afrodescendente. Beniste (2002) menciona um ritual, que se
estende por todas as partes das regides iorubds, e que venera a terra como fonte de vida. De
acordo com o referido autor, simbolizando a terra, h4 um buraco com aproximadamente 15
cm de diametro no canto do templo em Ogbéni, em Ikire, que dizem nao ter fundo. Durante a
cerimdnia anual, grandes quantidades de oferendas sdo ali depositadas, desaparecendo

imediatamente e ndo podendo mais ser retiradas. Alguns versos sdo entoados:

1le, mo pé 6 o Terra eu lhe peco.

Jeki nte ogbo Deixe-me andar em vocé até a velhice

Jeki nte o pe Deixe-me andar em vocé por um longo tempo
Jeki ngbo jéki nto Deixe-me viver até a idade bem avancada
Jeki nje mitun e comer bem na terra.

Mutum [ori re Epa! Orixa. (BENISTE, 2002, p. 68).

Epa! Orisa.

O poder da “Mae Ancestral” possui um cariter ambivalente, pois, quando nao
fecundada, gera a aniquilagdo, pois a terra seca e infértil nada produz. O “Péassaro” carrega
nas suas asas esta dualidade, como retratado a seguir:

[...] Iya mi, interrogada por Olddiimaré sobre como ela se servird dos

passaros e de seu poder, responde que “matara aqueles que nio a escutarem,
que ela dar4 dinheiro e filhos aos que pedirem”. (SANTOS, 2008, p. 113).

O poder da “Mae” satura toda a matéria existente na Terra, nas cidades, nos espagos
dos Terreiros, nos campos, entre os arranha-céus, nas profundezas e superficies das dguas. A
“Velha Senhora Possuidora do Péassaro” nos espreita, observando, vigiando a nossa conduta.
A natureza observa, assim, conforme a cosmologia nagd, as acdes do homem e o seu proceder

no ambiente natural.
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Entretanto, a anélise do poder da “Senhora do Passaro” ndao pode ser realizada a partir
de uma perspectiva maniqueista, do bem e do mal, do positivo e do negativo, pois estes sao
elementos do equilibrio, além de resultados ou consequéncias de uma conduta. A “Grande
Mae” € também representada por uma mulher com o corpo metade ave e metade peixe, que
carrega no seu torso plumas e escamas, elementos que constituem a sua matéria e sdo partes
de um todo. As escamas e as plumas representam a coletividade, mas sdo, em esséncia, uma
individualidade, que retine os muitos aspectos da sociedade ou os individuos em multidao. A
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matéria que constitui o corpo da “Mae” €, assim, unidade e comunalidade ao mesmo tempo.

O termo Id mi (Minha Mae ou Nossas Maes) € genérico, definindo também, nas
sociedades nagds, uma confraria onde estdo reunidas as principais divindades femininas
cultuadas no candomblé. Essas se configuram como descendentes e herdeiras do poder da
“Grande Mie”, sendo todas possuidoras de ventres fecundados que geram descendentes. E do
ventre de uma dessas divindades, Nana, que surgira o filho mitico telirico, Omolu, o principal

representante do aspecto masculino da terra.

Na cosmovisdo nago, a “Grande Mae”, epiteto de Odu4, € a representacao coletiva das
divindades genitoras ancestrais femininas. Sendo a mae primordial, matéria ancestral que
mantém a vida, matriz primeira da qual advém toda a criagdo do mundo material, ou seja, a
Terra. Nos mitos de tradi¢do nagd, Odud, foi a dnica divindade feminina presente no

momento da criagdo do mundo, por isso mesmo, € a matriarca de todas as divindades.

Como mae ancestral divina, ela transmite as suas potencialidades aos seus
descendentes, estando presente em todos eles. Nanda e Omolu, poténcias feminina e masculina
da terra, respectivamente, sdo os seus descendentes, que absorvem as faculdades e, a
identidade ancestral da “Grande M3ae”. Estando associados a ilé, o chdo, o solo, sendo os
responsaveis pela terra enquanto matéria organica e, regendo todas as camadas da crosta

terrestre.
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1.2 OMOLU, OBALUAE, AZANSU, XAPANA, SAPATA E KAVUNGO

Obaluaé é a terra enquanto matéria organica, regendo tanto o interior, como a
superficie do solo, sendo também, o “senhor da doenca e da cura” (ver ANEXO A- Mito 1).
Essa afirma¢do tdo comum nos Terreiros de Candomblé enfatiza de maneira objetiva a
natureza dessa divindade. A sua origem é indefinida, pois em muitas regides da Africa
Ocidental eram cultuados deuses com caracteristicas e dominios préximos aos seus. O seu
culto se expandiu pelo territério iorubd, atravessando fronteiras culturais. Os povos do

<1
Daomé"

, temendo o seu poder, importaram o seu culto e atribuiram-lhe o nome de Sapata. Os
tapds o conheciam como Xapana. Verger (1981) destaca a origem remota do culto a essa
divindade e, baseado em Frobenius, levanta a hipétese de que a sua naturalidade se deu em
territério Tapd'® (ou Nupé).

O lugar de origem de Obaluaé é incerto, mas h4 grandes possibilidades de
que tenha sido em territorio tapa (ou nupé). Se essa ndo € a sua origem, seria
pelo menos um ponto de divisdo dessa crenca. Frobenius escrevia que lhe

fora dito em Ibadan que Xapanid tinha sido, antigamente, rei dos tapas.
(VERGER, 1981, p. 212).

Outro fator que evidencia a expansao do culto ao Deus da terra sdo os nomes que lhe
sdo atribuidos, sendo muitos os antroponimos dados a essa divindade. A Antropdloga Claude
Lépine (2.000, p. 25-26), que trata das possiveis migracdes ocorridas no territério da Africa
Ocidental, sobretudo, no Daomé, elaborou uma lista das diversas nomenclaturas utilizadas em

referéncia a esse deus, baseada em autores como Verger (1957) e Boston (1971).

Essas variacdes de divindades, que possuem entre si elementos € nomes em comum,
conforme Lépine, reforcam a ideia da extensdo do “culto a terra” no territério da Africa
Ocidental. Esta Antrop6loga descreve uma dupla de divindades conexas, estruturadas em um
sistema, presumindo que esses cultos descendem das mais antigas migracdes das civilizacdes

que antecederam a ioruba.

A diversidade de nomes dessas potestades assemelha-se ao itinerario das migragdes
dos povos ancestrais de Nupe para Oy6, de Igala e de I1é-Ifé, passando por Ketu, Sabe, Dassa

Zoume, até Tado e Atakpamé, no oeste. Os cultos a Sapati/Xapand, bem como a outras

"> O Reino do Daomé era um reino africano situado onde atualmente esta a Repiblica do Benin. O reino foi
fundado no século XVII e durou até o final do século XIX, quando foi conquistado com tropas senegalesas pela
Franca e incorporado as colonias francesas da Africa Ocidental.

'® Os Nupes, também chamados de Tapas fazem parte da etnia dos iorubds, é um grupo étnico localizado
atualmente na Nigéria.
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variantes da divindade denominadas Obaluaé, Ainon, Iye e Buruku, representariam,
originalmente, um culto ao “Rei da Terra”, associado aos ancestrais fundadores, nascidos ou
moradores do fundo da terra, e aos ciclos agricolas, remontando-se a um antigo sistema

religioso.

A relacdo de Obaluaé com a terra pode ser observada através dos seus locais de culto
na Africa Ocidental. Verger (1981, p. 214), descreve o templo de Obaluaé, na cidade de
Ifanhim, no Benin, este santuario, encontra-se localizado préximo ao mercado da cidade,
sendo constituido por quatro pilastras de madeira, que sustentam um simples telhado de palha.
No centro dessa estrutura, emergindo do chdo em terra crua, estd um consideravel monticulo
de terra, que € consagrado ao Deus. O outeiro encontra-se coberto por uma grande panela de
barro emborcada, ao lado do cabeco de terra, encontram-se, cravadas no solo, duas lancgas de

madeira esculpidas e coloridas, sendo estas, as langas de Obaluaé.

Outro fator relevante é a questdo do nome dessa divindade da terra. H4 uma
prevaléncia nos Terreiros de Candomblé jeje-nagd de que o verdadeiro nome do deus é
Xapana. Esse nome nao deve ser pronunciado de forma banal, pois Xapana (ver Fig. 01) € o
Deus da terra em seu aspecto mais violento, o de “senhor das doengas contagiosas”, ou seja, a
propria variola, cujo nome € perigoso pronunciar. “Melhor definido, ele é aquele que pune os

malfeitores e insolentes enviando-lhes a variola”. (VERGER, 1981, p. 212).

Fig. 01. Xapand/Omolu/Obaluaé. Foto: José
Medeiros, 1955.
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A regéncia de Xapana sobre a terra e a variola, encontra-se simbolizada na construcio
do seu templo na cidade de Holi, na Republica do Benin, antigo Daomé, descrito por Verger
(1981, p. 215). O templo do deus encontra-se situado na zona rural da cidade e, consiste em
um grande cercado rustico, feito de estacas de madeira fincadas no solo, delimitando em plena
floresta, o espaco consagrado ao Deus da variola. No centro desse cercado, encontra-se uma
pequena elevacdo de terra, sobreposta por uma grande panela de barro virada de boca para
baixo, estrutura andloga a da cidade de Ifanhim. Esse recipiente de barro, chamado de ajeré,
tem o seu fundo cheio de orificios, que alude as cicatrizes deixadas pela variola, simbolizando

a acdo da divindade contra os mal feitores e insolentes.

No ambiente dos Terreiros, quando o nome acima € pronunciado, se faz de maneira
respeitosa, sem exaltar a voz e por um motivo excepcional. Esse chamamento é acompanhado
de uma reveréncia ao “Senhor da Terra e da Variola”. Omolu, Obaluaé, “o Velho”, sdo nomes
dados a Xapana com o objetivo de ndo invocar seu aspecto mais temivel. Alguns Terreiros de
Candomblé da Bahia possuem epitetos especificos e proprios para essa divindade, com o
objetivo de ndo se pronunciar o nome: “na Casa Branca do Engenho Velho ele é chamado de
“Ti0”, apelido criado por Mae Nitinha; no Axé Opd Afonja ele é chamado de “Baba” (Pai),
uma referéncia a Babaluai€, um dos epitetos de Omolu, também conhecido por Obaluaié,

Sapatd, Ajunsun, Araué e muitos outros nomes”. (MARTINS, 2008, p.99).

O nome Obaluaé é uma designagao repleta de significado, pois a divindade a recebe na
condi¢do de “Rei da Terra”. Nesse aspecto, ele é senhor de tudo que esti na superficie e no
interior da terra, relacionando-se, portanto, com as necropoles, a matéria em decomposi¢ado, os
processos de erosdo, deterioracdo, destruicao e transformagao da matéria, sendo o responsavel
em devolver a terra as materialidades que lhe pertencem. Desse modo, reveste-se da
ambiguidade que envolve o nascer e o morrer, a vida e a transformacdo pela morte. Afoman
(termo usado nos terreiros nagds e que quer dizer contagioso), ¢ um dos muitos nomes e
aspectos de Obaluaé, também revela o dominio do deus sobre as doencas epidémicas e

contagiosas, como o sarampo, catapora e rubéola.
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Nas comunidades-terreiros da Bahia, de tradicdo ketu!” ou nagd, é comum substituir o
nome Obaluaé pela contragdo “Olua€”, expressao entendida como uma forma cautelosa de
invocar o dono da terra. Juana Elbein dos Santos e Deoscoredes Maximiliano dos Santos
(2014, p. 83), apresentam um mito, que explica a origem do nome Obaluaé. (ver ANEXO A-
Mito 2).

O nome Omolu parece ser usado de forma mais abrangente e genérica, denotando
respeito e reveréncia, mas parece nao possuir a gravidade dos outros epitetos, sendo mais
utilizado no ambiente das comunidades-terreiro. Omo (filho) — Oli (senhor), Omolu (Filho do
Senhor), esse antropdonimo dado a Obaluaé faz alusdo a uma divindade da terra que também
era cacador e, que, de acordo com Deoscoredes Maximiliano dos Santos (2014), é o pai de
Obaluaé. Essa divindade era conhecida como Ibahin.

Obaluaié é considerado filho de Ibahin, que foi um grande cacador e mais
tarde tornou-se um importante orixa; ele foi um olu, espirito ou orixa e por

isso Obaluaié é chamado de Omo-oli, filho de uma entidade. (SANTOS,
SANTOS.D.M, 2014, p.84).

Essa divindade da terra e pai de Obaluaé parece desvelar um culto anterior a este
orixd. No Brasil e, sobretudo na Bahia, Ibdin ou Iabdin € um termo também usado para
designar uma divindade considerada como ancestral de Omolu, Nana Ibdin ou Nana Iabain
(ver Fig. 02), que € a mae mitica de Obaluaé e divide com ele o poder da primazia terrestre.
Nana ¢ uma divindade associada aos primérdios da criacdo e, seus principais elementos sdao
agua, terra e a combinagdo desses dois elementos, a lama. Existe uma profunda relacdo entre
Obaluaé e Nana, o vinculo entre esses dois orixas € tdo estreito, a ponto de serem confundidos
como um Unico Deus. Verger (1981) ratifica que as origens dos cultos dessas duas divindades
se perdem na noite do tempo, afirmando que estes seriam anteriores a Idade do Ferro.

A antiguidade dos cultos de Obaluaé e Nana Buruku, frequentemente
confundidos em certas partes da Africa, é indicada por um detalhe do ritual
de sacrificios de animais que lhe sdo feitos. Esse ritual ¢ realizado sem o
emprego de instrumentos de ferro, indicando que essas duas divindades

faziam parte de uma civilizacdo anterior a Idade do Ferro. (VERGER, 1981,
p. 212).

7 Ketu- é um termo usado para distinguir uma tradi¢do ou “nacio” de candomblé de origem nagd e, que alude
diretamente aos reinos de I1€-1fé, Ketu e Oyd, bem como as cidades-estados de Sabé, Eb4, Ebado, Ijebu e [jéx4,
situadas na Africa Ocidental e que abrangem atualmente os territorios da Nigéria, Reptiblica do Benin (ex- Reino
do Daomé) e Togo.
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Nana contém, dentro de si, a terra (Omolu) e a dgua (Oxumaré€). Juntas, essas trés
divindades formam uma das principais familias miticas dos Candomblés de tradicio nago-
ketu, chamada de “Familia Kerejebi”, “Familia Ji” ou ainda “Familia da Palha”, devido ao

uso abundante desse material nos seus cultos e insignias.

7

DL

Fig. 02. Nand, a mie mitica de Omolu. Foto: Pierre Verger,
1949.

Nana é a matriarca das aguas paradas e das 4guas que estdo contidas na terra e,
sobretudo, da lama que é a matéria prima de tudo que nasce. Recebe em seu seio os mortos
(seus filhos), representados, genericamente, por Obaluaé, o senhor de todos os espiritos do
mundo. Nani € a dgua fria que refrigera a terra quente e a converte em terra apaziguada. Os
instrumentos que representam essas duas divindades possuem grande semelhancga: o xaxard de
Obaluaé (ver Fig. 03) e o ibiri de Nana (ver Fig. 04) sdo confeccionados com o mesmo tipo de

material e ambos estido associados a terra e aos mistérios da vida e da morte.

Na natureza, os dominios dessas duas divindades também estio relacionados. Obaluaé,
representado pelo sol e pela terra seca e quente, quando apaziguada pelas dguas e pela
umidade de Nana, produz, entdo, a vida. Nas entranhas do solo estdo os graos, o invélucro

escuro da terra semelhante ao utero, que abriga a semente. A 4gua umedece a terra
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propiciando a germinag¢do, que, associada a acdo do sol que aquece, ascende para o alto,

revelando o ciclo da vida e a regéncia de Nana e Obaluaé sobre a terra cultivada.

Fig. 03. Xaxara de Obaluaé. Foto: Fig. 04. Ibiri de Nand. Foto: Juana
Pierre Verger, 1950. Elbein dos Santos, 1967.

Algo semelhante ocorre com Oxumaré (ver Fig. 05), irm@o mitico de Omolu e o filho
mais novo de Nana. Associado a terra e a 4gua, Oxumaré é a grande “serpente arco-iris”, que
espalha o seu axé sobre o mundo nas primeiras horas da manha através do seu corpo. Apods a
aparicdo desse fendmeno da natureza, a chuva desce e se propaga sobre a terra, fertilizando-a.
Relacionado aos ciclos agricolas e as estacdes da chuva, Oxumaré juntamente com a sua

familia desempenha um papel importante para a manutenc¢do da vida.

A tradicdo envolvendo essa triade familiar de divindades foi muito estudada e
divulgada por Verger, que projeta no legado dos terreiros nagd-ketu uma continuidade direta
do que se passa na cidade de Ketu, na Africa Ocidental, onde Nana Buruku fica no mesmo

2

templo que Oxumaré e é considerada a mae de Omolu (sendo que este dltimo Orixd s6 é



XOB B OXAKRO T B w

associado a Xapana na cidade de Ketu, em um templo separado, também representado junto a

emblemas de Oxumaré e Irokolg).

Fig. 05. Sacerdote de Oxumaré em Savé
segurando o cetro da divindade. Foto: Pierre
Verger, 1946.

Contudo, Parés (2007), chama aten¢do para o risco de se reduzir a influéncia desse
grupo familial apenas as tradi¢des de um sé lugar, sobretudo, quando se trata de um culto

propagado em uma area tdo extensa e de um sistema litdrgico bastante complexo.

“Nand Buruku, Shapana e Omolu configuram na Africa uma complexa
triade de divindades, com indmeros cultos inter-relacionados das formas
mais diversas e repartidos numa vasta drea que vai do pais Nupé, no leste,
até além do rio Volta, na regido nordeste do pais Ashanti, no oeste”.
(PARES, 2007, p. 293).

1 v i £ 2 z . z . N .
¥ Orix4 fitomoérfico representado por uma arvore, no Brasil estd associado a 4rvore gameleira, ao tempo e a
ancestralidade, sendo em alguns terreiros de candomblé irmao de Obaluaé.
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As constantes migracdes do culto a Xapana o fizeram ser conhecido como um Deus
andarilho, que percorre o mundo punindo os malfeitores com a variola, e curando aqueles que
solicitam a sua misericordia. Verger (1985) nos apresenta um mito que narra a peregrinagao
de Obaluaé sobre a Terra e o seu estabelecimento em territério mahi. (ver ANEXO A- Mito

3).

No Daomé, Xapana tem o nome de Sapati. Essa seria a versao fon de Xapana, que
“teria seu lugar de difusdo na regido mahi, na aldeia chamada Pingini Vedji, perto de Dassa
Zumé, porém trazido pelos nagds” (VERGER, 1981, p. 213). O referido autor explica que em

Savalu, outro territdrio mahi, Sapata foi trazido, segundo dizem, ao templo de Ahosu Soha.

O fundador de Savalu teria encontrado, durante o seu deslocamento para o norte, 0s
kadjanu, que, possivelmente, sdo os nag0ds originarios da regido do Egbadé. Estes se dirigiam
para a mesma regido e se juntaram a ele para estabelecerem-se em Savalu com o seu Deus.
Tal migracdo fora empreendida para se afastar das regides destruidas pelas campanhas dos

reis de Abomey contra seus vizinhos do leste.

A origem nagd-ioruba de Sapata é constatada ainda pelo fato de que, no decorrer dos
rituais de inicia¢do dos seus consagrados (sapatasi) estes sao chamados de anagonu (anago

ou nagd), sendo o ioruba primitivo a lingua usada nesses rituais e ndo o fon usado em Savalu.

Parés (2007) descreve que, originalmente, o culto de Sapatd, em Daomé, era um “culto
periférico”:

“Ap0s a conquista dos reinos de Allada e Uid4, na década de 1720, Agajae o

seu sucessor, Tegbesu, adotaram uma politica de apropriacdo dos cultos dos

povos submetidos, levando muitas vezes seus altares e sacerdotes a Abomey,

a capital do reino. Essa politica de importacdo de cultos alheios estava

baseada numa estratégia de acumulacdo de poder religioso, mas visava

também aplacar a possivel colera e vinganga das divindades dos povos
vencidos”. (PARES, 2007, p. 107).

O Rei Agaja e o seu sucessor, Tegbesu, criou uma politica, na qual, os cultos a
divindades que ndo pertencessem a realeza, seriam submissos aos deuses da familia real. Os
cultos a essas entidades “subordinadas” eram considerados como marginais, por isso o termo

“periférico”, sendo o rito de Sapatd um culto secundario.
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A ascensdo do culto a Sapatd se deu com a apari¢do da variola na “area Gbe " no

inicio do século XVIL Esse vodum®, originalmente ligado ao culto dos ancestrais da terra, foi
progressivamente associado as epidemias que assolavam constantemente o Daomé. Os
sacerdotes de Sapatd eram os unicos capazes de intervir nesses flagelos através de rituais, para
aplacar a colera da divindade e mediante, também, a realizacdo de festas de agradecimento
para aqueles que escapavam da morte e passavam a cultuar o vodum apds a sua cura. A
associa¢do do Deus com a variola € tdo grande que na lingua nativa contemporanea da “area

Gbe”, Sakpatd significa variola e Sakpatd Kpevi ou “pequeno sakpatd”, significa varicela.

Segundo Parés (2007):

“Isso fez com que as congregacdes de Sakpata conhecessem uma grande
expansdo e popularidade. Se a isso adicionarmos a crenca de que os
sacerdotes de Sakpata eram detentores do conhecimento esotérico para
castigar com a variola, podemos entender por que esse culto de temido poder
foi percebido como uma ameaca para a monarquia daomeana”. (PARES,
2007, p. 108).

Sapata, é também chamado de Sapata-Ainon (o “Dono da Terra”), enfatizando sua
profunda relacdo com esse elemento. Verger (1981) apresenta um mito colhido em Dassa
Zumé que explica a origem de Sapatd/Xapana, e sua relacdo com a terra e a variola. (Ver

ANEXO A- Mito 4).

Durante a realizacdo das entrevistas na pesquisa de campo, obtivemos a descricdo do
Templo de Sapatid em Savalu, por intermédio de Gaiaku Regina de Avimadje, sacerdotisa de
um dos Terreiros estudados neste trabalho. Ela esteve na Africa Ocidental, no Benin,
visitando as cidades de Uida, Kotdnum, Abomei e Boicd, mas estando na cidade de Savalu,
Gaiaku Regina visitou o Templo de Sapat4, como narrado, a seguir por ela:

[...] foi em Savalu, na terra de papai (referindo-se ao vodum), fomos num
templo, templo bem simplério, o assentamento era aquele monte de terra [...]
um monte de terra com uns 50cm de altura, esse monte ficava dentro de um

quarto pequeno, com telhado, cuja porta dava pra uma 4rea externa e, no
meio dele ficava o monte de terra, com mais ou menos 1m de didmetro, no

' Segundo Parés, a “drea gbé” compreende a regido setentrional do atual Togo, Repiiblica do Benin (outrora
Antigo Reino do Daomé) e o Sudoeste da Nigéria, onde habitam os povos tradicionalmente designados na
literatura como adja, ewe, fon ou combinagdes desses termos como adja-ewe. “Gbe” € o vocabulo compartilhado
por todos esses grupos para designar lingua e, embora ndo seja um termo de auto-identificacdo autdctone, tem a
vantagem de ndo ser um termo ‘“‘etnocéntrico” que privilegia o nome de um subgrupo para designar o conjunto.
(PARES, 2007, p. 14).

* Modo como os povos da “4rea gbé” chamam as suas divindades, equivalente aos Orixas dos iorubas.
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pé do monte, tinha umas cabacas e umas sementes e, por cima dele, uns
buizios e uma contas (mi¢angas) entendeu? Tudo muito ristico.

Nos Candomblés, sobretudo nos Terreiros Baianos, Xapana recebe varios epitetos,
quer seja de acordo com a nacdo, com a tradi¢do do terreiro, ou devido a questdes historicas
da casa. Nos Candomblés de tradicdo ketu, Omolu, Obaluaé, ou ainda Oluaié, é um Orixa
prestigiado e bastante cultuado. Na natureza, Obaluaé estd associado a terra, necrdpoles,
estradas de barro vermelho e sobretudo ao sol, pois, como o “Senhor do Sol”, ele energiza o
solo, germinando os graos, o que o vincula a agricultura e a vida, como se revela um mito

bastante difundido nos Terreiros de Candomblé da Bahia. (ver ANEXO A- Mito 5).

Obaluaé esta associado, portanto, as coisas quentes, ao sol do meio dia, a calidez da
terra, e a febre alta com erupc¢do em pustulas que deixam cicatrizes profundas sobre a pele.
Por essa relagio Omolu é chamado nos candomblés ketu de Bdbd Ibona (o “Pai da Quentura
da Febre”), sendo também o responsavel pela catalepsia, pela epilepsia e pela convulsdo.
Recebe também a alcunha de Olodé (“O Senhor do Invisivel”), estando associado ao exterior,
ao ar livre, como narra um mito compilado por Juana Elbein dos Santos e Deoscoredes

Maximiliano dos Santos (2014). (ver ANEXO A- Mito 6).

Estes autores descrevem os templos e altares publicos de Obaluaé, nas cidades de Ilara
e Méko na Nigéria. Situados em uma encruzilhada entre as duas cidades, mais uma vez, a
divindade € representada por um monticulo de terra, em um espaco externo e afastado das
casas. No centro do outeiro, encontra-se um galho ou tronco de arvore, espécie de opd (cetro)
natural, que varia de espessura e altura. Outras vezes, encontra-se plantado no meio do
comoro de terra, um pé de mandacaru (cactos), arbusto que lhe € dedicado. Nesses templos

publicos, sdo oferecidos a Obaluaé, sacrificios anuais, e, ritos quinzenais € semanais.

Observamos assim, que tanto Obaluaé€, como Xapana e Sapatd, sdo representados na
Africa ocidental, quer seja no Benin ou na Nigéria, por pequenos morros de terra que surgem
do solo. Sendo os seus templos, produzidos por uma Arquitetura Vernacular, tendo, como
matéria-prima a terra, madeira e palha, situados em locais ermos e remotos, dos ntcleos

urbanos das cidades.

Nos Candomblés de tradicio Jeje, Omolu/Sapata recebe o nome de Azansui. Como nas
terras lorubds, os povos da “area Gbe” ndo ousavam pronunciar o nome de Sapatd, por isso,

passaram a utilizar outros apelativos como: “me (pessoa), ahosu (rei), aihosu (rei da terra),
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dohosu, dokuno (senhor da morte) ou azon (enfermidade ou doenca)”. (PARES, 2007, p.
296).

Azansu, juncdo das palavras dazon + su, significa “homem enfermo” ou “homem da
enfermidade”. Azonsi € o termo usado nos Candomblés Jeje Mahi para designar pessoas
consagradas a Azansu. O termo azon nos Candomblés Jeje, estd inteiramente relacionado com
a familia de Sapata (ver ANEXO B), como Azonsu, ou as suas variantes fonéticas (Azonze,

Azunzu, Azunsum), bem como Azoani, Ajonsu e Azonodo.

Nos Jeje-Mahi, Azansu € também considerado um Vodum Nago, sendo apontado
como o “Rei dos Nagds”. No Candomblé Jeje, também encontramos apelidos para Sapata,
que sdo encontrados nos Candomblés de tradicdo Ketu, como Jagun e Xapana. Outros
antroponimos sdo exclusivos da nagdo Jeje como: “Avimadje, Parard, Ahoye, Aruaje, e

Ahosuji”. (VERGER, 1987, p. 252).

Esse vodum, também se apresenta com o corpo coberto de palha da costa e a cabeca
revestida por uma espécie de capuz do mesmo material, chamado de azé. Contudo, as palhas
que constituem as indumentérias de Azansu sdao sempre trancadas e tingidas na cor vermelho
terroso, diferente das palhas dispostas em franjas soltas e na cor natural que constituem o azé
de Omolu e Obaluaé. Azansu também porta o xaxard e esta igualmente associado a Nana, sua

mae mitica.

Nos Candomblés de tradi¢gdo Bantu, o Deus da terra € chamado pelos cognomes de
Kavungo, Kaviungo, Nsumbo, Kingongo, Sakafund, Kafunje, dentre outros. Sendo sempre
evocado como um inquice21 relacionado a variola, a lepra e as chagas, mas também a cura.
Como Kafunje essa divindade esta relacionada aos tubérculos que se desenvolvem no interior

da terra, capazes de nutrir e fortalecer o corpo.

Kavungo tem como méae mitica Zumbarand4, divindade relacionada as dguas paradas e
a morte, sendo a mais velha dos inquices femininos. Kavungo foi abandonado por sua mae
que o deixou sob o sol escaldante e sobre a terra quente, o que abriu feridas na sua pele, sendo
entdo acolhido e adotado por Kaiala, a senhora dos oceanos. Das feridas de Kavungo
brotaram as pestes, o pénfigo e a variola, e o seu corpo era tao febril que, quando banhado por

Kaiala, as aguas evaporavam. J4 adulto, tornou-se compassivo e sensivel ao sofrimento

21 . P . . .. .
Modo como os terreiros de candomblé de tradicdo bantu (Angola) denominam as suas divindades, equivale
aos termos orixa e vodum.
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alheio, sendo também muito temido por possuir o poder da doenca e da cura, da vida e da

morte.

Ainda assim, Omolu, Obaluaé, Sapatd, Xapana, Azansd, Kavungo e tantos outros
nomes atribuidos ao Deus da terra, sdo genericamente absorvidos e agrupados em uma tnica

alcunha no Candomblé: “O Velho”.

Ha no imaginério coletivo do povo de santo de Cachoeira e de Sdo Félix, no
Recdncavo Baiano, inimeras estorias sobre a apari¢do de um velho maltrapilho usando um
grande chapéu de palha e apoiado num cajado de madeira, que pede esmolas durante o més de
agosto ou nas proximidades de um certo periodo do ano, quando sdo realizados os rituais
dedicados a Omolu, Obaluaé e Azansu. Esse aspecto de “mendicante”, com o qual Obaluaé se
apresenta, € interpretado por alguns como um estratagema do Deus para testar os coracdes

humanos. (ver ANEXO A — Mito 7).

Nao sabemos, de fato, o que vincula essa aparéncia de mendicante a divindade, ja que
na Africa Ocidental, ele é lembrado como um poderoso guerreiro e grande monarca. Supde-se
que se trata da justaposicao da figura de Omolu com as imagens dos santos catdlicos de Sao
Roque e Sao Lazaro e, anteriormente, a de Sdo Bento. Representados na iconografia catélica
como homens frageis de avancada idade, apoiados em cetros, bengalas ou muletas, com os
corpos lacerados pela peste, sendo os principais protetores contra as doengas contagiosas, bem

como patronos dos pobres doentes e desvalidos.

Omolu, Obaluaé, Azansi e Kavungo sdo considerados os “médicos dos pobres” nos
Terreiros de Candomblé, devido aos seus poderes de cura e por terem sido eles mesmos
vitimas de doencas. No Brasil, a divindade € bastante cultuada pelos seus fiéis, sobretudo, no
més de agosto, sendo este considerado o “més do Velho”. E comum, nessa época do ano, os
banhos com as “flores do velho” para afastar as doencas e as energias nefastas. Essas “flores
do velho” sdo o buruburu ou doburu (pipocas), sua principal oferenda e representacdo das

pustulas provocadas pela variola.

A seguir, daremos continuidade a este trabalho, tratando de dois Terreiros de

Candomblé do Recdncavo Baiano, que estdo sob a tutela e a regéncia do “Velho”.
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Capitulo II

Huntoloji e Capivari:

Moradas da “terra’” no Reconcavo Baiano
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2 HUNTOLOJI E CAPIVARI: MORADAS DA TERRA NO RECONCAVO BAIANO

2.1 CACHOEIRA E SAO FELIX

Cachoeira e Sao Félix, dois municipios no Reconcavo Baiano, se desenvolveram as
margens do rio Paraguacu, tendo como principal ligacdo entre as cidades, a Imperial Ponte D.
Pedro II. O tragado de Cachoeira é longitudinal, paralelo ao rio, e se estende pelos sopés dos
morros que formam o grande vale, permeado por espacos de tracado irregular, de onde se
revelam panoramicas da paisagem urbana e natural de ambas as cidades. Sdo Félix encontra-
se linearmente distribuida em uma pequena faixa de terra, entre o Paraguagu e um aclive, o
que permite a apreensao visual da cidade como um todo, se apreciada for, a partir da outra
margem do rio, ou seja, de Cachoeira. A morfologia da paisagem de Sdo Félix pode ser
caracterizada como um triangulo ascendente, com um cruzeiro no vértice superior, o que lhe
confere a designacdo de “cidade presépio”. Nesse sentido, Sdo Félix é, em termos de

paisagem, elemento emoldurador e caracterizador de Cachoeira.

Cachoeira e Sao Félix ja foram registradas, em 1973 e 2010, respectivamente, como
Patrimonio Historico e Artistico Nacional pelo IPHAN. Ambas as cidades sdo notaveis pelos
seus patrimOnios arquitetdnicos, bens culturais imateriais, eventos historicos e pelos
incontiveis elementos simbdlicos que as constituem e que possibilitam um entendimento da
regido. Dentre esses conteudos significativos estdo os Terreiros de Candomblé. Em meio ao
tecido urbano de Cachoeira e Sdo Félix, encontram-se pequenos nicleos formados em sua
maioria por Terreiros, tais como: o Caquende; Alto da Levada; Alto do Rosarinho; (em
Cachoeira). Além desses, ha o conjunto de Candomblés localizados nas zonas rurais de ambos

0s municipios.

Estes Terreiros sd@o os principais testemunhos da resisténcia das religides de matriz
africana no Reconcavo Baiano. Segundo Jodo José Reis (1988, p. 63), em Cachoeira, existem
registros desses sitios desde o século XVIII, por ocasido da realizagdo de uma “devassa civil”.
Episddios relatados por escrivaes da policia a partir das investidas dos oficiais nos Terreiros,
incursdes que também foram realizadas por autoridades eclesiasticas, civis e da imprensa. A

principal acusacgdo era o uso da feitigcaria, de medicina natural e subversdo dos costumes.

Essa pratica inquisitoria foi intensificada na gestdo do Conde da Ponte (1805-1809),

que, de acordo com Reis (1989, p. 38), foi o periodo em que numerosos Terreiros e
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Quilombos foram invadidos, com a consequente perseguicdo e prisdo dos seus moradores.

Essa severa perseguicdo perdurou até o final do século XIX e meados do século XX, o que
acarretava interrup¢do das cerimodnias, apreensdes de objetos rituais e prisdes dos lideres

religiosos, sendo as “batidas” noticiadas pela imprensa local.

Uma significativa mudanca sé ocorreu nas primeiras décadas do século XX, entre
1934 e 1937, com a realiza¢do do I° e II° Congressos Afro-Brasileiros. Em 1938, o Decreto
Lei n° 1202/39, promulgado pelo entdo Presidente Getulio Vargas, retira o cariter de
clandestinidade dos Terreiros e descriminaliza as praticas religiosas nesses espacos. Na Bahia,
somente em 1976, o Decreto Lei n°® 25095/76, promulgado pelo Governador do estado
Roberto Santos, libera as casas de culto afro-brasileiro da necessidade de registro e do
pagamento de taxas e de licencas a Secretaria de Seguranca Publica. Mas foi a partir da
década de 1980, que se deu, em algumas instancias, o reconhecimento histérico dos Terreiros
enquanto depositarios da memoéria de um importante segmento da populacdo brasileira,

afirmando-se o seu valor como patrimonio cultural.

Apesar desse reconheciment022, hoje, os Terreiros de Candomblé (e no caso em
questdo, os Terreiros de Cachoeira e de Sao Félix) se deparam com outros tipos de violéncia
que ameacam sua existéncia, quer seja pela invasdo dos seus espagos ou por especulacao
imobiliaria e fundidria, ou pela degradacdo dos ambientes naturais, ataques do
fundamentalismo religioso neo pentecostal ou por disputas entre faccdes do trafico de drogas.
Ha ainda muito a ser trabalhado e discutido, para que esses problemas sejam abolidos do

cotidiano dos Terreiros de Candomblé.

No que se refere a relacdo dessas cidades com o sagrado que estd vinculado ao
Candomblé, surge a figura do “Velho”. A histéria oral do povo de santo de Cachoeira e de
Sao Félix informa que essa divindade foi a primeira a ser cultuada na regido que engloba os
dois municipios. Ndo encontramos registros que confirmassem tal afirmacdo, ainda que a

ascensdo do culto ao “Velho” em Cachoeira e em Sado Félix esteja vinculada a epidemia de

> No Reconcavo Baiano existem atualmente dez terreiros patrimonializados pelo Registro Especial do Instituto
do Patrimé6nio Artistico e Cultural da Bahia — IPAC, sendo eles: Asepd Eran Opé Oluwa (Terreiro Viva Deus);
Terreiro Lobanekun; Terreiro Aganji Didé (Ici Mimé); Terreiro Raiz de Ayré; Terreiro Lobanekun Filho;
Terreiro Ogodd Dey; Hinkpdme Ayiono Huntoloji; Terreiro 11&€ Axé Itaylé; Inzo Nkosi Mukumbi (Dendezeiro);
Terreiro I1é Axé Ogunja.
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colera morbus™ que ocorreu na Bahia na segunda metade do século XIX. Durante o surto da

doenca, os lideres religiosos dos Terreiros de Candomblé dessas duas cidades uniram-se em
suplica ao “Velho”, solicitando a divindade que livrasse do morticinio a populacao local. Algo
semelhante a epidemia de variola ocorrida no reinado de Agaja, no inicio do século XVIII,

que propiciou a expansio do culto de Sapatd no Daomé.

A heranca ancestral do culto foi definitivamente estabelecida nas duas cidades. Até
hoje € praticado como um culto de cura e como rito profilatico, objetivando a satude e a
higidez dos habitantes de ambos os municipios. A seguir, veremos duas das moradas do
“Velho” no Recdncavo Baiano, especificamente, o Humpame Ayiono Huntolgji, Terreiro
situado em Cachoeira, e o IIé Axé Oy6 Ni Ibece, ou Terreiro do Capivari, situado no
municipio de Sdo Félix. Ambos os Terreiros, localizam-se em areas que podem ser definidas
como arredores das duas cidades (ver. Mapa.01). Pode-se supor, que essas localizagdes tem a

ver com o fato desses cultos terem sido proibidos ou precisarem de licenga até os anos 1970.

R N .UNTC\)‘I'.OJI"'}"-,;.‘,‘
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SAO FELIX

Mapa. 01. [[] Terreiro do Huntol6ji em Cachoeira/ Il Terreiro do Capivari em Sio Félix. Autor: Denis Matos/2017.
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“O colera morbus ocorreu na Bahia, no periodo que vai de 1855 a 1856, trazido pelo navio “Imperatriz” do
Paré, onde causou centenas de mortes, sendo esta a segunda provincia a ser atingida pela moléstia, depois do
Pard”.
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2.2 O HUNTOLOJI, A MORADA DE AZANSU EM CACHOEIRA

O Terreiro do Huntolgji ou Humpame Ayiono Huntol6ji, como ¢ ritualmente
conhecido, ¢ um Candomblé de nacdo Jeje Mahi** localizado no Alto da Levada, no
Caquende, bairro ao norte de Cachoeira. A fundacdo de um Terreiro de Candomblé esta
geralmente vinculada a histéria de vida de seu fundador, portanto, conhecer nido s6 a
trajetoria, mas, sobretudo, a vida religiosa de quem erige uma “Roca de Candomblé”, é

conhecer os designios das divindades, as revelacdes e a vontade do divino sobre a Terra.

O Terreiro do Huntol6ji ndo € diferente, pois a simples menc¢@o do seu nome remete a
Luiza Franquelina da Rocha, a eminente Gaiaku Luiza de Oya. Esta sacerdotisa é, sem
didvida, mesmo apds o seu falecimento, uma das maiores referéncias do Candomblé no Brasil.
A nossa narrativa se limitara aos fatores determinantes da fundagdo do Terreiro e, para tanto,
€ necessario expor como se deu a formacgdo religiosa de Gaiaku Luiza e sua trajetoéria no

Candomblé.

Luiza Franquelina da Rocha foi iniciada em 1937, sem a permissdo do seu Vodum, em
um Terreiro de Candomblé de tradi¢ao Ketu, no municipio de Muritiba, cidade do Reconcavo
Baiano. Ap6s dois anos nesse Terreiro, houve uma cisdo entre Luiza e o sacerdote da casa.
Com esse desenlace, Gaiaku® Luiza ficou mais cinco anos afastada das atividades de uma
casa de santo, o seu congracamento com o Candomblé s6 veio a ocorrer em 1944, quando foi
para o Zoogodd Bogum Malé Rundd (Terreiro do Bogum?®) em Salvador. Sendo submetida a
uma nova iniciagao, desta vez, com o consentimento do seu Vodum, a iniciacdo de Luiza no
Jeje Mahi, foi realizada por Maria Romana Moreira, conhecida como Romaninha de
Kpossu®'. Como explicado por sua sobrinha carnal Gaiaku Regina Maria da Rocha, atual

dirigente do Huntol6ji:

** A tradigdo Jeje Mahi tem origem na Africa Ocidental, na Costa da Mina e em especial na “drea ghe” regiio
onde foi estabelecido o culto de vodum. Segundo Parés (2007), a “area gbe” compreende a regido setentrional do
atual Togo, Reptiblica do Benin (outrora Antigo Reino do Daomé) e o Sudoeste da Nigéria, onde habitam os
povos tradicionalmente designados na literatura como adja, ewe, fon ou combinacdes desses termos como adja-
ewe. A expressio “mahi” parece ter surgido no século XVIII como denominacio utilizada pelos daomeanos para
referir-se a uma pluralidade de povos localizados ao norte do rio Zou. Embora questionavel Bergé e Cornevin
nos dao como etimologia de mahi a expressdo ma-hi-nou, que significaria “as vitimas da fiiria” ou “a destruicio
da furia”, talvez uma alusdo a esse passado de caga a escravos. (PARES, 2007, p.14 e 38).

* No candomblé Jeje Mahi a mie de santo pode ser chamada por trés titulos: Gaiaku, Mejité e Doné. Cada um
desses titulos esté relacionado a uma familia de voduns.

% Zoogodd Bogum Malé Rundo, o Terreiro do Bogum de nacio Jeje Mahi, um dos mais antigos candomblés do
Brasil, localizado no bairro do Engenho Velho da Federac¢do, em Salvador na Bahia.

" Kpossu — o vodum pantera.
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“[...] vocé sabe que ela teve uma feitura antes no ketu, agora as obrigagdes

do jeje, quando ela passou pro jeje, que a minha mae Oya exigiu isso, ela
ndo aceitou aquela obrigacdo 14 do ketu, ela ndo aceitou, foi muito bem feita
segundo Gaiaku disse, mas a minha mie ndo aceitou, a minha miae Oy4, e
sempre exigindo que ela queria ir pra terra dela, que a terra dela ndo era
aquela...”.”®

Em 1948, Luiza Franquelina da Rocha, recebeu o posto de Gaiaku. Diferentemente
das outras nacdes, a cerimOnia de entrega do cargo na nagdo Jejez9, denominada “entrega da

. 5 30
cuia”

, ndo consiste em festa publica. Como dizem as voduncis’': “no Jeje ndo se entrega
nada do lado de fora, tudo é ld dentro”. Isto reforca a caracteristica do Jeje, de nagdo fechada,

que guarda os segredos a “sete chaves”.

No mesmo ano, a divindade Oya manifestada em Luiza, revela o desejo em ter o seu
proprio Terreiro de Candomblé. Com a determinacdo dada pelo Vodum, Gaiaku Luiza passa a
procurar em Salvador o terreno adequado, adquirido, entdo, somente em 1950, na Variante da
Estrada do Cabrito. Estava situado nas imediagdes do Subtirbio Ferroviario de Salvador, entre

os bairros de Lobato e de Plataforma, nas proximidades do Parque Sao Bartolomeu.

Ainda em 1950, Gaiaku Luiza “planta” o axé do terreiro. O ato de “plantar o axé”

. e 232 . N
consiste em colocar no solo os elementos materiais impregnados com o axé™~ da divindade a
qual o chao do Terreiro estd sendo consagrado. Usa-se o termo “plantar”, pois o axé, poder
magico-sagrado imantado nos elementos materiais, é enterrado no solo, o que potencializa o
sagrado, tornando-o extensivo a tudo e a todos. Este €, sem divida, um dos momentos mais
solenes e importantes na fundacdo de um Terreiro de Candomblé, s6 reconhecido como tal a

partir da consumagao desse ato.

¥ Depoimento de Gaiaku Regina Maria da Rocha a Denis Alex Barboza de Matos em 30 de junho de 2016, ssa.
* Parés (2007) indica que o uso do termo “jeje” estd restrito ao Brasil e ndo aparece documentado em Haiti,
Cuba, Trinidad ou outras partes das Américas. Entretanto o autor destaca que embora falte documentag@o escrita,
o termo “jeje” se tenha originado na Africa, como acontece com quase todas as outras denominagdes de nacdes
étnicas africanas no Brasil. (PARES, 2007, p. 48).

% A “entrega da cuia” no jeje é equivalente a entrega do Decd nos candomblés nagds. O Decd sinaliza a
passagem para a maioridade no contexto religioso, quando o individuo completa suas obrigacdes de sete anos e,
a parti de entdo, tem o direito, dado pela mde ou pai de santo, para abrir o seu proprio terreiro e iniciar seus
proprios filhos de santo.

I Como sdo chamados os filhos de santo no candomblé Jeje Mahi.

2 Pierre Verger (1981, p. 18) define axé, como poder em estado de energia pura.

Bastide (2001, p. 77) explica que o axé € a forca invisivel, a forca magico-sagrada de toda divindade, de todo ser
animado, de todas as coisas.

Juana Elbein dos Santos (2008, p. 39) elucida que o axé é a forca que assegura a existéncia dindmica, que
permite o acontecer e o devir. Sem ase, a existéncia estaria paralisada, desprovida de toda possibilidade de
realizacdo. E o principio que torna possivel o processo vital.
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O terreno, adquirido por Gaiaku Luiza, era bastante extenso, mas encontrava-se em

estado de abandono, sendo um trabalho arduo transformar o espaco em um ambiente
adequado para residir e praticar os rituais necessarios, como relatado por Gaiaku Regina

Maria da Rocha:

“[...] ela foi para 14 desde cinquenta né, mas a casa era de palha, disse que
era horrivel, s6 tinha cobra, que era uma coisa horrivel, ai depois foi
ajeitando, tinha uma casinha 14 em cima de palha, onde ela comecou a
morar... e tinha uma casinha assim no alto que veio a ser a casa do “Velho”,
onde ela fez a casinha do “Velho”, em cima assim, numa parte alta do lugar,

. : Z - . <33
ai construiu a casa ca embaixo, o abassd e a parte do santo né™”.

N

A casinha do “Velho”, mencionada por Gaiaku Regina, é uma alusdo a casa do
Vodum Azansi®*. O destaque para essa divindade se deve ao fato de ser ele o “dono” do
Terreiro Huntol6ji. Todo Terreiro de Candomblé, independentemente da sua nagﬁo35, ao ser
fundado, tem o seu chio, o seu barracdo (que é a construcdo de maior destaque e aonde
acontecem as principais cerimOnias e festas publicas) e a sua cumeeira, consagrados a
determinadas divindades. Essa triade é a principal estrutura do fluxo de axé em um

candomblé, pois faz fluir o axé comunal da casa, que se expande por todo o Terreiro.

No caso do Huntéloji o dono de todo o terreno € Azanst, sendo Oya a dona do abassci36, e,

portanto a dona do axé do Terreiro.

“De qualquer maneira Azansi é o terceiro [...] € um santo também de
Gaiaku, que ela era de Oyd, Olissd, Azansi e Badé entendeu? E Azansi a
tomou como ela contava, quando ela tinha apenas seis meses de nascida,
tomou em forma de doenca, ela teve uma doenga, eu acho que chamada
escorbuto [...] entendeu? Onde ela ficou quase sem a pele do corpo, e [...]
andando, minha avé andando com ela, médico ndo dava jeito, até que nas
casas de candomblé, na casa em que meu avd era também Pejigan 14 do Seja
Hundé,” minha avé era também uma mulher feita de santo [...] e foi
ensinado pra ela dar banho com uma folha de Azansi que se chama piticoba
ou baba de boi como agente conhece também com esse nome, entdo com

3 Depoimento de Gaiaku Regina Maria da Rocha a Denis Alex Barboza de Matos em 30 de junho de 2016, ssa.
3 Vodum da terra, senhor da variola, relacionado a sadde e a doenca, a vida e a morte, membro do Pantedo da
terra da Familia de Sakpatd. Azansii é equivalente ao Orix4d Omolu dos nagos.

* Vivaldo da Costa Lima (2003, p. 21) explica como aos poucos, o termo “nagdo” no candomblé, foi perdendo
sua conotacdo politica para se transformar num conceito quase exclusivamente teoldgico. “Nacdo passou a ser,
desse modo, o padrio ideoldgico e ritual dos terreiros de candomblé da Bahia”. Sendo assim, nacdo passou a
designar uma “modalidade de rito”, ou uma “forma organizacional definida em bases religiosas”.

% Agbasd (abassd) — 0 mesmo que barracio. Em fon, saldo, sala, varanda.

37 Roca do Ventura.
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essa folha é que Gaiaku ficou boa, e ai [...] ela disse [...] isso ja foi uma

manifestacio de Azansii pra ela®.”

As primeiras edificacdes foram erguidas de forma improvisada, sendo construida

. . . .. . 3 P
primeiramente uma casa de palha e, depois o sabaji, peji, rundeme ° e 0 abassd, todo de
palha. Nao havia condi¢des de comprar portas e janelas, que foram, assim, substituidas por

panos de linhagem. Nao havia luz elétrica e a fonte de luz eram lamparinas de querosene.

A inauguracdo do Candomblé aconteceu em 1952, com uma festa para o Vodum
Azansu, o dono da casa, e, neste mesmo dia, a roca recebeu o nome de Humpame Ayiono
Huntol¢ji. O termo Humpame quer dizer “terreno grande”, referindo-se ao espacgo fisico do
Candomblé, e a expressdao Ayiono Huntol6ji alude ao nome do Vodum, que € o dono do

Terreiro. Assim, Ayiono Huntol6ji é o nome do Azansu, que é o patrono deste Terreiro.

Contudo, Gaiaku Luiza foi novamente alvo de perseguicdes, desta vez pelas matrizes
do Jeje. Estes resistiam em reconhecé-la como uma sacerdotisa do Jeje Mahi. Devido as
constantes persegui¢cdes, Gaiaku Luiza decide, portanto, em ndo mais continuar com o seu
Candomblé, o que resultou no fechamento temporario do Terreiro e no afastamento dos seus
membros. O terreno do Cabrito foi vendido para uma mae de santo da nagdo Jeje Savalu

chamada Lurdes Ominibui.

Frustrada pelo fechamento da sua casa de Candomblé, Gaiaku Luiza retorna a
Cachoeira em 25 de outubro de 1961, voltando a morar com os seus pais. Porém neste mesmo

ano, o seu Vodum manifestado, transmite que quer novamente o seu Terreiro de Candomblé.

Em 15 de margo de 1962, Luiza adquire um terreno situado no bairro do Caquende, no
Alto da Levada, em Cachoeira. No dia 04 de junho de 1962, os assentamentos das “voduncis”
feitas na Roga do Cabrito e que estavam com Gaiaku Luiza na sua casa em Cachoeira, sao
transferidos para o novo Terreiro. As filhas de santo ajudaram na transferéncia, carregando os
seus assentamentos na cabeca. Um dos quartos da casa foi transformado no peji, e o

Candomblé era “tocado” em uma das salas.

* Depoimento de Gaiaku Regina Maria da Rocha a Denis Alex Barboza de Matos em 30 de junho de 2016, ssa.
¥ Sabaji- espécie de antessala que antecede as entradas do Peji ¢ do Rundeme, local onde os voduns sio
preparados para entrar no barracio durante as festas publicas. Peji — quarto sagrado onde estdo resguardados os
assentamentos dos voduns de todos os membros iniciados do terreiro. Rundeme — espago destinado a inicia¢do
dos voduncis (filhos e filhas de santo).
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Em 1971, o Candomblé era realizado em uma barraca construida pelos ogas. Em um

dos rituais ocorridos ali, Oy4, incorporada em Gaiaku Luiza, exige a constru¢do do abassd, o
salao principal onde ocorrem as festas publicas. Assim, foram construidas as novas
edificacdes do Terreiro como o peji, o sabaji, € o rundeme. Em 1980, um novo barco de
voduncis veio a ser formado e, a partir dessa renovacdo, o Terreiro do Huntoldji foi

definitivamente estabelecido neste local, o qual permanece até hoje.

A presenca da divindade no corpo do filho de santo, o seu pronunciamento, a sua
manifestacdo na natureza, os seus gestos e sinais sao a demonstracao da coexisténcia de uma
energia (ou de uma forca) que € percebida e sentida, quando se manifesta numa matéria densa
e tangivel. Isto revela que na cosmovisio do Candomblé, simultaneamente a concretude
material, ocorre a existéncia e regéncia de algo intangivel, que atua, estabelece, direciona e

organiza o mundo.

2.2.1 A Arquitetura e o espaco fisico do Huntoldji

O Terreiro do Huntol6ji (ver Planta. 01) encontra-se em um corredor de sitios, onde
situam-se outros Terreiros de Candomblé, como por exemplo o Terreiro Inzo Nkosi Mukumbi
Dendezeiro, da nacdo Angola. O acesso a esta area se da por uma escadaria localizada na Rua
Inocéncio Boaventura e, chegando-se ao topo da escadaria, vira-se a direita e percorre-se um
estreito caminho de terra batida, onde no lado esquerdo, encontram-se os resquicios de um
pequeno cOrrego chamado “Levada”. Na margem direita do caminho, hd um passadi¢o de
casas, que, em dado momento, € interrompido por um grande vazio que exibe a paisagem

exuberante do Rio Paraguacu, tendo ao longe a cidade de Sao Félix.

O acesso ao Huntol6ji é marcado por uma pequena estrutura construida sobre o local
onde outrora corriam as aguas limpas do Levada. Antigamente, as dguas do regato eram
fortes, abundantes e limpas, mas, com o passar do tempo ¢ com o adensamento urbano da
area, as casas construidas em suas imediacdes passaram a depositar em suas aguas, dejetos
domésticos. Além disso, alguns sitios da localidade represaram as 4dguas do Levada para
dentro de suas terras para uso particular e, por essa razdo, a agua desse veio d’agua, tornou-se

poluida e débil, ndo sendo mais utilizada para o uso litirgico dos Terreiros.
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CORREGO LEVADA

Planta. O1. Planta Geral do Huntolji. 01- assentamento de Xoroqué, 02- assentamento de Aizan, 03-
assentamento de Leba e Tiriri, 04- casa de Exu, 05- atinsa de Ogum, 06- busto de Gaiaku Luiza, 07-
casa dos Ogans, 08- Abassa, 09- Casa da Gaiaku (Abrigo Santa Barbara), 10- atinsa de Agué, 11-
atinsa de Badé, 12- atinsa de Odé, 13- atinsa de Bessem, 14- Dangbé, 15- atinsd de Oy4, 16- Oya
Ibalé, 17- Casa de Azansu, 18- atinsd de Azansu, 19- atinsa de Aziri, 20- atinsa de Averekete, 21-
atinsd de Loko, 22- assentamento Xangd de Malake, 23- assentamento Exu Bari-bard, 24- atinsi de
Avimadje, 25- assentamento Exu Bona, 26- varanda, 27- sala de jantar e cozinha ritual, 28- galinheiro,
29- banheiros. Cadastro: Fabio Velame. Atualizacido: Denis Matos /novembro de 2016.

Ao transpor essa estrutura, que lembra uma pequena ponte rudimentar, nos deparamos

com o portdo de entrada do Terreiro, constituido por uma porta de madeira pintada de azul e

ladeada por uma estrutura em concreto armado. Esta porta € o limiar entre o espaco profano e
o sagrado, como elucida Mircea Eliade:

“O limiar, a porta, mostra de uma maneira imediata e concreta a solucdo de

continuidade do espaco, dai a sua grande importancia religiosa porque se

trata de um simbolo e, a0 mesmo tempo, de um veiculo de passagem”.
(ELIADE, 2010, p.29).

Toda fronteira do sagrado possui os seus guardides, aqueles que proibem a entrada
tanto dos adversarios humanos, como das poténcias “negativas” que podem desestabilizar a
energia sagrada do territorio. Essas “sentinelas” também supervisionam a entrada e a saida

daqueles que pertencem a comunidade. No caso do Terreiro do Huntoldji, ao se passar pela
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porta de acesso, logo ao lado direito de quem entra, guardando o Terreiro de Azansu,

encontra-se o0 Vodum Xoroqué (ver Fig. 06), em seu assentamento de ferro “plantado” na
terra, circundado por uma pequena cerca feita de uma madeira especifica, que possui relacdo

ritual com esta divindade.

Fig. 06: Local do assentamento do vodum Xoroqué. Foto:
Denis Matos/ dezembro de 2015.

N3ao se € permitido avangar para além do territério do Terreiro sem prestar as devidas
reveréncias a este Vodum. Este ato é feito batendo-se um pequeno ramo de ervas sobre o
corpo, que, depois de usado, é depositado sobre o assentamento de Xoroqué. Na falta das
ervas, usam-se moedas de qualquer valor e passa-se sobre o corpo, lancando-as em seguida,
sobre o assentamento do Vodum. Este ato consiste na apresentacdo do individuo a esta

divindade, e o seu pedido de licenca para entrar.

Apos as devidas apresentacdes ao protetor da casa, encontra-se, prOXimo ao seu
assentamento, o inicio de uma escadaria construida em concreto (ver Fig. 07). Ladeando essa
escada, estd uma rampa feita do mesmo material. Ambas as estruturas auxiliam no ingresso as
principais edifica¢des do Terreiro, que se encontra instalado em um aclive. Ao subirmos esse
patamar, que possui um extenso corrimio de madeira e, chegando-se a metade da estrutura e
virando-se para o lado esquerdo, encontramos o assentamento do Vodum Aizan (ver Fig. 08)

materializado em um cacto, conhecido como “Palmatoria ou Palma*®’.

0 Opuntia cochenillifera (L) Mill., Cactaceae (BARROS, 1999, p.412).
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Fig. 07: Escadaria de acesso do Huntoldji. Foto: Denis Matos/
dezembro de 2015.

Fig. 08: Assentamento de Aizan. Foto: Denis Matos/ dezembro de 2015.

Chegando-se ao topo da escadaria, encontra-se o principal conjunto arquitetonico do
Terreiro. Trata-se de duas edificacdes geminadas (ver Fig. 09), que encontram-se associadas,
como dois elementos xifépagos, que abrigam o barracdo do Terreiro (abassd) e o abrigo

“Santa Barbara”, que chamaremos de Casa da Gaiaku.
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Fig. 09. Barracdo e Casa da Gaiaku (Abrigo Santa Bérbara). Foto:
Denis Matos/dezembro de 2015.

A Casa da Gaiaku e o abassd foram implantados no terreno em aclive de forma
escalonada, estando a edificagdo que abriga o abassd em um nivel abaixo da edificacdao
correspondente a Casa da Gaiaku. Todo o conjunto € construido em alvenaria de blocos
ceramicos e revestido com argamassa de cimento, exceto a Casa da Gaiaku, que tem a sala de

estar e a copa construidas com adobes.

As duas edificacdes apresentam, nas suas portas de acesso principal, placas de madeira
que as identificam. A porta de acesso do barracio é encimada por um letreiro que leva o nome
do Terreiro. Seu interior € amplo e seu piso € todo em terra batida (ver Fig. 10). Antigamente,
o piso dos barracdes dos Terreiros Jejes era chamado de “bosteiro”, “por ter o chdo de terra
batida misturada com esterco de bovinos, folha de pitangueira e caroco de dend€” (J. de

Carvalho, 1984, p. 37).

No Huntoldji essa mistura é feita apenas com estrume de boi diluido em 4gua,
podendo ser adicionado quiabo ou ervas socadas até se tornar uma pasta densa e plastica,
sendo esta pratica algo de fundamental importincia na liturgia Jeje Mahi. O Vodum,
manifestado em sua vodunsi, precisa pisar diretamente na matéria organica da terra,
estabelecendo uma conexdo com o axé que emerge do solo sacralizado. A terra para a
execugdo do piso, ndo pode ser retirada de qualquer lugar, sendo extraida do préprio sitio do

Terreiro ou de um local na mata considerado sagrado. E neste chdo de terra batida, que os
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Voduns revelam as suas sagas, dancando ao som dos tambores, durante as cerimoOnias

privadas e nas festas publicas. O chdo de terra batida, contudo, ndo é uma prerrogativa
exclusiva do abassd, pois todos os espacos considerados sagrados t€ém o uso de revestimento

de piso vetado.

Através do interior do abassd se tem acesso ao sabaji, que antecede a entrada do peji e
do rundemi*'. Do sabaji é possivel acessar outros comodos sagrados da casa, sendo que todos
possuem o piso em terra batida. O sabaji, o peji e os demais comodos sagrados estdo
dispostos na parte posterior do barracdo, constituindo um setor secundario e privado do

conjunto.

Fig. 10. Chéo de terra batida no interior do abassd. Foto: Denis
Matos/ dezembro de 2015.

As paredes do abassd sdo todas pintadas na cor branca e as janelas s@o todas em folhas
cegas e pintadas na cor azul, sendo duas voltadas para o interior da Casa da Gaiaku. O abassd
possui apenas uma porta de acesso também com folhas duplas. Na parte superior de todas as
esquadrias, € possivel observar o uso do azan, brotos da 4rvore do dendezeiro desfiados, que
formam uma espécie de franja. O azan é chamado de mari6 nos Candomblés de tradicao Ketu.
O teto do abassd é decorado com bandeirinhas de papel seda na cor branca, de modo a

esconder a estrutura em madeira do telhado e a sua face interna.

*! Espaco sagrado onde se ddo os principais processos de iniciacdo do Jeje Mahi.
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No que concerne ao mobiliario do abassd, € composto por bancos simples de madeira,

sem encostos, pintados em azul, sendo esses assentos reservados aos visitantes em dias de
cerimOnias publicas. As cadeiras dos Ogas (ver Fig. 11) sdo elementos que chamam aten¢do
no interior da edificacdo, pois, esculpidas primorosamente, apresentam um esmero
escultdrico, e encontram-se distribuidas pelo recinto, marcando o espaco reservado aos Ogas
da casa. Sobre a cadeira de Oga o Antrop6logo Julio Braga elucida:

Entre os simbolos de prestigio do candomblé, a cadeira do ogi reveste-se de
importincia excepcional. Geralmente é colocada em lugar de destaque,

quase sempre muito proxima de onde senta o sacerdote. A hierarquia
religiosa dos candomblés se manifesta na distribuicdo do espago sagrado.
(BRAGA, 1999, p.65).
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Fig. 11. Cadeiras dos Ogas do Huntéloji. Foto: Denis Matos/
dezembro de 2015.

Outro elemento de grande importancia, que se encontra no interior do abassd, é o
conjunto de instrumentos percussivos. Sendo composto por trés atabaques de tamanhos
distintos, entre 0 maior e o de menor dimensdo, que recebem as seguintes nomenclaturas:
rum, rumpi e [é. “Sendo esses nomes deformacdes das palavras de origem fon hun e hunpevi,
para os dois primeiros, e da palavra nagd omele, para o terceiro” (PARES, 2007, p. 320).
Acompanhando os atabaques esta o gd (ferro), instrumento formado por uma campanula de

metal, que € percutido com uma baqueta de madeira e marca o compasso dos atabaques.
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Saindo-se do abassd observa-se uma edificagdo que se desenvolve como uma
continuidade, uma extensdo do corpo arquitetonico do barracio: a Casa da Gaiaku. Nela, vé-
se uma placa de madeira com a seguinte inscri¢do: “Abrigo Santa Béarbara”, em uma clara
alusdo a relacdo sincrética entre Santa Barbara e a divindade Oy4. Esta edificacdo pertencia, a
Gaiaku Luiza, fundadora da casa e filha de Oy4. E nesta edificacio que as mulheres do

Terreiro ficam hospedadas durante o periodo de festas.

Ao nos dirigirmos para a fachada principal do Conjunto Arquitetonico do Terreiro, e
voltarmos a visdo para a parte oposta do sitio, observamos, em primeiro plano, o busto em

homenagem ao centenério de Gaiaku Luiza, inaugurado pelo IPAC em 2010. (ver Fig. 12).

Fig. 12. Busto de Gaiaku Luiza. Foto: Denis
Matos/ dezembro de 2015.

Em segundo plano, proximo ao busto, estd o atinsd (drvore sagrada) da divindade
Ogum, e, apds esta arvore, em ultimo plano, encontra-se a casa de Exu (ver Fig. 13). Na parte
posterior do estrado, encontra-se uma edificacdo, cujo embasamento esti bastante elevado do
solo, sendo acessada por uma escada. Esta edificacdo € dividida internamente em duas partes,

sendo a primeira o quarto dos Ogas, e a segunda o quarto dos filhos de santo da casa do sexo
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masculino. E nela também que os homens ficam hospedados no decorrer das cerimodnias no

Terreiro.

Fig. 13. Casa de Exu. Foto: Denis Matos/ dezembro de 2015.

Nos dois complexos do abassd e da Casa da Gaiaku, se concentra a dindmica social e
religiosa do Terreiro. De fato, essas duas edificagdes sdo corpos indissocidveis, pois uma € a
extensdo da outra e suas arquiteturas demonstram efetivamente a forte presenga do sagrado na
“vida cotidiana” de uma sacerdotisa do culto de Vodum. Em se tratando de Gaiaku Luiza, ndo
havia em sua vida uma dissociacdo entre a Luiza mulher e a Luiza sacerdotisa, bem como nio
havia desagregacdo entre Luiza e Oyd, jA que uma estava amalgamada na outra. Gaiaku
Luiza, quando incorporada pela divindade, tornava-se a manifestacio viva de Oya no Aié

(plano material).

As arquiteturas do barracdo e da Casa da Gaiaku expressam o universo do Candomblé,
em que o plano material e espiritual sdo um prolongamento deles proprios. Assim, a Casa da
Gaiaku é uma extensdo do abassd, territorio das divindades. Esse Conjunto Arquitetdnico
central é circundado por uma exuberante vegetacdo e por um nimero consideravel de atinsés
(ver Fig. 14), que sdo as arvores consagradas aos Voduns. Atin quer dizer arvore e atinsi quer
dizer aos “pés da arvore”, ou “sob a arvore”. (CARVALHO, 2006, p.154). No Huntéloji a
maioria dos atinsds s30 mangueiras e jaqueiras, e essa area envoltdria reproduz a “mata dos

Voduns”, local de rituais feitos sob as arvores, a exemplo do ritual do Boit4.
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Fig. 14. Atinsads do Huntoldji (mata dos voduns). Foto: Denis Matos/
dezembro de 2015.

Na area central dessa mata, localizada na parte posterior do principal Conjunto
Arquitetdonico do Terreiro, caminhando-se sob os atinsas, tropecando-se nos galhos e raizes,
sentindo-se as folhas que cobrem o chdo, avista-se uma casa de terra, a morada do “dono do
Terreiro. Estamos nos referindo a Casa de Azansu. Principal objeto desta pesquisa, sendo esta,

devidamente apresentada e desvelada na terceira parte deste trabalho.






