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Culto e Corporalidade no Candomblé:

0 corpo-memdaria entre o mito e o rito

Fernanda Ribeiro Amaro
Introdugao

Minha intencdo com esta pesquisa € debrucar-me sobre as questGes que
envolvem o corpo na liturgia do candomblé, para tentar entender, sobretudo, como o
corpo procede simbolicamente no ritual e no cotidiano dos cultos religiosos. O estudo
do culto no candomblé pressupde a mim, um territdrio fértil de cultura onde o corpo
se manifesta em suas feicdes ancestrais, traduzidos pela contemporaneidade num jogo
de tradigdo-transformagao, que mostra a expressividade da corporalidade negra nas

condicdes atuais.

Os objetivos de minha pesquisa recaem sobre a possibilidade de pensar o corpo
como suporte e receptaculo de cultura. Assim, tracos da corporalidade sdao dotados de
observacdo etnografica, por se tratarem de um sistema simbdlico compartilhado num
determinado tempo-espago, que expressa informagcdes sobre seu contexto social,
politico e cultural no qual este corpo se insere e se legitima.

O corpo no candomblé mantém tragos da ancestralidade dos escravos negros
que vieram da Africa e que contribuiram para a formacdo do povo brasileiro. A este
corpo que se manifesta nos cultos, que participa dos rituais, que pratica reveréncias
ao0s orixas e que estabelece conexdo com o sagrado durante o transe, em momentos de
hierofania' é que chamo de corpo-memdria, pois expressa a partir da danca e da
gestualidade, as reminiscéncias de nossa origem negra, mesmo nos dias atuais,
assegurando a transmissdo do patrimdnio cultural imaterial dessas praticas religiosas
mesmo em contextos que o desfavoregam.

A partir da minha primeira aproximacdo em campo, no Centro Cultural Oré
pertencente a Nacdo Ketu de origem lorub3, localizada no bairro Cidade Jardim de

Uberlandia, ressalto o fen6meno da iniciacdo - durante a ocorréncia do ritual de
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Termo usado por Mircea para denominar o ato de manifestacdo do sagrado. (ELIADE,
2010, p. 17)



passagem e depois dele - no qual o corpo se evidencia como o que chamo de corpo-
memdria, pois se apresenta como o meio de conexdao entre o mundo material e o

mundo invisivel, dos antepassados e for¢gas magicas africanas.

A metodologia deste trabalho recai sobre as revisdes de bibliografia sobre as
ciéncias da religido representada por Mircea Eliade, textos especificos sobre o
candomblé dos socidlogos Reginaldo Prandi, Muniz Sodré e Julio Tavares e literatura
sobre estudos do corpo; duas visitas de campo em festas e cultos abertos ao publico e
entrevistas, com a Yalorixa Cristina e com a iab Moema Lavinia, ou Yebamila, como é

chamada por sua familia-de-santo.

Como todo o conhecimento no candomblé é passado pela oralidade entendi
que seria interessante manter este método, que mais que entrevistas eram conversas
gravadas e posteriormente transcritas, para perpetuar as vozes dessas pessoas, que
aqui se tornaram vozes escritas, de forma que ainda possam ser reproduzidas na voz de
outros, a partir da leitura, dando continuidade ao conhecimento que ancestralmente
vem sendo passado a nds, segundo o mesmo esquema de fala e escuta, no ensejo de
se manter e de resistir diante de um presente hibrido, de relacdes instaveis e mediadas

pela tecnologia, que excluem o corpo da pauta das relagdes.

A exaltacdo do corpo e a manufatura de ebds (magias, sacrificios) se apresenta
como uma diacronia a contemporaneidade. E uma permanéncia primitiva, que resiste e
se adapta. Por esta razdo é que as informacgOes deste texto se validam, como uma
forma de divulgar uma dindmica de permanéncia e transformacao cultural, na qual o

corpo é o préprio objeto de analise.

O Corpo como receptaculo e suporte de cultura

Para adentrarmos em um estudo do corpo na religiosidade africana, percebo a
importancia de definir que corpo é este ao qual me refiro, pois o corpo é um conceito
tdo polissémico como cultura e é na relagdo entre estes dois conceitos, que se dd o
entendimento de ambos, uma vez que nao ha cultura sem a a¢ao do corpo e ndo ha

corpo sem os efeitos da cultura. Corpo e cultura se articulam na constru¢do do



territério, entendendo que ndo existe territério acabado, pronto para a acdo cultural
humana, ja que se constroem juntos, numa co-evolugdo entre a natureza do corpo e a

natureza do espago, contaminando-se e construindo-se um ao outro.

Tem-se um artefato biolégico que é o corpo, que constrdi no e a partir do meio
em que se insere uma linguagem gestual e verbal, que abarca através de sua
corporalidade, o mundo social, politico, cultural, as memdrias e tensdes do coletivo,
sentidas e conformadas a partir da natureza cultural do homem?, o corpo. O homem
age com, na, e a partir das condicdes bioldgicas deste corpo, que por sua vez é
indissociavelmente agregado as condic¢des culturais imbuidas pelo meio. Corpo, cultura

e espago, portanto se constroem juntos e se manifestam em linguagem.

Terry Eagleton (2005) propd&e sua definicdo de cultura a partir da etimologia da
palavra, sendo filésofo e linglista, associa o termo cultura a origem de seu emprego
como cultivo. Ele entende que a civilizagdo comegou a se organizar estruturalmente a
partir da domestificacdo das ervas e o inicio da agricultura: “Se cultura significa cultivo,
um cuidar, que é ativo, daquilo que cresce naturalmente, o termo sugere uma dialética
entre o artificial e o natural, entre o que fazemos ao mundo e o que o mundo nos faz”
(EAGLETON, 2005, p. 11). Percebe-se nesta afirma¢dao uma relagdo de troca entre o
bioldgico e o social: sdo as a¢bes transformadoras do corpo no espaco e o espago com

suas influéncias, moldando o corpo que o habita.

Outra palavra que se relaciona com cultura no campo da religido é sua
derivacgado, culto, enquanto cerimonia, ritual, que vem do verbo latim colere, e também
significa cultivar. Portanto, os cultos como uma manifestacdo de uma cultura especifica,
também sdo cultivados pela vivencia e atribuicdao de significados, valores e simbolos

aqueles fendbmenos que se percebem pelos sentidos e intelecto.

Cristinie Greiner e Helena Katz publicaram um artigo com o titulo a A Natureza Cultural
do Corpo, na qual discutem justamente esta relagao do bioldgico com o sdcio-cultural. Katz é
curadora e critica de danga, Greiner é professora no curso de Artes do Corpo da PUC-SP.



O corpo-memdria

Vejo o corpo como a linha de intersec¢gdo do homem com o mundo, é ele que
permite ao homem vivenciar suas experiéncias intelectuais, espirituais, sensiveis, e é a
partir de sua incorporacdo em sua forma-morada que ele se conecta com os lugares.
Fazendo de prdprio corpo primeira morada, ou primeira arquitetura, seguem-se de
outros abrigos: a vestimenta, o quarto, a casa, o terreiro, a comunidade, a cidade, o
pais, o continente, o planeta, as constelacdes. O corpo é o primeiro territério do
homem. (TUAN, 1983) E cada territdrio determina uma corporalidade, que por sua vez,

expressam cultura.

Além de ser um campo para experimenta¢cdo de si mesmo e elemento de
significacao e sentido das coisas, atribuidos pela percepc¢ao e afeto de cada individuo, o
corpo é uma figuracdo temporal da sociedade, é a manifestacdo do individuo no
encontro com o outro. E a figura da interferéncia, é simbolo da transformacdo, do
movimento. Esta exposto a mudancas, a interferéncias do cotidiano, a padronizacao, a
repressdo, ao preconceito, ao impacto informacional do mundo contemporaneo, mas
ainda assim carrega a histéria de seus antepassados, preserva raizes originais e se

adapta para sobreviver em meio tantas contradi¢des. (NORA, 2004).

Para entender, no entanto, as acdes corporais que sao repetidas no cotidiano
social de um tempo-espaco, ou seja, as acdes que definiriam a experiéncia de viver ou
freqlientar um lugar - os habitos e as cerimonias, o trabalho, o lazer, a ocupacdo do
tempo e demais atividades simbélicas; se faz necessario ir mais além do conceito de
corpo, buscando suas derivagdes no termo corporalidade, que expressa um panorama

do corpo num contexto socio-espacial determinado (Greiner, 2005).

A partir da corporalidade podem-se ressaltar as manifestacdes do corpo, que
revelam as condig¢des histdricas e politicas de uma sociedade. O corpo que se V€, é um
receptaculo de memdrias culturais. E no deslocamento de informac&es do corpo e do
meio, do individual para o coletivo, que a cultura se instaura num campo mais
subjetivo de analise, o da ordem sensivel:

O conhecimento sensivel € um desafio a analise objetivista, pois
opera pela incerteza, pela imprevisibilidade, aberto a configuracdo de



novas possibilidades em torno da producdo do conhecimento ao
considerar que a experiéncia vivida é tecida a partir de sua realidade
organica e simbdlica. A compreensdo do humano é ampliada ao
considerar sua existéncia, desvelando saberes do corpo, marcados,
por exemplo, em sua gestualidade, redimensionados ao patamar de
conhecimento. (DIAS, 2011, p. 3)

Pode-se classificar o corpo ao mesmo tempo, como material e imaterial. A
partir dele se abarca um intrincado de subjetividades: vivéncias, relacdes, narrativas,
histérias pessoais recontadas pelo tempo, histdrias de outros, recontadas na prépria
vida do sujeito, expressas materialmente no corpo, em suas manifestacbes como a
oralidade (observando ndo sé aquilo se conta, mas ‘como’ se conta), na danga (com as
coreografias tradicionais que sdo re-lidas pelo corpo de cada um), nas refeicGes
(observando ndo o que se come, mas como se come). Considerando que todo modo de
fazer, implica na heranca do passado e nos modos de vida que caracterizam as ac¢oes
em um determinado contexto, de forma que a cultura se associe a modos de fazer,

particulares de um povo ou de um lugar.

Alguns, mais estruturalistas, diriam que cultura se define por sua oposicdo a
natureza e que toda acdo humanizadora da natureza é uma agdo cultural. No entanto,
como pensar em uma dicotomia entre natureza e cultura se até nossa nogdao de
natureza ja é por si culturalizada? Uma vez que passa pela linguagem ela é individual,

mas também é social; é objetiva, mas também é subjetiva.

Nos intersticios do corpo-social com o corpo-individual, do corpo-biolégico com
0 corpo-subjetivo nasce o corpo-memoria. E ele é o resultado de todo processo

histdrico, politico e imaginario, da humanidade e do homem.

O corpo no candomblé

Ao considerar o corpo como receptidculo e expressao da cultura, o corpo-

memodria se torna aquele que abriga varias culturas em diversas escalas estratificadas.

As herangas africanas foram constituindo-se como herangas cravadas
no corpo, memoria da ancestralidade., através da tradicdo oral e
gestual. Passando o corpo a falar, a traduzir a memoéria de um grupo
através de modulagdes gestuais que fazem referéncias d4s maneiras de



vida no tempo e no espaco de sua origem. O corpo passa a constituir
0 saber desta comunidade, fazendo-se como um arquivo vivo,
fortalecido em uma sabedoria corporal. (TAVARES, 1997, p. 6)

O corpo negro tras por si uma heranca histérica, que Ihe foi passada por vias
verbais e ndo-verbais, desde a escravatura, com os negros vindos da Africa, até os dias
atuais, vinculados pela religiosidade, pela luta ou pela danca, como um modo de
resisténcia socio-cultural as imposi¢gdes discriminadoras do corpo negro no Brasil.
Tavares (1997) diz que se pode destacar uma identidade, pouco aceita conceitualmente
pelas ciéncias humanas, dada pelo corpdreo-gestual dos negros. Desse modo, ele
justifica que este corpo pode ser vinculado e tomado como patrimonio cultural uma
vez que é por meio dele, que as expressdes de nossa ancestralidade negra se

expressam.

No terreiro ou casa de axé toda gestualidade presente nos cultos evoca os
antepassados e sua cultura. Isso porque o culto é o elo com o mundo original africano.
Durante um culto nenhuma acdo é aleatdria e cada gesto possui um significado na
simbologia liturgica do candomblé. Mircea Eliade em seu livro O Sagrado e o Profano
(2010) traceja uma fenomenologia do comportamento religioso, ele comenta que para
o primitivo um ato fisiolégico nunca é meramente organico, ele dispde de um carater
de hierofania em sua manifestagao. Para o homem moderno ainda que existam
inUmeros tabus sobre a alimentacao, a sexualidade, o nascimento e a morte estes nao
passam de organicidade do corpo. Para o primitivo e aquele que carrega a memoria
desta ancestralidade primitiva, um simples ato fisiolégico pode ser tomado como um

gesto de comunhdo com o sagrado. (ELIADE, 2010)

A membdria presente em cada acdo na casa de axé remete ao orixa, mas se
manifesta segundo a base corporal da pessoa que o recebe, que por si so, ja carrega
suas proprias memorias. Ocorre entdo uma estratificacdo de tempos e lembrancas. E a
memoria de um individuo expressa em seu corpo que passa a tomar feicdes e gestos
do orixd. Quando se presencia uma incorporacdo, o sujeito daquele corpo em transe
ndo se torna facilmente reconhecivel. A pessoa perde a esséncia daquilo que anima seu
corpo a partir de sua prépria identidade, para dar lugar para o animo de outro que se
faz ela mesma. Talvez por esta razdo o iniciado no candomblé receba outro nome com

referéncia ao orixa que incorpora. Na casa de axé da qual a pessoa faz parte, apds a



iniciacao, todos os membros passam a chama-la por seu nome de santo em vez de seu

nome de registro.

A iniciacdo é o processo pelo qual a pessoa passa a se conectar com seu orixa. E
guando a pessoa o identifica e o reconhece em si, além de comecar a receber o transe
durante os cultos; e a partir de entdo passa a se comprometer com o quadro sacerdotal
de sua casa de axé e sua familia de santo. Participar socialmente de um grupo voltado
em funcdo da fé, em um espaco tido como territério sagrado, legitima a vida do
homem moderno, que encontra periodicamente um coletivo onde é aceito e no qual é
diretamente participativo, pois os membros da familia-de-santo. O que diferencia o
candomblé das demais religides é que participar dele predispde necessariamente
exercer algum tipo de encargo social dentro da casa (PRANDI, 1996). Os filhos-de-santo
prestam servicos a casa, distribuem tarefas e realizam atividades colaborativas nos

preparativos dos banhos, das festas, dos sacrificios rituais.

Quando digo filhos, me refiro a estruturacdo do candomblé como um sistema
familiar. Todo terreiro é, em principio, uma familia, porque é uma familia espiritual.
Sendo o elo maior de unido, a busca de contato com os elementos que nutrem a vida
de todos os seres vivos: a for¢a dos quatro elementos e dos reinos mineral, vegetal e
animal. Em alguns centros de axé (forca da natureza) ndo é permitido matrimonios e
relacbes sexuais entre membros da familia. Mas esta concep¢do de incesto ndo é
aplicada ao Centro Cultural Oré, no qual realizei minha pesquisa de campo. Um espaco
de origem negra onde a zeladora é branca e de olhos claros: a Yalorixa Cristina, quem
entrevistei. Casada com o Babalorixa Jair. S3o eles mae e pai da casa. Ya Cristina diz que
poucas casas de axé possuem esta sorte de possuirem dois sacerdotes designados para
cuidar da familia.

Esta presenca de segmentos da populacdo de origem ndo-negra se torna um
fendbmeno notavel nos terreiros de candomblé de S3ao Paulo, Pernambuco, Bahia e
outros estados brasileiros, no caso, Minas Gerais, a partir da década de 1960. Com a
larga migracdao de nordestinos ao sudeste, o candomblé expande seu territério e
encontra condigBes sociais econdmicas e sociais muito favordveis. Intelectuais, poetas,
escritos, estudantes e artistas manifestam neste momento da histdria brasileira, uma

grande valorizagdo das raizes culturais no Brasil. O candomblé se dissemina por todas



as regibes geograficas do territério brasileiro. (PRANDI, 1996)
“O candomblé é uma religido basicamente ritual e aética”. (PRANDI, 1996, p.
29) Sdo estas duas caracteristicas principais de sua constituicdo, uma vez que nao faz
juizo entre o bem o mau, e ndo ha uma norma de conduta para seus membros, como
em outras religides. O que importa em si é o rito, o filho-de-santo compromete-se com
seu orixa e deve, portanto cuida-lo, vesti-lo, alimenta-lo através das oferendas e
também deve dancar suas coreografias durante as festas. Feito isso, o seguidor tem o
livre arbitrio de seguir a conduta que cabe a ele, sem nenhuma distingdo moral. Isto faz
de sua liturgia aberta a todos. Prandi (1996) considera o candomblé como uma religido
magica. Em suas palavras:
As religides afro-brasileiras podem ser consideradas como religides
rituais cuja dimensdo magica supera em muito a dimensdo que diz
respeito aos aspectos morais. Desvia nestas religides o interesse por
questdes sociais e preocupacdes de ordem solidaria para centrar-se

no individuo e resolver, pela via magica suas eventuais terrenas
aflicdes. (PRANDI, 1996, p. 19)

Sendo magica, ela se diferente daquelas religides com doutrinas pragmaticas.
Uma vez que nado acredita em salvagao, centra sua base nos rituais e na crenga da
possibilidade de mudar o real a partir de forcas sobrenaturais. No candomblé existe
sim, em alguns casos, algumas normas de comportamento pontuais associadas a
pratica de rituais, banhos e cumprimento de algumas restricbes de acordo com o
trabalho (eb6), que cada casa estabelece em cada caso consultado, tais como: nao
banhar-se em agua doce ou salgada, ndo raspar o fundo da panela com a ponta de uma

faca, ndo usar roupa alheia.

Prandi em seu artigo Hipertrofia Ritual das Religides Afro-brasileiras (2000)
afirma que o candomblé é uma religido de exaltagao das sensag¢des e emogdes, quando
o iniciado entre em transe, ele passa a assumir, a partir da danca, dos ornamentos, do
ritmo dos atabaques, da comida ritual e dos sacrificios oferendados, a identidade do
orixa que se manifesta. Muitas vezes a personalidade do iniciado se assemelha a do seu
orixa de cabeca (ori). “Cada orixa tem um tipo mitico que é religiosamente atribuido
aos seus descendentes, seus filhos e filhas. Através de mitos, a religido fornece padroes

de comportamento aos fiéis.” (Verger, 1957 apud PRANDI, 1996, p. 27). Mudar o



comportamento em fun¢ao do orixa ndo é o importante no candomblé, mas sim sentir-

se proximo a ele.

A partir do mito inicial do pantedo dos deuses africanos é conferido algumas
explicacOes sobre a criacdo do mundo, a morte e a vida. E estes mitos sdo retomados
nos cultos atestando uma ciclicidade do tempo. “O mito fala do passado remoto que
explica a vida no presente.” (PRANDI, 2001, p. 48). Com os cultos retoma-se ao
passado, revive-se corporalmente a cultura dos ancestrais, o tempo evocado é o tempo
da tradicdo, da permanéncia. Na saudacdo da mitologia cosmogobnica dos orixas, a
memoria ancestral reitera o cotidiano atual e Ihe oferece um contraponto, uma lacuna
temporal, que marca a experiéncia religiosa em contraposicdao ao tempo do trabalho e
da vida pragmatica. Os cultos representam um vdo na cordialidade das horas da
sociedade moderna. La dentro o tempo ocidental ndo conta. Ndo hd um hordrio certo
para que as coisas acontecam. Tudo s6 comeca quando tudo estiver devidamente
pronto e preparado. O mesmo se diz para os atendimentos particulares com a ialorixa

ou babalorixa.

Os atendimentos para jogo de buzios ou trabalhos pessoais dotam o candomblé
de uma caracteristica utilitarista. Os fiéis tornam-se clientes e é a partir deste dinheiro
gue entra na casa e do dinheiro das iniciagdes, que o ilé se mantém. Alguns dizem que
o candomblé é religido de rico, contradizendo a idéia de muitos acerca da religido. Os
rituais de passagem sao bastante onerosos e despendem grande empenho da familia-
de-santo. Um processo de iniciacdo chega a custar em média 4 mil reais. Segundo as
palavras de uma Michele Matar, freqlientadora do ll1&, “enquanto em algumas familias
0s pais juntam dinheiro, a vida toda, para colocar seus filhos em universidades. No
candomblé, o sonho de pais e maes é ver seus filhos iniciados no santo.” Moema
Lavinia (Yebamila), iniciada, justifica o emprego do dinheiro, dizendo que este levante é
usado para os sacrificios e banquetes além de pagar os gastos de luz, dgua e da casa,
durante os dias e que comprar todos os apetrechos e demais necessidades dos orixas.

“Orixa gosta de fartura”, diz.



Os ritos de iniciacdo — festas de vida e morte

Em religides primais ou tribais, existem a cren¢ca numa miriade de forcas,
deuses e espiritos que controlam a vida cotidiana. O culto aos antepassados e os
ritos de passagem desempenham um papel fundamental em sua constituiclo.
Eliade conceitua rituais de passagem: “se trata sempre de uma iniciacdo, pois envolve
sempre uma mudanca radical de regime ontologico e estatuto social.” (ELIADE, 2010,

p. 150).

Nesta perspectiva entrevistei Moema Lavinia, iniciada no candomblé da nagado
nag0 ou ioruba, também conhecido como Ketu. Ela diz que o que ela vislumbrava com
a iniciagdo do candomblé foi justamente a possibilidade de uma oportunidade de
recomecar, de nascer de novo, purificada e protegida pelo orixa, que agora o acompanha

e nunca a deixa so.

“Eu comecei a frequentar o candomblé ¢ cada dia que eu ia me apaixonando. De
repente eu senti a necessidade de conhecer o outro lado. Nao ¢ assim simplesmente, ah
qual é o meu orixa, sou filha de quem? - E mais que isso. E essa busca pelo
renascimento, por outra oportunidade, de enxergar o mundo de maneira diferente, de
ter outro parametro de comparacdo ¢ acho que é uma vontade que vem da nossa
cabeca, vem do ori porque no candomblé todo mundo tem de uma maneira ou de outra

uma ligac@o ancestral com a Africa.

O orixa te ajuda no corriqueiro da vida, ele te ajuda enxergar os problemas de forma
muito mais clara, muito mais simples. Eu tenho um ano s6 de feita, eu sou muito nova,
tenho muita coisa para descobrir ainda. Mas tem uma coisa que eu descobri até hoje,
foi que cada dia eu recomego, antes eu carregava muita tristeza, eu nao achava que eu
poderia ser feliz porque o mundo ¢ muito dificil e eu carregava uma amargura e uma
depressdo, por mais sorridente que eu fosse. Mas hoje eu tenho capacidade de acordar
todo dia e saber que eu que vou fazer o meu dia, bom ou ruim. Entdo eu vou acordar e
tenho a opgao de dizer: hoje meu dia para ser bom, hoje meu dia vai ser produtivo.
Exum me dé caminho! Larioi€! Exum me dé caminho! Eu posso enfrentar dificuldade
no meu dia, mas eu consigo enxergar muito mais o que ¢ de bom, muito mais o que ¢é
de fé e esperanga, do que o que tem de ruim. E isso para mim é um marco claro e
nitido de antes da iniciacdo e de depois da inicia¢do.” (Moema)

Antes a insercdo numa casa de axé era dada espontaneamente a partir de uma
heranga cultural passada pela familia e pela comunidade, hoje se v€ que esta insercao ¢
dada a partir de uma escolha pessoal. A inicia¢do, como afirmou Moema Lavinia ¢ uma

possibilidade que a pessoa tem de assumir uma auto-regeneracao, um renascimento.
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A iniciacdo ¢ um modelo de renascimento, ¢ a cosmogonia reproduzida. Sair do
ventre, ou do quarto iniciatico equivale a uma cosmogonia. O quarto em que o iad fica
recolhido representa um utero materno, 1a ele ¢ cuidado, protegido e alimentado. O iad
dorme em esteiras de palha para estar mais em contato com o chdo, que ainda que ndo
seja de terra, simbolicamente o aproxima. O que se come € preparado com pouco ou
sem sal, a alimentagdo ¢ leve e sua particularidade gestual ¢ que ela ¢ comida com as
maos, retomando um ato tdo primitivo e tdo natural como levar o proprio alimento até a
boca. A agua ¢ tomada diretamente na muringa, ndo hd copos. Todos os cuidados
remetem a pessoa a fase inicial da vida, tudo a ela € ensinado, como para um bebé. E ¢

assim que o 1ad em recolhimento ¢ tratado. Moema comenta sobre a relacdo de retorno a

fase inicial da vida quando se esta recolhido para a iniciacao.

“Me sentia fragil como um bebé, porque vocé estd muito aberto. Eu sentia minha

sensibilidade agugada ao méaximo, para sensacdes fisicas, psicoldgicas e espirituais. E o

processo € para ser assim mesmo, vocé€ repensa sua vida toda, revé valores, conceitos.

Ali é o recomeco.” (Moema)

Durante o recolhimento de iniciacdo supde-se que todos os membros da casa
estejam dispostos a ajudar a preparar as liturgias e festas do iniciante, assim como foi
feito com cada iniciado e continuara se repetindo ndo s6 nas iniciagdes, mas também
nos dias de festas dos orixas de casa um. Neste periodo ndo se v€ a luz do Sol e ndo ha
nenhuma fonte de luz artificial, o que faz com que a no¢ao de dia e noite seja deturpada,

fazendo com o tempo se guie por nogdes intrinsecas ao corpo;

“Eu ndo sabia como contar o tempo, ele era contado em velas e na verdade, ele corria
tao tranquilamente, tdo na paz, eu ouvia as coisas la de dentro, eu ouvia as coisas la de
fora e ndo me incomodava com nada. Eu tava ali, eu dormia, acordava, comia, dormia,
acordava, comia...igual neném mesmo.” (Moema)

A temporalidade do homem passa da percepgao sobre o tempo atribuida ao meio
para uma orientagdo puramente corporal — os instintos ¢ as necessidades bioldgicas
determinando a temporalidade, que se confere durante os dez dias de confinamento para
a iniciagao.

A cabana iniciitica simboliza o ventre materno. A morte do nedfito
significa uma regressao ao estado embrionario, mas isto ndo deve ser
compreendido unicamente em termos da fisiologia humana, mas
também em termos cosmologicos: o estado fetal equivale a uma

regressdo provisoria ao mundo virtual, pré-cosmico. (ELIADE, 2010,
p. 154).
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Considerar-se como um iniciante, como uma energia que esta nascendo ¢
admitir-se inacabado, incompleto, “para se tornar um homem propriamente dito, deve
morrer para esta vida primeira (natural) e renascer para uma vida superior, que € ao

mesmo tempo religiosa e cultural.” (ELIADE, 2010, p. 152) Sao ciclos de vida e morte:

“A morte neste caso ¢ vista como uma celebracao de vida, do poder de fazer o encontro

r

daquilo que ndo ¢ suportavel para nés mesmos do mudo visivel para nosso mundo
invisivel, quando a gente faz o ritual, nesse momento, a gente bota a cabeca no chao
para demonstrar nossa insignificancia diante do universo e quando a gente faz um
sacrificio com um animal, a gente esta pedindo para que esse mundo invisivel, que ¢é
muito maior que nds mesmos, interceda por nos naquele momento e que a carne, que
esteja sendo sacrificada, seja abengoada por aquele que nos permitiu a faca porque até
esta também ¢ rezada e o poder de té-la na mao.” (Y4 Cristina)
Acredita-se no espiritual encarnado no corpo e ndo como deduziam os
cartesianos que separam o corpo da alma. La se percebe que corpo, mente e alma, estdo

intrincados na construg¢do simbolica da religido, que exige fé, mas também exige estudo

e agdes praticas do corpo, como a danga e o trabalho.

Nos cultos de candomblé ndo ha peniténcias ao corpo, ao contrario, o corpo €
festejado no xiré (festa, toque), com a danca, a musica dos atabaques e tambores € a
comida, que ¢ sempre abundante e servida coletivamente pelos membros da casa no
banquete apds a festa. A comida ¢ feita com a carne que foi aproveitada do animal
sacrificado. As visceras sao geralmente usadas em rituais e a carne ¢ usada para as
refeigdes. Nada ¢ desperdigado. E o que sobra dos banquetes ¢ dado aquele membro da

familia que mais necessite.

Neste caminho, as festas também nao representam apenas aquilo que ¢ dado a
ver. “A festa ndo ¢ a comemoracdo de um acontecimento mitico (e, portanto religioso),
mas sim sua reatualiza¢do.” (ELIADE, 2010, p. 73). Ocorre num plano sobre-humano a
revivéncia do mito.

A reatualizagdo perioddica dos atos criadores efetuados pelos seres
divinos in illo tempore constitui o calendario sagrado, o conjuntos de
festas. Uma festa desenrola-se sempre no Tempo original. E
justamente a reintegragdo desse Tempo original e sagrado que

diferencia o comportamento humano durante a festa daquele de antes
ou depois. (ELIADE, 2010, p. 76).

Durante o transe ¢ o passado remoto, coletivo, que aflora no presente para

mostrar-se vivo, numa representacao cujo corpo ¢ o meio e o suporte dessa memoria. O

12



transe repete a cosmogonia dos deuses africanos e demonstram a resisténcia cultural na
crenga em seus mitos e ritos, que foram trazidos pelos escravos no Brasil e que, de certo
modo, guardam as tradi¢des tal como eram realizadas na Africa, com algumas
adaptagdes e transformagdes. O corpo fica a parte do individuo, ele vira arquitetura; o

anfitrido e a propria hospedaria do orixa.
Para fechar um ciclo e comecar outro

Percebo em tantos detalhes a presenca do corpo no culto de candomblé, no
territério sagrado de um ilé, em como um corpo se conforma em divindade, com a
manipulacdo fisica de elementos. Fazendo a magia. Induzindo o estado corporal do
transe e com ele, a musica, a danca e a comida, em reveréncias e saudacao a
cosmogonia dos deuses africanos. Sauda-se o passado, o patrimdnio cultural que nos
fora herdado dos negros em sua historia de criacdo e resisténcia em solos brasileiros. E
saudade redimensionada em a¢ao, em danga, em canto, em abrago, em percussdo, em
oralidade. O gesto, o toque, as coreografias, os adornos, os ritos de passagem, a
iniciacdo, a qual foi tratada no texto, que representa uma decisdo ontoldgica do
individuo em relagdo a vida e a seu mundo, com a idéia de renascimento; de sentir-se
como um bebé, um nedfito; a nocdo de morte como fendmeno celebravel; a acdo nao
incutida juizos morais, a manipulagdo da energia na feitura de sacrificios e oferendas, a
representam da purificacdo do espirito através dos banhos no corpo; todos esses
elementos me levam a pensar no candomblé como uma religiGo corporal, na qual a

membdria de seus conhecimentos esteja no corpo e se expresse a partir dele.

A partir disso, juntamente com os relatos da Yalorixa Cristina e de Moema
Lavinia, Yebamila posso falar de um corpo-mémoria, um corpo que se expressa como
suporte e receptaculo de uma cultura ancestral, que ainda que ndo se afirme negro na

cor, se afirma negro na corporalidade.
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