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RESUMO

Este artigo discute a relacdo entre a religido do candomblé, seus sitios sagrados e a preservacao de
valores culturais e de representagdes simbolicas relativos & Africa imaginaria ancestral, sob o
prisma da territorialidade, e sua importancia na constituicdo histérica de espacos locais de liberdade
e de reorganizacao de estruturas sociais e culturais peculiares. Analisa também atuacdo de mitos e
ritos do candomblé na constituicdo de uma maneira especifica de relacionamento com a natureza e
0 ambiente, revelada localmente nas configuracdes territoriais dos terreiros e na forma de
compreensdo do mundo da comunidade de culto. O caréater particular desta religido influencia o
conhecimento sobre a natureza e constitui-se como base para a organizacao territorial dos terreiros,
permitindo a preservacdo de um ethos especifico que sobreviveu a vérias pressdes dos grupos
dominantes, como verdadeiros nichos de resisténcia cultural.

ABSTRACT
This article argues the relationship between the religion of candomblé, its sacred sites and the
preservation of cultural values and symbolic representations relative to ancestral imaginary Africa,
in the perspective of the territoriality, as well as in the historical constitution of local spaces of free-
dom and reorganization of peculiar social and cultural structures. It also analyzes the performance
of myths and rites of this religion in the process of constitution of a specific way of relationship
with the nature and the environment, evidenced in the territorial configurations of the sacred sites
and in the form of understanding the world of the cult community. The particular character of this
religion influences the knowledge about nature and consists in a base for the territorial organization
of the sites, allowing the preservation of specific ethos that survived from many pressures of the
dominants groups, as true niches of cultural resistance.
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INTRODUCAO

Compreendendo-se a territorialidade como uma tatica de controle sempre relacionada ao
contexto social na qual se insere (SACK, 1986), a constitui¢do dos territorios sagrados das comuni-
dades religiosas do candomblé relaciona-se a um continuo processo de negociacdo e resisténcia cul-
tural, em que as estratégias de poder independeram dos tamanhos das areas envolvidas: ha terreiros
de candomblé de diferentes tamanhos que funcionam em espacos diferenciados, mas todos mantém
forte relacdo com a Africa imaginaria primordial, representacio simboélica fundamental as comuni-
dades de culto. Assim, a territorialidade pode ser compreendida como um processo de estratégia de
controle que espraia a dimenséo fisica, podendo alcancar aspectos simbolicos da maior importancia
para os envolvidos. Esta pesquisa analisa o processo historico de constituicdo dos terreiros jéje-nagd
baianos; as relac6es entre as cosmologias religiosas do candomblé e a natureza, apresentando, por
fim, uma proposta de enfoque do candomblé como “sitio simbodlico de pertencimento”, a partir do

conceito estabelecido por Zaoual (2003).

CANDOMBLE E REINVENCAO SIMBOLICA DA AFRICA

O povoamento de africanos no Brasil ocorreu sob condi¢des muito distintas das etnias euro-
péias, ndo sO pela posicdo social em que se situavam (os primeiros dominados por estes), mas pela
prépria constituicdo dos dois grandes grupos. Durante trés séculos traficados para o Brasil como es-
cravos, os africanos procediam de diferentes etnias, de grupos com herancas culturais diversas. No
entanto, na condicdo de colonizadores, 0s portugueses e outros povos europeus experimentavam
uma homogeneidade cultural que definiu 0 modelo prevalecente nas relagdes s6cio-econdmicas e no
aparato administrativo instalado para levar a cabo o processo de dominacéo do lugar e dos demais
grupos culturais envolvidos.

Vérias foram as implicacOes destes fatos para a sobrevivéncia historica de costumes, cren-
cas, praticas e conhecimentos dos grupos africanos, afetando diferentemente as formas e as substan-
cias de seus patrimdnios culturais originais. Distintos graus de exposi¢do ao outro fizeram com que
os afro-brasileiros desenvolvessem alternativas diferenciadas para a sobrevivéncia de suas tradi¢Ges
étnico-culturais. Tais alternativas envolveram processos politico-culturais como resisténcia conti-
nua, confrontos diretos e rebelides, fugas, adaptacdes e isolamentos em grupos simbdlicos de per-
tencimento (religido, irmandades, quilombos etc.). Desde cedo, utilizaram-se de estratégias que
permitissem uma reorganizacao do significado de pertencimento grupal e a manutencéo de habitos e

praticas cotidianas comunitarias eivadas dos saberes ancestrais, de maneira que o corpo-objeto insti-
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tuido pelas leis escravistas se revestisse de uma configuracdo simbdlica especifica, que depois se
revelaria constitutiva da propria hibridez da cultura brasileira.

A heterogeneidade dos grupos africanos escravizados foi um traco marcante do abasteci-
mento do trafico negreiro transatlantico: em sintese, até o século XVI1II o trafico de escravos provi-
nha da Africa subequatorial (bantus de Angola e Congo para a producdo agucareira, sobretudo),
mudando a partir dai para os intensos fluxos oriundos da Africa superequatorial (nagds/iorubas, je-
jes e haussés, inicialmente da Costa da Mina, atual Nigéria, e depois da baia de Benim, antigo Da-
omé), que se destinaram a Bahia (em maior escala), Pernambuco e Maranhdo. A politica colonial de
mistura e dispersao étnica dos escravos na producdo também restringiu a permanéncia das sociabi-
lidades originais entre as comunidades negras transplantadas, submetidas, no Brasil, a um sistema
completamente diferente - mercantil e escravocrata -, colocando no passado todos 0s outros siste-
mas socioculturais que orientava a vida nos seus grupos de origem, numa Africa mitica que sobre-
vivia nas memdrias coletivas.

Novos contextos, nova situacéo, outro mundo, gerando reorganizacdes e adaptacdes que dia-
logavam com seus sistemas originais, que se tornaram base para recriacdo simbolica e espacial: qui-
lombos, terreiros de candomblé e outros sitios foram constituidos como espacos de resisténcia, re-
criacdes e sobrevivéncias de seus ethos ancestrais, em que cultura, religido e natureza se mesclam,
constituindo identidades e territorios. A condi¢do extremada de despertencimento material e simbo-
lico a que se relegavam os escravos possibilitou-lhes uma abertura para novas redes de relagdes,
significando a reinvencdo de suas sociabilidades em bases epistemoldgicas e simbolicas enriqueci-
das pelas misturas e diferencas de suas orientacdes cognitivas ancestrais'.

A cultura iorubd, considerada por Arthur Ramos como a mais importante dentre as culturas
negras sobreviventes no Brasil e uma das mais estudadas, foi, de fato, a mais influente no Novo
Mundo. Em sua regido de origem, os ioruba eram possuidores de formacdes estatais, com articula-
das redes urbanas de cidades-estado, praticantes da economia monetaria e da escraviddo, conhece-
dores da metalurgia e produtores de uma estética refinada (escultura, arquitetura, poesia). A proxi-
midade e vizinhanga com os povos ewe (jejes) do Daome propiciava aos ioruba desde trocas comer-
ciais, aliangas politicas e casamentos interétnicos a guerras, anexacdo de territorios e captura de pri-
sioneiros para 0 comércio escravista, num intenso processo de influéncias reciprocas. Segundo
Prandi (2001b: 44), o candomblé baiano proliferou por todo o Brasil e

tem sua contrapartida em Pernambuco, onde é denominado xang6, sendo a
nacdo egba sua principal manifestacdo, e no Rio Grande do Sul, onde é
chamado batuque, com sua nac¢éo oi6-ijexa. Outra variante iorub4, esta for-

temente influenciada pela religido dos voduns daomeanos, é o tambor-de-
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mina nagd do Maranhdo. Além dos candomblés iorubas, ha os de origem
banta, especialmente os denominados candomblés angola e congo, e aque-
les de origem marcadamente fon, como o jeje-mahim baiano e 0 jeje-
daomeano do tambor-de-mina maranhense.

Este contexto de diversidade étnico-cultural dos escravos africanos no Brasil definiu, princi-
palmente na cidade da Bahia (Salvador), um processo de aculturagdo envolvendo religido, tecnolo-
gia, sistemas sociais etc. que, tendo se iniciado na Africa, foi aqui intensificado entre os jeje (ewe),
grupos étnicos de lingua fon da baia de Benim (antigo Daomé) e os nag, grupos étnicos de lingua
ioruba da Costa da Mina (atual Nigéria), configurando a chamada tradicdo jeje-nago.

A influéncia mitica e epistemoldgica das tradi¢Ges africanas se evidencia de forma particular
na Bahia e interfere na interpretagdo do mundo e da vida de muitas pessoas, intermediando a rela-
¢ao com o corpo, a natureza e os homens. De fato, como afirma Risério (2004), alguns tracos co-
muns as varias formas de religiosidade africana podem ser identificados, como a relacdo de proxi-
midade com a natureza (cujos objetos e fendOmenos -eivados de significagéo religiosa - podem ma-
nifestar o sagrado); a auséncia de corpos doutrinérios sistematicos, com a transmissdo oral do sa-
ber; a coexisténcia de monoteismo e politeismo, 0 antropocentrismo e o carater pragmatico da fé,
voltada para os elementos da vida presente.

A prépria forma de compreensdo do mundo a partir do modelo desta tradi¢do alcanga outras
dimensdes da vida (que estdo além da experiéncia religiosa propriamente dita), constituindo tam-
bém todo um sistema de classificacdo do real pela intermediacdo simbolica dos orixas e voduns. Es-
tas entidades religiosas tiveram, em suas acepcdes originarias na Africa, um vinculo direto com a
ancestralidade e o pertencimento a clas e linhagens, mas, no Brasil, perderam estas caracteristicas
imediatas e assumiram caracteres de personificacdo das diversas forcas da natureza, dirigindo-as do
alto (BASTIDE, 2001a), buscando estabelecer o equilibrio na relagdes entre as pessoas, seus desti-
nos e o todo. Neste sentido, Verger (1981) explica que a propria qualidade das relagdes entre um
individuo e seu orixa ¢ diferente na Africa e no Novo Mundo, havendo, com o passar do tempo,
uma evolucdo na definicdo e na concepgéo de orixa no Brasil, tendendo muito mais a uma vincula-
cdo arquetipica comportamental que propriamente ancestral. Assim, tendéncias de temperamento
das pessoas, modelos comportamentais e psicologicos, vinculam-se a elementos da natureza, a de-
terminadas cores, a animais especificos, a alguns tipos de plantas, relacionando-se também a narra-
tivas miticas explicativas, definindo-se, desta maneira, paradigmas classificatérios simbdlicos que
relnem Vvarios aspectos da vida e do mundo. Chega-se, assim, a defini¢cdo dos orixas como faixas
césmicas classificatdrias, pelas quais 0 mundo se organiza, e por meio das quais 0s homens podem

sintonizar a melhor frequéncia de existéncia. No conceito de Tavares (2002: 31), os orixas sdo, as-
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sim, “selecdo de faixa cosmica (...), de consciéncia cdsmica, o tipo de energia ou de estagcdo em que
se devem alimentar nossos receptores ou em que devem sintonizar por serem a ela semelhantes”.

O caréter classificatorio dos orixas abrange elementos da natureza, plantas e animais, acon-
tecimentos-tipo, tempo e espaco, arquétipos humanos, partes do corpo (anatomia mistica), processos
de salde e cura, interligando o mundo dos homens ao mundo da floresta e ao mundo das divindades
(BASTIDE, 2001a). No entanto, eles ndo se confundem com o espirito individual de cada pessoa,
em ioruba chamado de emi - um sopro, uma espécie de vento - que faz parte da natureza e coloca o
individuo num mundo a parte, distinto do mundo divino.

De acordo com a concepcao nagb do universo, Oludumaré é a divindade suprema que, es-
tando acima dos orixas (deuses ancestrais), é inacessivel e indiferente aos homens, estando acima de
todas as contigéncias e, assim, fora do alcance da compreensdo humana (Verger, 1981: 21). Criador
dos proprios orixas que governam e supervisionam o mundo, Oludumaré mora num além infinito, o
orun, de onde controla o axe, a forca vital e dindmica, invisivel e magica-sagrada que nutre todas as
criaturas (divindades e seres animados) e coisas do universo". Os registros da Mae Stella de Oxossi
(SANTOS, 2006) afirmam que, nos mitos yorubas de criacdo, estdo recorrentemente presentes
Orisanla e Odudiwa, aparecendo também outros personagens miticos nas variadas versdes. Segun-
do a autora, a criacdo da Terra e de sua populacdo de flora e fauna coube a divindade feminina Iya
mi agba, que recebeu o poder da gestacdo diretamente de Olorun, cabendo-lhe também a funcdo de
manter o equilibrio da vida pelas leis da natureza, a “primeira forma de legislagéo”.

O mundo, assim, ao ser criado, esta desde logo submetido a leis de equilibrio que regulam a
natureza, funcdo também desempenhada pelos orixas. Por outro lado revela-se uma estreita relacéo
entre a natureza e os cultos, criados em concomitancia. A tarefa de criacdo dos seres humanos, em
especifico, coube a Orisanld, que os moldou a partir da lama primordial fornecida pelo orixa Nana,
que, entretanto, s6 permitiu a utilizacdo de sua lama na condic¢do de devolucdo apds certo periodo
de uso, garantindo assim a “regra basica da existéncia”, a vida e a morte, o equilibrio da natureza.

A comunicacao entre os orixas e os homens pode se dar de maneira direta - quando o pro-
prio orixa, incorporado a um dos fiéis por meio do transe de possessao, excepcionalmente fala dire-
tamente a pessoa -, ou de maneira indireta, oracular, fazendo-se consultas aos deuses, mediante o
jogo de adivinhacdo (com o colar de Ifa, buzios, nozes de cola ou outro processo), executado por
um babalad, sacerdote-adivinho que tem o dom de traduzir, pelo jogo, as mensagens e as palavras
dos orixas". Os babalads sdo considerados os pais do segredo (Verger, 1981), sendo aquele que sa-
bem traduzir as manifestacGes, mensagens e palavras reveladas, guiando as pessoas que buscam o
caminho do axé em seus percursos de vida, indicando-lhes como proceder para alcangar 0 sucesso

da vida.
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A linguagem, a traducéo e o dialogo sdo fundamentais, assim, na relacdo dos homens com a
vida, bem como na interpretacdo dos elementos ligados ao corpo e a saude: 0s orixas - e, em seu
conjunto, a propria vida - dirigem, continuamente, “palavras” aos homens que devem, por sua vez,
estar abertos e atentos aos sinais e aos simbolos. O homem, nesse entender, pode ser visto como re-

flexo dos deuses”.

OS TERREIROS JEJE-NAGO E A NATUREZA

A partir do século XVII, os dois Gltimos ciclos do trafico de escravos para o Brasil tiveram
como ponto de origem, na Africa, a regifo superequatorial, desencadeando um fluxo maior de afri-
canos oriundos das regides da Costa da Mina (nos primeiros trés quartos do século XVIII) e da baia
do Benim (no periodo entre 1770 e 1851). Esta conjuntura migratoria resultou trazendo continuas
levas de pessoas das etnias jejes e nagds-iorubas, resultando, com o passar do tempo, hum campo
amplo de fortes influéncias culturais que interferiram e modificaram 0 modo de ser e 0s aspectos
particulares da Bahia (RISERIO, 2004).

O grupo ioruba é considerado o de maior influéncia no Novo Mundo, dentre todos os grupos
africanos que foram trazidos pelo trafico escravagista, notadamente quando se trata da Bahia. Antes
de qualquer contato com os eurupeus, 0s yorubas ja conheciam “a economia monetaria, a metalur-
gia, a escraviddo, formacgdes estatais € um alto grau de urbanizacdo”, este Gltimo sem paralelo na
Africa Tropical (RISERIO, 2004). Expressavam, ainda, uma sofisticada producao estética, da escul-
tura a poesia.

Alguns estudiosos reportam a existéncia de trocas culturais, fluxos simbolicos e emprésti-
mos maultiplos entre jejes e nagds desde a vida na Africa, sejam relacionados ao dmbito religioso,
sejam referentes aos planos tecnoldgicos ou da estrutura da vida social familiar. O sincretismo apa-
rece, assim, de forma ampla, na contrugdo da cultura jeje-nagd constituida no Brasil, relacionando-
se, inicialmente, aos elementos interétnicos e, posteriormente, aos elementos da cultura colonizado-
ra.

As configuracdes religiosas destes grupos, constituidas no Candomblé jeje-nag6, também se
tornaram referéncias fundamentais para as religides afro-brasileiras como um todo. Para Risério
(2004), dentre os aspectos religiosos basicos genericamente partilhados, ressalta-se o vinculo entre
religido e meio ambiente, pois tanto os deuses nagd quanto os jéje sdo concebidos como expressao
divina primordial das forgas da natureza:

“O vinculo religido-natureza é claro. Os nagds trouxeram para ca 0s Seus

procedimentos de sacralizagcdo ambiental. Para eles, a natureza néo era va-
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Zia. Seus objetos e fendmenos estavam (e estdo) carregados de significancia
religiosa. De vibragdes e poderes especiais. Uma colina, uma arvore, uma
cachoeira ou uma fonte poderiam ser lugares de manifestacdo do sagrado.
E essa forma religiosa, conduzida a bordo de navios negreiros, apresentava
uma alta capacidade para a absorcdo de praticas e de idéias, na medida
mesma que ndo se achava formalizada num conjunto sistemético de dog-
mas. Numa ortodoxia. A transmissao do saber seguia por outras vias. O que
importava era o discurso oral, em presenca” (RISERIO, 2004: 284).

A tradicdo religiosa jeje-nagd que prevaleceu como matriz tornava necessaria a realizacao de
ritos - dancas, batuques e praticas em contato com a natureza - que demandavam lugares apropria-
dos. Foram se constituindo, assim, espacos de re-significacdo da vida material e simbdlica, cujas
fontes nutriam-se de multiplas origens africanas, organizando-se, contudo, sob a influéncia do mo-
delo litargico jeje-nago.

Tais sitios enfrentaram, ao longo da historia, diversas forcas de atracdo e contraposi¢do, de
proibi¢des e perseguicdes declaradas até a continua acdo colonizadora e impositiva do modelo he-
geménico sécio-cultural.

A forte referéncia que os grupos jeje e nagd tornaram-se para 0s demais grupos étnicos afri-
canos na Bahia estabeleceu também uma espécie de padrdo l6gico e espacial para a estrutura geral
dos terreiros de candomblé da Bahia. Apesar das diferencas e especificidades que possam ocorrer,
os candomblés de diferentes nacdes organizam-se segundo um modelo originario da Africa e adap-
tado localmente, numa configuracdo ajustada a realidade encontrada no Brasil. Como afirma Santos
(1976: 33), “na diaspora, o espago geografico da Africa genitora e seus contetidos culturais foram
transferidos e restituidos no ‘terreiro’”.

0 “terreiro” concentra, num espago geogrdfico limitado, os principais [0-
cais e as regides onde se originaram e onde se praticam os cultos da reli-
gido tradicional africana. Os origa cujos cultos estdo disseminados nas di-
versas regides da Africa Yoruba, adorados em vilas e cidades separadas e
as vezes bastante distantes, sdo contidos no “terreiro” nas diversas casas-
templo, os ilé origa (SANTQOS, 1976: 34).

Os primeiros candomblés datam do inicio do século XIX, e sua organizacdo vincula-se a ir-
mandades, confrarias e agremiagfes étnico-sociais urbanas, ligadas a religido catolica, que se torna-
ram também nucleos de luta contra a escraviddo, apesar de serem inicialmente estabelecidas como
instrumento de assimilacdo e controle catolico. Estas associa¢@es civis de cunho religioso, a despei-

to da vinculagdo com o catolicismo, constituiram-se como espagos de reunido e articulacdo politica
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contra a ordem escravocrata, servindo, ao mesmo tempo, para preservar tradicdes africanas, disfar-
cando também a organizagdo dos candomblés. As “irmandades de cor” tornaram-se, assim, ao
mesmo tempo, apoio ao processo aculturativo catdlico e um canal expressivo para a rea¢do contra-
culturativa, sendo, ainda, posteriormente, um caminho tributario ao processo de desenvolvimento
do catolicismo popular brasileiro.

O Axe Aira Intilé foi o primeiro terreiro de candomblé jeje-nagb no Brasil, - situado em Sal-
vador, no inicio do século XIX, sendo fundado inicialmente nas redondezas da Igreja da Barroqui-
nha (no centro da cidade) e tendo, posteriormente, se mudado para lugares mais afastados, huma
trajetdria semelhante a de outros terreiros. Criado por mulheres originarias de Kéto, escravas liber-
tas que pertenciam também a Irmandade de Nossa Senhora da Boa Morte, o candomblé da Barro-
quinha é um marco na histéria da religido afrobrasileira, ficando também a presenca originaria des-
tas mées-de-santo como uma referéncia mitica fundamental.

Apobs ter sido criado na Barroquinha, este terreiro de candomblé mudou-se para o Calabar
(Baixa de Séo Lazaro) e, posteriormente, instalou-se no local em que até hoje se encontra, com o
nome de I1é ly4d Nassd Ok&, conhecido como Casa Branca do Engenho Velho (primeiro terreiro a
ser tombado como patrimdnio cultural brasileiro), na Avenida Vasco da Gama (RISERIO, 2004).
Deste candomblé desenvolveu-se uma cadeia mitico-religiosa que até hoje constitui-se uma referén-
cia na paisagem cultural brasileira. De dissidéncias internas (cf. ibidem: 392), nasceram, por exem-
plo, terreiros como o lyd Omi Axé lyamassé, no Alto do Gantois, e o 11é Axé Opd Afonja, em S&o
Goncalo do Retiro.

A organizacdo espaco-territorial destes terreiros de candomblés mais antigos apresenta al-
gumas especificidades, constituindo os locais como verdadeiras comunidades, com caracteristicas
especiais:

Uma parte dos membros do “terreiro” habita no local ou nos arredores do
mesmo, formando, as vezes um bairro, um arraial ou um povoado. Outra
parte de seus integrantes mora mais ou menos distante dai, mas vem com
certa regularidade e passa periodos mais ou menos prolongados no terreiro
(...) O vinculo que se estabelece entre os membros da comunidade nédo esta
em funcéo de que eles habitem num espaco preciso: os limites da sociedade
egbe ndo coincidem com os limites fisicos do “terreiro”. O “terreiro” ul-
trapassa os limites materiais (por assim dizer pdlo de irradiacdo) para se
projetar e permear a sociedade global (SANTQOS, 1976: 32-33).

A autora afirma, assim, que os vinculos que se estabelecem entre 0s membros da comunida-

de do candomblé, organizados num sitio especifico e singular, ultrapassam os limites fisicos do ter-
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reiro, constituindo conexdes simbdlicas que, mantendo os membros da sociedade numa constante
relagdo com a comunidade de pertenga.

Tomando-se por base os candomblés mais antigos de Salvador, ha maioria das vezes a utili-
zacdo do espaco e a estrutura geral dos terreiros organizam-se a partir de dois tipos basicos de espa-
¢o: uma area de acesso relativamente mais aberto, em que estdo as construgdes publicas e privadas,
de uso religioso ou habitacional, dispostas de acordo com as particularidades do terreiro; e uma area
verde de acesso mais restrito, em que estdo as arvores sagradas, assentamentos de algumas divinda-
des, as plantas de uso medicinal e rituais, as fontes de agua, configurando-se, assim, a “roga”, o
“mato”, sintese e simbolo das florestas ancestrais.

Em tais espacos se distribuem algumas edificagdes, que séo, segundo Santos (1976), um
barracdo principal, isto é, um grande salao onde acontecem as festas e as cerimdnias publicas; “as
casas-templos” ou “casas-de-santo”, consagradas individualmente a cada orixa ou a um grupo de
orixas; a “camarinha” ou “roncd”, que ¢ uma construcdo destinada a reclusao dos iniciante; uma co-
zinha ritual (onde séo preparadas as comidas dos orixas e das festas) com ante-sala e sala “semi-
publica” a depender das ocasides; e um conjunto de habita¢cGes (permanentes ou temporarias) para
0s membros da comunidade religiosa. Ainda ha, entre este nicleo mais urbanizado e o mato, uma
construcdo que é destinada ao culto dos mortos, 0s egunguns, sendo este lugar de acesso extrema-
mente restrito, normalmente separado por uma cerca de arbustos rituais.

O espago do “mato”, mais selvagem e fértil e sob a guarda de entidades sobrenaturais, é a
maior area dos terreiros, e nele estdo varias arvores e uma grande variedade de arbustos, plantas e
ervas, elementos indispensaveis a pratica litirgica. E um espaco sagrado de acesso limitado, deter-
minado pela hierarquia religiosa e pelo aval dos orixas. Tudo se organiza, decerto, a partir da expe-
riéncia simbdlica, no vinculo direto com a natureza. Como explicaa mae Stella de Oxossi, ialorixa
do 11é Axé Opd Afonja:

E assim mesmo, a natureza conversa conosco a todo o momento, basta sa-
ber entendé-la, ou até quem sabe, dar um pouco mais de atencéo a ela. Tu-
do que a nossa religido professa advém da natureza. Os nossos dogmas nao
foram ditados por um Deus distante, eles sdo aprendidos na interacdo ho-
mem/divindade através da natureza, pois 0s nossos deuses sempre usaram
essa interacdo como forma de expressdo (SANTOS, 2006: 11).

A perseguicédo historica sofrida pelos terreiros de candomblé gerou uma ocupacao de areas
mais afastadas que foram, paulatinamente, sendo alcancadas pela cidade. Muitos dos terreiros mais
antigos foram perdendo, gradualmente, consideraveis areas verdes, por invasdes e pelos problemas

inerentes a posse da terra.
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A vida urbana alcancou as rocas de candomblé, gerando a necessidade de acGes pontuais pa-
ra salvaguardar a manutencdo das areas verdes dos terreiros. Dentre os terreiros tradicionais do
Nordeste, cinco foram considerados patriménio cultural do Brasil e outros processos relacionados
ao tombamento de terreiros estdo em curso. Entretanto, mesmo diminuidas ou até restritas a areas
minimas, os terreiros de candomblé sempre possuem arvores sagradas e plantas que simbolizam es-
ta floresta ancestral de referéncia. A sacralizagéo da natureza, fundamento religioso central no can-
domblé, permanece como base para a vida simbolica e material de uma vasta comunidade.

Compreendendo-se a territorialidade como uma tatica de controle sempre relacionada ao
contexto social na qual se insere (SACK, 1986), a constitui¢do dos territorios sagrados das comuni-
dades religiosas do candomblé relaciona-se a um continuo processo de negociacao e resisténcia cul-
tural, em que as estratégias de poder independeram dos tamanhos das areas envolvidas: ha terreiros
de candomblé de diferentes tamanhos que funcionam em espacos diferenciados, mas todos mantém
forte relacdo com a Africa imaginaria primordial, representacdo simbélica fundamental as comuni-
dades de culto.

Assim, a territorialidade pode ser compreendida como um processo de estratégia de controle
que ultrapassa a dimensdo fisica, podendo alcancar aspectos simbdlicos da maior importancia para
os envolvidos.

O caréter iniciatico da religido do candomblé, em que os conhecimentos s6 sdo repassados
por meio da experiéncia vivida em presenca, também alcan¢a o conhecimento sobre 0 mundo vege-
tal, sobre as plantas, suas propriedades e usos. Para Santos (1976: 21), no candomblé “a aquisi¢édo
de conhecimentos é uma experiéncia progressiva, iniciatica, possibilitada pela absorcéo e pelo de-
senvolvimento de qualidades e de poderes”. E um segredo, e quem o guarda é Oss&im, orixa dono
das ervas, morador do mato. O culto das folhas é secreto e a coleta de ervas esté circunscrita a re-
gras rigorosas, caso nao se queria perder delas o axé (a forca vital, a energia sagrada).

Estas ervas sdo tdo importantes que queles africanos antigos que aqui che-
garam, embora vivendo sob regime escravista, ndo sé se lancaram a uma
especie de aprendizado ecoldgico do Brail, em busca das virtudes e poderes
de nossa flora, como conseguiram importar, por diversos meios, vegetais
indispensaveis ao culto dos deuses (RISERIO, 2004: 421).

O CANDOMBLE COMO SIiTIO SIMBOLICO DE PERTENCIMENTO

A religido do candomblé atuou numa dimensdo de fundamental importancia para os africa-

nos trazidos para o Brasil, constituindo-se em espaco de liberdade e recriacdo da vida simbdlica.
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Mitos, cantos e ritos negros atravessaram séculos de escraviddo ancorados em espacos sagrados
chegando até os dias de hoje, num processo de vigorosa reelaboragdo da vida africana, permitindo a
preservacao de um ethos especifico que sobreviveu a varias pressdes dos grupos dominantes, como
verdadeiros nichos de resisténcia cultural, espacos de re-organizacdo de suas estruturas sociais e
culturais:
O homem arrancado de sua terra, escravizado do outro lado do mar oceano
e submetido a um intenso bombardeio ideoldgico europeizante, foi encon-
trar, em sua religido, a possibilidade de manter viva uma continuidade, in-
clusive pessoal (GIL; RISERIO, 1988: 108).

Apesar das fortes assimetrias entre as forcas culturais atuantes (de dominagéo, de resistén-
cia, de negociacdo, de adaptacéo etc.), o candomblé foi se constituindo como um espago simbdlico
capaz de atuar entre 0s membros de sua comunidade de tal maneira que possibilitou uma percepcao
do mundo distinta da “cultura oficial” que tentava se impor como modelo. Interpretacdes particula-
res do mundo, da vida e do corpo, permaneceram nas comunidades do candomblé como referéncias
fundamentais, constituindo-se um sistema de crengas e praticas distinto do modelo judaico-cristéo
que os processos de aculturacdo das diferencas tentavam continuamente impor.

A “entidade imaterial” do candomblé pode ser compreendida, assim, a partir do conceito de
“sitio simbolico de pertencimento”, tornando-se um “espago cognitivo” de referéncia para aqueles
que nele se inseriram (e inserem-se), do qual emanam referéncias simbdlicas e praticas que sdo ba-
ses de acdo, de comunicacdo, de interpretacdo do corpo e da natureza, construidas & margem ou em
confronto com a civilizacdo de dominio.

“(...) universalmente, o homem precisa de sitio. E da ordem do incalculavel.
Ele gosta do sitio onde se encontra. E seu lugar de encontro e ancoragem.
No plano conceptual, o sitio € uma entidade que contribui para a integra-
¢do das organizacgdes sociais e dos individuos que as compdem, O sitio é
antes de tudo uma entidade imaterial ” (ZAOUAL, 2003: 54).

Definindo esquematicamente o sitio simbdlico de pertencimento, Zaoual (2003) utiliza a
imagem “de trés caixas estreitamente vinculadas”, trés niveis de realidade articulados que, em con-
junto, constituem o todo, o sitio, lugar de encontro e ancoragem para 0s sujeitos que a ele perten-
cem:

O todo esta estruturado ao redor do senso cumum que seus aderentes pro-
duzem em suas interagdes. O senso comum partilhado percorre o conjunto
dos diferentes niveis de realidade do sitio. Mitos, ritos, sitios estéo interli-

gados.
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A conjuncdo integrada destes trés planos constréi o senso comum partilhado que, por um la-
do, da sentido e substancia as intera¢des sociais dos seus integrantes e, por outro, possibilita o dia-
logo, a relacdo e a troca com a exterioridade e a diversidade, de forma dindmica e seletiva: o sitio
tem natureza mutante, organizada por um cadigo interno de selecdo. A primeira destas caixas - a
“caixa preta” - contém os mitos fundadores, as crencas, a experiéncia, a memoria e a trajetoria do
sitio; na caixa seguinte, a “caixa conceitual”, estdo os saberes sociais, as teorias ¢ os modelos; € na
terceira caixa, a chamada “caixa das ferramentas”, ha uma restitui¢ao, de modo imediato, de seus
oficios e seus modelos de acdo.

Tomando-se este esquema de Zaoual, podemos considerar que os mitos cosmologicos e an-
cestrais, as crencas no mundo organizado pelos orixas, as experiéncias acumuladas e registrada pela
oralidade e pela vivéncia, a memoria presentificada na vida comunitéria e as trajetdrias especificas
dos processos historicos compdem a “caixa preta” do candomblé. Neste caso, o simbolo ¢é a base e a
substancia para a compreensao do mundo e para a atuacdo na vida, instrumentos também para a in-
teracdo individuo-universo. Como afirma a mée-de-santo do 11é Axé Opb Afonjé:

Todos os fundamentos da nossa religido, os nossos dogmas, manifestam-se
através do simbolo, pois é a partir deste que os mitos justificam os ritos nos
transmitindo a concepgdo dos nossos ancestrais acerca dos nossos orisa
(...) A gente pode dizer que um simbolo detém o poder de indicar, sugerir e
estimular. Isto intensifica a afirmativa de que o mito, o rito, o culto, a reli-
gido, a arte e 0s costumes, assim como a consciéncia e 0s conceitos referen-
tes a sua compreensdo do mundo encontram seus fundamentos no simbolo
(SANTOS, 2006: 12-14).

Na “caixa conceitual” do candomblé se encontram saberes especificos sobre a natureza e a
vida; teorias proprias para a interpretacdo do mundo, organizadas pela cosmologia dos orixas; filia-
¢Oes de sentido que sdo particulares; epistemologia e modelos explanatdrios diferenciados dos he-
gemaonicos; taxonomia e sistemas proprios de classificagdo do real, intermediados simbolicamente
pelos orixas e voduns. Estes modelos singulares, influenciados pela cosmovisao do sitio, orientam
as praticas locais, em consonancia com o conceito estabelecido por Zaoual (2003). Todos estes mo-
delos conceituais tornam-se a base para a expressdao mais imediata das formas de existéncia, das
técnicas, dos tipos de relagdes mantidas com o meio ambiente, enfim, para a chamada “caixa de fer-
ramentas”, configurando este sitio como Unico0.

Podemos considerar, ainda, um vinculo simbdlico dos terreiros com a Africa ancestral, to-
mada como modelo imaginario para a sintese efetivada localmente no Brasil. Assim, além de tor-

nar-se uma referéncia singular e especifica para a cosmovisdo de mundo, 0 comportamento, a acéo,
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0s conhecimentos, as técnicas e 0s saberes das pessoas e das comunidades a ele vinculados, o can-

domblé reconstitui também um pertencimento a uma patria imemorial. Zaoual (2003: 112), expli-

cando como se pode decifrar o conceito de “sitio simbdlico”, afirma que:
O sitio, uma cosmovisdo do mundo. Enquanto “patria imagindria”, um sitio
é, antes de tudo, uma entidade imaterial, logo, invisivel. Impregna de modo
subjacente os comportamentos individuais e coletivos e todas as manifesta-
¢Oes materiais de um dado lugar (paisagem, habitat, arquitetura, saber fa-
zer, técnicas, ferramentas etc.). Desse ponto de vista, o sitio € um espaco,
um patriménio coletivo que estabelece sua consisténcia no espaco vivido
dos atores. Sua “caixa preta” contém oS mitos fundadores, as crengas, 0s
sofrimentos, as provacdes duras, as revelagdes, as revolucdes atravessadas,
as influéncias recebidas ou adotadas por um grupo humano. Tudo isso se
concentra na identidade do sitio transmitida pela socializacdo entre gera-
cOes.

A religido manteve coesa uma consciéncia coletiva de pertencimento a uma cultura, se mo-
dificando, certamente, em cada contexto, mas mantendo os sistemas originais basicos, se ramifican-
do em muitas varaveis: do candomblé jeje-nagd ao candomblé caboclo. Estas diversas reelabora-
¢Oes deram significado e possibilitaram a sobrevivéncia fisica e espiritual de importantes setores da
populacdo negra e mestica. A religido, neste caso, foi um poderoso reflgio de resisténcia ao proces-

so de desafricanizacdo do homem negro, apesar de ndo ser o Unico.

REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS

BASTIDE, R. O Candomblé da Bahia: rito nag6. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2001.
GIL, G.: RISERIO, A. O Poético e o Politico e Outros Escritos. Rio de Janeiro; Paz e Terra, 1988.

POVOAS, R. C. Dentro do quarto. In: CAROSO, C. e BACELAR, J. Faces da Tradigio Afro-
brasileira: religiosidade, sincretismo, anti-sincretismo, reafricanizacdo, praticas terapéuticas, et-
nobotanica e comida. 2 ed. Rio de Janeiro: Pallas; Salvador: CEAO, 2006

PRANDI, R. Encantaria Brasileira: o livro dos mestres, caboclos e encantados. Rio de Janeiro:
Pallas, 2001a.

.0 Candomblé e o Tempo: Concepcdes de tempo, saber e autoridade da Afri-
ca para as religides afro-brasileiras. Revista Brasileira de Ciéncias Sociais, v. 16, n. 47, p.43-58,
2001b.

. Mitologia dos Orixéas. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2001c.

RISERIO, A. Uma Histéria da Cidade da Bahia. 22 ed. Rio de Janeiro: Versal, 2004.



Revista de Geografia. Recife: UFPE — DCG/NAPA, v. 27, n. 2, mai/ago, 2010. 39

ROSENDAHL, Z. Espago e religido. Rio de Janeiro: UERJ-NEPEC, 1996.

SACK, R. D. Human Territoriality: Its Theory and History. Cambridge: Cambridge University
Press, 1986. . )

SANTOS, J. E. Os Nagb e a morte: Pade, Asésé e o Culto Egun na Bahia. Petrépolis: Vozes,
1976.

SANTOS, M. S. A. Osési: O Cacador de Alegrias. Salvador: Secretaria da Cultura e Turismo,
2006.

TAVARES, I. Xang0. 2 ed. Rio de Janeiro: Pallas, 2002.

VERGER, P. F. Orixas: deuses iorubas na Africa e no Novo Mundo. Salvador: Corrupio; Sdo
Paulo: Circulo do Livro, 1981.

ZAOUAL, H. Globalizac¢ao e Diversidade Cultural. Sdo Paulo: Cortez, 2003.

' “(..) unides e cruzamentos impensdveis no continente africano terminaram por acontecer no solo brasileiro. Assim
pessoas de cultura animista uniram-se a outras de origem mugulmana, angolanos e nagds mesclaram-se entre si,
ocasionando, entre outros fendmenos, praticas culturais e vivéncias religiosas fora dos padrdes ditos cultos impostos

_ pelo sistema branco” (POVOAS, 2006: 213).

" Sobre a importancia da forca do axé, BASTIDE (2001a: 77) afirma que “ndo ha candomblé sem axé”.

"' Segundo Bastide (2001a), na concepgdo nagd, o cosmo possui uma estrutura quadrupla, constituida por deuses, ho-
mens, natureza e 0s mortos, havendo sacerdotes distintos a presidir cada dominio. Os babalorixas (ou as ialorixas)
sdo sacerdotes dos deuses, governando culto aos orixas; os babalads sdo os sacerdotes dos homens, escutando a fala
dos orixas mediante o culto de If4 (divindade do destino); os babalossains sdo os sacerdotes do culto de Ossaim, di-
vindade das plantas, sem as quais nenhuma ceriménia pode existir; e 0s babaojés sdo os sacerdotes dos mortos, co-

~ mandando o culto dos eguns.

V' BASTIDE (2001a: 218) afirma a importancia da simbologia dos orixas para a vida dos fiéis: “N&o é apenas a danca
extatica das filhas-de-santo que vai refletir o mundo dos mitos, nas noites musicais da Bahia. Na sua vida, nas suas
estruturas psiquicas, 0 homem todo simboliza o divino™.



