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RESUMO

O presente trabalho tem como objetivo analisar a concepgao de morte no candomblé de
nacdo Ketu, dentro do ritual funebre denominado Asésé, através da contextualizacdo literaria
de Altair Bento de Oliveira, conhecido entre os adeptos e pelos familiares da religido como
Baba Altair T°Ogun, falecido em 2012. Nesta analise, a pesquisa busca elucidar uma
antropologia cultural, de modo que o uso etnografico sobre o luto descreva com detalhes as
percepgoes de similaridade entre a cosmologia religiosa dos yorubas e os estudos autodidatas
de Baba Altair T’ Ogtin sobre os rituais funebre, apresentados em seu tltimo livro, publicado de
forma independente como meio de dilogo para a execugdo da pratica. A morte, tanto na Africa
como no Brasil, ¢ um importante Orisa dentro do pantedo de Deuses Yorubas, denominada Ikq,
cujo proposito se da pela sua contribui¢dao na equidade ciclica da vida. Neste sentido, através
da literatura de antropdlogos que retratam o processo funebre, as entrevistas conduzidas com
os remanescentes de seu Ase (Evanir Silva, Osmar Silva e Esterlane Braga), assim como a
minha experiéncia como adepto e neto dentro do culto aos Orisa, foi possivel perceber a maneira
que o sacerdote observava a morte, que dentro do candomblé se torna a persona ideal para
preparar o renascimento do individuo entre os mais velhos, posto que nosso falecido tomou o

caminho para encontrar com os nossos ancestrais na comunidade dos mortos.

Palavras chaves: Antropologia, Ritos de Passagem, Candomblé¢, Baba Altair T’Ogﬁn, Asesé



ABSTRACT

The present work aims to analyze the conception of death in the Candomblé of the Ketu
nation, within the funeral ritual called Asésé, through the literary contextualization of Altair
Bento de Oliveira, known among his followers and family members of the religion as Baba
Altair T'Ogtn, deceased in 2012. In this analysis, the research seeks to clarify a cultural
anthropology, so that the ethnographic use of mourning describes in detail the perceptions of
similarity between the religious cosmology of the Yoruba and the self-taught studies by Baba
Altair T'Ogin on the funeral rituals, presented in his last book, published independently, as a
means of dialogue for the execution of the practice. Death, in Africa as in Brazil, is an important
Orisa within the pantheon of Yoruba Gods, called Ika, whose purpose is given by its
contribution to the cyclical equity of life. In this sense, through the literature of anthropologists
who portrayed the funeral process, the interviews conducted with the remnants of his Ase
(Evanir Silva, Osmar Silva and Esterlane Braga), as well as my experience as an adept and
grandson within the cult of the Orisa, it was possible to perceive the way the priest observed
death, that within Candomblé becomes the ideal persona to prepare the rebirth of the individual
among the elderly, since our deceased took the path to meet our ancestors in the community of
the dead.

Keywords: Anthropology, Rites of Passage, Candombl¢, Baba Altair T’Ogﬁn, Asésé
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Introduciao

No continente africano, a diversidade cultural e religiosa de seus povos, em especial, na
regido subsaariana, onde se localizam as principais cidades nagd yoruba (Lagos, Ibada,
Abeocuta, Acuré, Ilorim, Ogbomoso, Ondo, Ota, Sagamu, Iseyin, Oxobo, Ilexa, Oyo, I1&-1f¢),
possibilitou uma gama de estudos que circundam os Orisd, principalmente no que diz respeito
a liturgia mitica que antecedem todos os rituais de oferendas ou de passagem. Os rituais
possuem grande influéncia pedagogica e filosofica para a populagdo adepta dessa religiosidade
como base de conhecimento para o convivio coletivo, que tendeu a moldar uma nova
mentalidade para os adeptos da religiosidade afro-brasileira.

Os yorubas, ao desembarcarem no Brasil como escravos, trouxeram consigo toda uma
carga cultural, pedagogica, filosofica e religiosa. As caracteristicas mais importantes do
candomblé nagd tiveram grande repercussdo nas primeiras etnografias sobre “o fetichismo
negro”, nos anos finais do século XIX. Nina Rodrigues trata em sua obra da estrutura fisica dos
negros para tentar explicar os costumes ritualisticos praticados nos terreiros de candomblé da
Bahia: os cantos, as oferendas, as dangas, os Orisa. Da mesma maneira, “interpreta o lugar do
feitico e, sobretudo, analisa ‘o medo do feitico”” (SCHWARCZ, 2007, p. 885).

Novos estudos, enriquecidos pelo olhar de antropdlogos e pesquisadores da religido
afro-brasileira em direcdo aos sistemas simboélicos que circulam os ritos dentro do candomblé
de Ketu no Brasil, destacaram um conjunto de tradi¢des, de costumes e a cosmovisao que sao
referenciadas por seus adeptos dentro de um terreiro de candomblé.

A cosmologia estd relacionada a uma constituicdo sociocultural, moldada pelos seus
descendentes com o intuito de reconstruir a familia tradicional africana para manter a sua
identidade religiosa ancestral. Essa reconstru¢do familiar ndo so serviu para manter viva a
cultura africana nos terreiros de candomblé, como também auxiliou na constituicdo do culto
aos antepassados ou Egungun, além de poder compreender a sua pratica ritualistica.

Dentro deste contexto, essa dissertagdo tem a proposta de estudar o Asésé, rito funerario
do candomblé, cujo objetivo ¢ encaminhar o espirito do individuo ao outro mundo. Em especial,
esta pesquisa procura destacar a contribuigao do Babdlorisa Altair Bento de Oliveira, conhecido
como Baba Altair T’Oguin, sobre este ritual e 0 seu conhecimento no processo de transmissio e
consolidacao deste rito entre os seus descendentes do candomblé. Como académico e adepto
iniciado no candomblé, diante do fato da maioria dos terreiros possuir sua propria maneira de

interpretar os rituais, sempre me questionei sobre como os adeptos, dentro do periodo de
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iniciacdo, assimilam e interpretam essa carga ritualistica e cosmoldgica, passadas por seus
sacerdotes através da oralidade.

Nesse ponto, os estudos sobre o Asésé, dentro da otica antropoldgica social ¢ da
etnografia, poderdo contribuir para uma melhor compreensdo sobre esse universo, que aos
poucos tende a se perder, de forma a ndo limitar somente nas primeiras formas de conhecimento
adquiridos, mas sendo capaz de aproveitar as oportunidades epistemologicas de uma
aproximacao em dire¢ao a cultura religiosa afro-brasileira.

Defendo que a perspectiva dos sacerdotes — transmitida para os adeptos — depende da
compressdo do mundo natural e sobrenatural, nomeados como Aiyé e Orun, definidos como

principios simbolicos distintos, mas que se completam de forma tnica.

O ritual atuaria, neste sentido, como um elo conector, como meio para
descrever e adentrar ao outro mundo, como se fosse uma versao ilusoria do
nosso proprio. Em termos conceituais, poder-se-ia dizer que o primeiro
conceito deve ser entendido em contraste com as convengdes do outro
(VIVEIROS DE CASTRO, 2018, p. 259).

Em linhas gerais, o ritual do Asésé operaria, entdo, como mecanismo de manutencao e
continuidade da energia vital (4se), além de ser uma espécie de agregador social da
comunidade, refor¢ando a ideia de que existe um ciclo da vida bioldégico ou espiritual, cultuado
apos o falecimento de algum membro do terreiro, seja um Babdlorisa ou lyalorisa, personagens
da mais alta hierarquia dentro do corpo sacerdotal, ou um recém iniciado

A importancia dos estudos sobre os rituais que compdem o sistema religioso das
tradi¢des afro-brasileiras se justifica devido sua presenga em todo o territério nacional e em
funcdo da onda discriminatéria de agentes politicos e religiosos que vem acontecendo nos
ultimos anos. Além disso, os terreiros de candomblé vém exigindo um novo olhar sobre os seus
principais rituais, de modo a compreender sua inser¢ao no interior dos centros urbanos.

O “povo do santo”, denominagdo comumente usada para designar os adeptos do
candomblé, mobiliza e transforma inimeras interpretacdes a respeito de cultos tradicionais, a
ponto de remodelar os principais ritos, gerando determinados conflitos epistemoldgicos entre
os adeptos, dividindo-se como “tradicionalistas” e “modernistas”.

As transformagdes na estrutura dos ritos, relacionadas muitas vezes a perseguicdes
religiosas ou ao crescimento desordenado dos centros urbanos, sem falar em eventos
extraordinario como pandemias, estimularam os adeptos a criarem areas destinadas ao culto dos
mortos dentro de suas proprias comunidades, como os terreiros do Op6 Afonja, Iya Nasso Oka

(Casa Branca do Engenho Velho) e o I1¢ Iyda Omin Ax¢é Iyd Mas¢ (cantois) na Bahia. Estes
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possuem espagos destinados ao rito mortudrio que remete ao que se entende como
“ancestralidade africana”, ndo estando restrito aos poucos terreiros especificos do culto I¢se-
Egln.

Esses espacos, denominados 1/é [b6 Akii ou “mato virgem”, sdo compostos por arvores,
riachos e fontes, muitas vezes localizados no limite do espago urbano. Dentro desse local, todas
as oferendas e os ritos destinados aos Orisa Ibé’, e principalmente aos mortos, sdo realizados
com determinada frequéncia por sacerdotes que conhecem esses mistérios e as praticas
ritualisticas da transicao.

Dentro dessa perspectiva, a necessidade de compreender o significado simbdlico do rito
funerério do candomblé de nagdo Ketu (Asésé) esta relacionada ao entendimento de um estado
de margem para os que permanecem no Aiyé, no qual entram mediante ritos de separagao
(homenagem ao morto) e do qual saem por ritos de reintegracao na sociedade geral (VAN
GENNEP, 2013, p. 129). Ao observar esses rituais de separagdo e de passagens — no plural,
pois um rito € composto por varias partes — podemos perceber uma similaridade em relacdo a
sua finalidade como agregador social do terreiro dentro dos planos fisicos e espirituais.

No rito finebre, a morte ¢ festejada junto com os demais membros do terreiro e até
mesmo com os individuos “de fora”. A crenga ¢ a de que o ser humano ndo morre de forma
definitiva, mas sim transcende para um outro mundo paralelo, como nascimento de um
Abiyamo ou Omo Tuntun?, na premissa de uma morte simbdlica do eu profano e renascimento
de forma sagrada. Assim, verificamos que a complementagado entre esses dois rituais dados pela
ruptura do corpo espiritual enfatiza a continuidade da vida, onde a morte ¢ vista como um
detalhe aparente, descrevendo-a como um eterno ciclo, pois ¢ na morte que retornamos a vida.

O significado simbolico do ritual finebre do Asésé dentro do candomblé se torna
essencial para que o individuo, iniciado no culto, adquira a alteracdo do seu status quo,
transfigurando seu nivel material para o nivel genérico, liberando, assim, o seu Or’ e o seu
Orisa de seu corpo. A separagdo desses dois elementos, estabelecidos no individuo antes de sua
concepgao, ocorre durante o ritual de sua morte, como uma forma de soltar os lagos do mundo
material e seguir um novo caminho no mundo espiritual.

Esse ritual tem a finalidade de homenagear aquela pessoa que foi importante para a
formag¢do do individuo dentro da sociedade na qual esta inserido, como o caso de QOyd ao

homenagear o seu pai cagador, Odulece, que a orientou ¢ a adotou em vida. Dentro do

' Orisa representantes dos ambientes florestais.
2 De acordo com o dicionario Yoruba-portugués, refere-se a palavra mie que amamenta a crianca ou recém-
nascido, respectivamente.
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candomblé, o rito do Asésé segue a mesma logica do mito: dangas, comidas prediletas do
iniciado e do seu Orisa, sacrificios e o despacho de suas roupas e pertences pessoais simbolizado
pelas armas de caga de Odulece, a qual transfigura diretamente nos objetos ligado ao Orisa do
individuo que faleceu. Além dessas premissas, dependendo do tempo de iniciado do individuo,
o ritual € realizado de forma equivalente hoje em dia (COSSARD, 2008, p. 193 — 199).

Para analisarmos a concepg¢ao do adepto e a sua cosmovisdo sobre o rito € o mito do
Asésé dentro do candomblé, é primordial que tenhamos em mente os significados dos Itdn por
parte dos sacerdotes e de seus filhos de santo. Infelizmente, todo um sistema historico-cultural
que fora transmitido oralmente pelos primeiros africanos que chegaram ao Brasil como escravos
esta desaparecendo diante de uma rede tecno-informativa e pelos principios de uma “verdade
absoluta”, os quais sao utilizados por muitos sacerdotes para poderem manter em seus terreiros,

uma grande quantidade de adeptos.

O Papel do Pesquisador

Sou adepto iniciado do candomblé ha quatorze anos. Logo, mantenho com meu objeto
de estudo uma proximidade que vai além do mero interesse cientifico. Pretendo, no entanto,
que minha condi¢do de adepto ndo se sobreponha a minha fun¢do dentro do campo como
pesquisador, com o intuito de estudar a cosmologia religiosa da morte que permeia uma
determinada sociedade de terreiro. Entendo que ha um distanciamento entre o observador
(antropdlogo) e o observado (o processo educacional de adeptos de outro terreiro), o que
justifica o meu trabalho como pesquisador do campo de estudos sobre religides afro-brasileiras.

A ideia que legitima o método ¢ a de que apenas através da imersao no cotidiano de uma
outra cultura o antropologo pode chegar a compreendé-la. O antropdlogo profissional deve
passar por um processo de transformacao pelo qual ele, idealmente, torna-se nativo. Mas se essa
transformagdo ¢ condi¢do essencial para o conhecimento, ela ndo ¢ suficiente. A experiéncia
cotidiana ndo ¢ sistematica, ¢ at€¢ que a cultura apareca retratada coerentemente no texto
etnografico, um longo caminho hé que ser percorrido (CALDEIRA, 1988, P. 137).

Diante a minha pessoa, a finalidade contextual entre a legitimidade da metodologia
como pesquisador € a minha pratica religiosa € tornar mais claros, nesse trabalho proposto,
alguns elementos incompreensiveis ao publico leigo. No entanto, ultrapassar a linha do
envolvimento dado pela minha condi¢do de sacerdote sobre o conhecimento simbolico dos

pesquisados podera levar a ruina todo o meu trabalho qualitativo.
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Capitulo 1 — A Morte na Antropologia: uma visao contextual sobre o
processo cultural fiinebre nago brasileiro

Os estudos antropolédgicos sobre a concepgao da morte em uma sociedade abordam um
amaranhado de significados rituais, passando pelas diversificadas interagcdes entre os vivos € 0s
mortos, de modo a analisar este relacionamento entre os dois grupos como uma busca para
fortalecer a sociedade por meio de redes de solidariedade constituidas entre os vivos.

Em virtude destas redes, os estudos sociais em relagcao a morte indicam que ha varias
maneiras de se lidar com este evento, expressando as varias maneiras dos individuos a
enxergarem como um aspecto da propria vida.

Diante desses momentos funebres, em que a visdo sobre a morte tende a estabelecer
entre os membros do grupo social uma grande rede de solidariedade, percebe-se que os lagos
entre os individuos se tornam estreitos a partir do momento que a morte demonstra ser um fato
notavelmente publico, cujas crencas passam a ser convertidas a um meio de ultrapassar os riscos
que expoe a uma extingao total do grupo. Paralelamente, ao ser classificada como um fato social
através do seu viés publico, o morto se torna um ser “sagrado, excluindo, por meio do contagio,
ele e tudo o que estd ou que esteve em relagdo, do contato com as coisas da vida profana”
(DURKHEIM, 1990, P. 464).

A morte, culturalmente significada, apresenta aos individuos e aos grupos sociais um
codigo ético e moral - que abarga crengas e costumes — cujo objetivo € estruturar o modo como
sdo reverenciados com todas as honras os mortos. Levi-Strauss (1957, P. 223) também
argumenta que, em certas sociedades, os individuos deixam que os seus mortos repousem. Por
meio de homenagens periddicas, eles devem se abster de incomodar os vivos e sempre voltam
em intervalos pré-determinados para vé-los.

Nesta questdo sobre o repouso que os vivos tendem a submeter os seus mortos,
percebemos que tal pratica ¢ verificada em quase todas as religides existentes, como as cristas,
onde a morte, antes celebrada de forma coletiva, implicava sacralizar o individuo junto ao seio
familiar, culminando com a sua partida em cortejo para ser sepultado nas dependéncias das
igrejas.

Além disso, os conteudos ritualisticos do cristianismo, durante sua existéncia, passam a
ser delimitados pelo alcance da graga divina como ato de salvagdo e redencdo dos pecados, ja
que, perante a morte, a vida eterna poderia ser colocada como uma felicidade paradisiaca,
simbolizada pelo contexto de Céu, ou, na maioria das vezes para os que viviam “a margem da

sociedade”, doloroso e atormentado. Nesta concepgao crista, a simbologia de céu, inferno e até
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mesmo o purgatdrio se tornaram, entdo, “os grandes alvos das preocupagdes referentes ao ato
de morrer e definiram uma série de procedimentos rituais, posturas e filosofias existenciais”
(TEIXEIRA, 2009, P. 3).

Em outro contexto social, nas comunidades africanas, onde a concepgdo ocidental de
pecado ou de salvagdo sdo inexistentes, a morte ¢ muitas vezes caracterizada como um ato
ancestral, no qual o morto se torna de responsabilidade ndo somente da familia, mas de todo o
seu nucleo comunitario. Ainda nesta linha interpretativa, a morte se torna 0 momento mais
importante para o individuo e toda a sua comunidade, ja que ela ¢ planejada antecipadamente,
pois de acordo com o seu status quo dentro da comunidade, os rituais finebres deverdo ser mais
Ou menos suntuosos.

O morto, em vida, tem o dever de deixar o seu veldrio organizado com antecedéncia,
agraciando os seus convidados com bebida, comida e, os que vierem de outros lugares,
hospedagem. Depois da morte, o falecido ¢ preparado para o encontro com 0s seus antecessores
que estdo em outro mundo: banhos, roupas e apetrechos sdo atribuidos ao cadaver, cujo funeral
requer que se mate pelo menos uma vaca, que, além de proporcionar a alimentagao para todos
os presentes, tem também um significado ritual. O ato “¢ acompanhado de uma oracao aos
antepassados para que aceitem no seu seio o defunto. Por isso, o sangue ¢ derramado na terra”
(DIAMENTE; BARROS, 2019, P. 28).

Nesta concepgao africana, o contexto da morte ¢ visto como algo do proprio cotidiano
da comunidade. Assim, a simbologia ocidental religiosa, através dos termos de céu, inferno e
purgatorio, utilizados como modelo ético que regula os sujeitos através da religiosidade crista,
ndo sdo concebidos pela cosmogonia das religides tradicionais africanas. Sao os ancestrais que
se tornam os intermedidrios €ticos para que os individuos adquiram uma “boa vida”. Isto pelo
fato de terem alcancado a morte em idade avangada e, principalmente, por terem conseguido
atingir a sua prosperidade e de toda a comunidade com muitos filhos e netos - té-los era
“nevralgico para o status social dos pais” (DEL PRIORE, 2011, P. 125)

Diante destes exemplos, a morte se torna um elemento que passa ndo somente a estar
relacionada a um contexto religioso, mas também a interacdo de diferentes tipos de individuos,
os quais carregam em si herangas culturais ja determinadas por seus ancestrais. Assim, ao
demonstrar no luto tais herancgas, simbolizadas de acordo com os seus valores ¢ as suas
tradi¢des, demostram que a morte e toda a sua hermenéutica coletiva ¢ identificada como fato
social.

Na relacdo de confinidade entre o0 mundo fisico e o espiritual, de acordo com a liturgia

religiosa finebre, os ritos passam a ser mais elaborados por adquirir varios significados
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expressivos de acordo com cada cultura, caracterizada nas mais diferentes sociedades, cuja
morte € vista como um momento de transi¢ao, agregando o mundo dos vivos permanentemente
ao mundo dos mortos. Assim, a antropologia social, ao analisar os fendémenos e as
transformagdes que ocorrem dentro de um contexto cultural devido os seus ritos mortuarios,
passa a traduzi-los como “manifestacdes humanas” (SOUZA; SOUZA, 2019, p. 01).

Em outro ponto, Viveiros de Castro (2010), em uma entrevista cedida ao programa Café
filosofico da TV Cultura, exemplifica a questdao da morte como um processo ritual. O autor
expoe que a morte ndo ¢ um fato que implica a ruptura dos mortos com os vivos. Pelo contrario,
¢ através dos ancestrais que a morte passa a fortalecer as relagdes sociais dos vivos. Segundo
Viveiros de Castro, os mortos, neste contexto, passam a ser os governantes dos Vvivos,
"conferindo identidade aos grupos sociais e servindo de instrumento de criagdo de diferenca
entre o meu antepassado e o seu antepassado”.

Nesta logica, a concepcdo de morte dentro do culto africano nagd segue a mesma linha
identitaria, cujo morto ressurge como um ancestral que passa a exercer uma grande influéncia
nos ditames religiosos da sua casa de origem, onde os seus descendentes o consultam através
do oraculo para sanar suas duvidas ou, na maioria das vezes, tornando-se intermediadores
acerca de determinadas questdes internas, para que as energias se tornem harmonicamente

equilibradas.

1.1 — A Morte e 0 Candomblé: a ritualistica simbdlica do reinicio da vida

No universo religioso dos terreiros de candomblé, os rituais da morte objetivam, num
primeiro momento, prestar homenagens a um determinado individuo ilustre. Contudo, o
cerimonial ndo ¢ visto somente como um “mero festejo”, mas também como um canal de
conexao com o cosmos de acordo com os elementos simbolicos representados dentro do rito.

Turner (2013, p. 21) observa que todas as crengas, assim como as suas praticas rituais
realizadas pelos nedfitos, durante os ritos de passagem, sdo de suma importancia para a
estabilizagdo das estruturas que configuram o conceito de humanidade, sejam elas de ordem
sociais ou psiquicas.

Percebemos que o uso dos elementos simbdlicos dentro dos rituais de passagem do
candomblé institui uma espécie de separacdo do mundo, tanto para os vivos como 0s mortos.
Enquanto estes ultimos passam a instituir uma sociedade especial dentro de seu mundo, os
vivos, através do rito, “conseguem transitar de forma rédpida conforme o lago que possuem com

o morto” (GENNEP, 2013, P. 129).
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Para associar este contexto descrito por Gennep com os elementos simbolicos presentes
no ritual finebre nagd no Brasil, é preciso dizer que estas duas sociedades e, consequentemente,
o transito promovido pelos seus individuos, sao conectadas dentro da descri¢ao de “céu e terra”,
que os Yorubas denominam de Aiy¢ e Oran. Assim, de acordo com essa concepcao, o contato
com os mortos depende desta diade, na qual a vida e a morte passam a se alternar em ciclos, de
tal modo que os mortos, ao voltarem para o mundo dos vivos, “retornam reencarnados em um
novo membro da propria familia” (PRANDI, 2000, p. 174).

Os rituais de separagdo e de margem sao realizados e finalizados pelas comunidades
Yorub4a em cdmaras mortudrias ou, como na maioria dos casos, na propria residéncia do
individuo falecido, ja que isto exprime a vontade do individuo de manter os seus lacos junto
aos seus familiares através da sua existéncia genérica. O ritual, entdo, marca um novo
renascimento para o morto, pois, de acordo com a cosmovisdo nago, a sua familia e a sua
comunidade passam a tratd-lo como um ancestral’, respeitado como um ser divino,
representante dos dois mundos de acordo com a concepc¢do Yoruba, dado pelo principio
individual por ainda manter a sua consciéncia, e ilimitado, pois como um ser ancestre 0 morto
passa a fazer parte do todo cdsmico.

Ora, a mudanca do status quo que o individuo sofre ap6ds a sua morte esta subentendida
dentro de um conceito universal: Egin ou Egiingun sao os espiritos dos mortos ou a “alma” dos
mortos, dada pela concepgao nagd de qualificar uma continuidade vivenciada do ser dentro de
um mundo diferenciado. A filosofia teoldgica nagd, nesse ponto, acredita que a morte ¢ a parte
da qual integra a vida, de forma que nem todo Egin ¢ reverenciado dentro do seu culto, mas
somente aqueles iniciados no culto dos Orisa e que possuiam uma forte ligagdo com a sua
comunidade (FILHO, 2020, P. 115).

Ha uma grande diferenga entre o conceito de Orisa e de Egun, dentro da perspectiva
social yoruba. Ao buscar uma comparagio entre Orisa e Egun, Juanna Elbein (2008, P. 110)

argumenta que:

Assim como nossos pais sao nossos criadores e ancestres concretos e reais, os
Orisa sdo nossos criadores simbolicos e espirituais, nossos ancestres divinos.
Assim cada familia considerard um determinado Orisa como o patriarca
simbdlico e divino de sua linhagem, sem confundir com o seu Egun, patriarcas
e genitores humanos (....). Enquanto os Orisa interiorize, no ser humano,
elementos da natureza e a sua pertenga a uma ordem cosmica, o Egun
interioriza a sua pertenga a uma estrutura social limitada.

3 Conhecido também entre os individuos como Egungun ou Egun
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A estrutura social do Aiyé tende a ser regulamentada conforme os pedidos do Orun,
representado na figura de Egingun. A sociedade nagd yoruba, dentro dos moldes de uma
estrutura social teocratica, pode ser comparada com as grandes sociedades da Mesoamérica. As
grandes festas agricolas nos paises yoruba, a da plantacao, a da "desconsagragao" das primeiras
colheitas, se fazem sempre com evocagao dos Egun” (BASTIDE, 1961, P. 170).

Se tal importancia ¢ dada aos Eglin ou Egingtin em referéncia ao luto para os nagos, a
inexisténcia fisica dentro do plano limitado é de responsabilidade de Ika* que possui a funco
de levar a por¢do simbolo de nossa matéria a Iya-nla> a qual cada individuo fora encarnado
(SANTOS, 2008, P. 254).

Nesta fungdo de suma importancia para a criagio religiosa humana, esse Orisa é uma
entidade dotada de significado especifico, tem sua propria energia, isto €, existéncia, energia e
natureza propria. E um Orisa pertencente ao grupo de guerreiros do Ortn, considerado um
irunmolé-filho. Uma divindade masculina, que ndo fica num lugar fixo, mas roda em torno do
mundo para realizar o seu trabalho, ajudando a manter o equilibrio vital e bioldgico de todos os
seres (BANDEIRA, 2010, p. 35).

O imaginario religioso em torno do estereotipo da morte no ocidente ¢ idealizado na
imagem de um ser vestido com uma tinica preta e que segura uma foice longa e afiada, de
forma a enfatizar a sua fungao de ceifadora de vidas. Mas para uma melhor compreensao sobre
essa imagem dentro da cosmologia nagd, o Itan a qual refere-se a sua personificacdo demonstra

também a sua dualidade de entrar e sair nos dois mundos césmicos yoruba.

Ikt era um jovem guerreiro, forte e muito bonito.

Sua Beleza era tamanha que impressionava tanto as mulheres quanto aos
homens.

As mulheres encantavam-se tanto com a sua beleza que onde quer que o
vissem, acompanhavam-no sé para poderem continuar admirando aquela
criatura tdo encantadora.

Os homens, embora tentasse disfargar, também acabavam seguindo Ik1.

Ikt morava no Igbo-iku (Floresta dos mortos), mas quem entrava, nunca mais
saia (OLIVEIRA, 1998, P. 4).

A narrativa mitica nago utilizada para explicar a morte dos seres atribui diversos valores
linguisticos, de forma a exemplificar a dinamica da vida como meio interpretativo de Iku,
observada dentro do culto aos antepassados, dentro da idealizagao de que a morte € responsavel

pela devolucao da vida.

4 Palavra da lingua yoruba que significa morte
5 Significado de avo na lingua Yoruba.
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Por motivo de preservar a energia entre todos os membros de uma determinada
comunidade, as narrativas miticas que relatam o trabalho desse Orisa frente aos individuos
biologicos concede em atribuir significados ao sentido real do rito, através da objetificagao ao
processo da diferenga entre corpo € mundo, de forma a criar um chdo comum em um universo
povoado por diferentes tipos de agéncias subjetivas humanas, assim como ndo humanas, cada
uma dotada com o mesmo tipo genérico de alma, isto é, do mesmo tipo de capacidades
cognitivas e volitivas (CASTRO, 2018, P. 251).

Essa questao converge para o olhar de dentro da propria perspectiva de individualidade
e generalidade, expressa na aceitagdo da existéncia de dois mundos que se torna comum pela
oOtica da ancestralidade. Como meio de descrever este mundo como uma versao ilusoria do
nosso proprio, unificar os dois via uma redugao de um as convengdes do outro € imaginar uma

forma demasiado simples de relagdo entre eles.

1.2 — O Contexto Nago Sobre o Sentimento da Perda.

Ik - Orisa associado & morte - atua como o deus mais importante dentro do pantedo
africano, principalmente no que decorre sobre o processo da renovacdo vital dos seres. Sua
funcdo primordial tende a idealizar a manutengao do equilibrio da vida no mundo. Entretanto,
este Orisa também concede aos sobreviventes o sentimento da perda, dada pela jornada de
retorno do espirito do individuo ao Orun.

No decorrer de minha pesquisa, este ponto do sentimento da perda de um ente préximo
me levou a observar as atitudes que minha mae de santo, que em certos momentos, dialoga com
os mais velhos sobre o seu aprendizado dentro do candomblé. Em pequenos detalhes,
principalmente para os olhos atentos, as suas expressoes faciais ou mesmo labiais passaram a
denuncia-la sobre a necessidade do apoio do finado pai dentro dos ritos.

Sobre este contexto da perda, iniciei a minha entrevista com a minha zeladora de santo,
a lyalorisa Evanir Silva, referenciado pela perda de seu sacerdote e meu avo de santo, Baba
Altair T°Ogun, de maneira que a sua narrativa diante do nosso dialogo fé-la relembrar de
momentos inesperados diante do luto de seu pai, ponto este que ela ndo gosta de adentrar.
Entretanto, ao relembrar um didlogo que tiveram sobre ela dar continuidade em seu terreiro,
percebo que em sua fala, na qual ela recusou a oferta, uma certa ironia por parte dela, por achar

que ele viveria por muitos anos.
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“Sinto muito a falta dele, sabe meu filho. Ele foi realmente meu amigo e um
grande pai. Um dia estdvamos almogando no terreiro e ele comecou a falar
que ndo iria demorar para ir embora deste mundo. Entdo, falei para ele parar
de falar isso, mas ele completou: Yedomi, tudo o que estiver aqui em casa ¢
vocé que ira tomar conta. Os meus filhos de santo passara [sic] a ser de sua
responsabilidade”,

Esta conversa entre a minha mde e o meu avd de santo se tornou o exemplo da
descontinuidade das casas de candomblé, cujo herdeiros e herdeiras para o sacerdocio optam
por ndo assumirem as casas pelo simples fato de ndo adquirirem um espago diante das demais
relacdes sociais estabelecidas fora dos muros religiosos, pois estes encargos acarretam certas
abdicacdes. Em suma, optar por ndo assumir o sacerdocio no candomblé ndo acaba somente
com o contexto ciclico da ancestralidade continua de nascimento, morte e renascimento, mas
culmina no aniquilamento dos lagos sociais religiosos que os adeptos do candomblé “se
mantiveram como personagens atuantes, exercendo e vivenciando dentro e fora dos terreiros,
atividades de acordo a sua hierarquia adquirida pelo tempo de iniciagdo” (VALLADO, 2010, P.
55).

Ao longo dos tempos, a morte dentro do candomblé se tornou um grande tabu para
alguns dentro do culto, principalmente quando se trata do outro mundo desconhecido acarretado
pelo poés-morte. Tal fato demonstra ser um paradigma que deve ser quebrado de maneira nao
violenta, mas inserido de maneira insistente, como um “conta gota” dentro das relagdes
religiosas do candomblé, de acordo com as lembrangas e os variados momentos que o individuo,

na sua forma materializada, realizou em vida. Segundo a Iyalorisa Denise Botelho (2017),

[H4] varias maneiras de morrer, ndo €? Agora, aquela morte fisica que a
maioria das pessoas temem, para as religides de matriz africana é uma
mudanga de estado. Mas por qué? Acreditamos que continuamos vivendo de
uma outra maneira, pois embora a memoria das pessoas que se foram
estiverem sendo reverenciadas e se estiverem sendo relembradas pelos seus
descendentes, ela estara presente e viva.

E interessante informar que este temor em relagdo 4 morte muitas vezes mexe com o
imagindrio popular, o que corrobora o medo do desconhecido. No entanto, seja de ordem
religiosa ou bioldgica, a morte passa a fornecer ao mundo um equilibrio, necessario ao
surgimento de novos seres, pois 0 corpo, ao retornar ao seu lugar de origem, contribui para o
surgimento de novos seres bioldgicos, algo que o candomblé preza com tanta énfase. E o que
chamamos de reinicio da vida.

Outro ponto deste assunto se dd na mutabilidade que o espirito sofre durante todo o

processo de travessia para o outro mundo, cujo significado nem sempre se torna algo sombrio
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para os olhos de seus sobreviventes. Contudo, este elemento impde aos viventes certos deveres
especiais, como o caso de viivos ou viivas que ndo terdo o direito de se casar, pois o vinculo
que os unem a pessoa falecida s6 pode ser quebrado pela cerimdnia final. Robert Hertz (1990,
p. 33) argumenta que estes atos vinculados de vivos e mortos passam a ser traduzidos como

objetos de representatividade coletiva:

Na verdade, o estado dos mortos durante o periodo intermédio ndo ¢ imutavel,
mas sofre alteragdes que atenuam a periculosidade do cadaver e da alma,
obrigando os vivos a celebrar cerimoOnias especiais em determinadas datas.
Estas datas que antes significavam apenas para as pessoas em luto mais uma
etapa rumo a libertagéo, tornaram-se posteriormente o ponto que marca o fim
da sua impureza.

Ora, a morte e as cerimoOnias associadas passam a depositar as suas normas e diretrizes
nos rituais de despedida, amenizando a dor referente pela perda do ente que partiu para o outro
mundo. O festejo do luto demonstrado muitas vezes nos rituais do Asésé e, posteriormente, no
Siré Orisa nas casas de candomblé, é uma simbiose entre os elementos do constructo humano
— 0 corpo/consciéncia — ¢ a coletividade, possibilitando uma compreensao sobre o morrer
como um “fato social total” (Mauss, 2003). Ou seja, ela passa a fornecer para todos os
individuos da comunidade ‘“um fendmeno que abrange a totalidade humana, composto por

fatores organicos, psicologicos e sociologicos” (CORREA, P. 04).
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Capitulo 2 — Da Festa ao Luto: uma biografia sobre a contribui¢iao de Baba
Altair T’Ogun para o candomblé de nacao Ketu

2.1 — Pequena biografia de Altair Bento de Oliveira

Nascido 1949, Altair Bento de Oliveira, era um homem negro, de estrutura fisica magra
e estatura mediana. Natural da cidade do Rio de Janeiro, era filho de Irineu Bento de Oliveira e
Theresa Assung¢do de Oliveira. Entre seus amigos e conhecidos, ¢ desconhecida a profissao de
seus pais. Segundo o Ogan Osmar Silva, seu filho de santo, estas informag¢des sobre a sua vida
particular, se perderam devido o rompimento dos lagos de amizade com a sua familia sanguinea.
Altair Bento de Oliveira completou o segundo grau em escola publica. Foi militar do exército
de carreira, chegando a patente de terceiro sargento, a qual exercia o oficio de sargento radio
telegrafista, trabalhando nesta area até a sua aposentadoria devido a sua cardiopatia. Era casado
com Wanderly e possuia trés filhos: Aline, Altair Filho e Wagner (este faleceu de causas

naturais).

Figura 1 - Altair Bento de Oliveira: Baba Altair T'Ogin

Fonte: Acervo pessoal do Autor (2022).

No candomblé, Altair Bento de Oliveira foi um Babdlorisa que se dedicou aos estudos
sobre a simbologia dos rituais, tendo como principal objetivo apresentar ao “publico” (de

adeptos ou ndo) as principais bases religiosas do culto aos Orisa
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A caminhada de Baba Altair dentro da religido dos Orisa, teve inicio na década de 1960.
Sua iniciagio se deu para os Orisa Ogun e Qy4°. Ele tinha como seu zelador o Babalorisa Carlos
Gonzaga (Carlos do Obaltiwaiy¢), cujo terreiro era localizado na cidade de Duque de Caxias,
no estado do Rio de Janeiro. Ao longo dos anos como Iyaw¢ (iniciado)’, Altair do Ogiin sempre
participava ativamente dos rituais que a casa realizava, acompanhado de sua esposa — que
também era confirmada® no culto — e de seus filhos.

Esta convivéncia didria no terreiro do Babalorisa Carlos, seja nas festividades publicas
ou em dialogos reservados, seja com ele ou com outros iniciados “mais velhos”, sempre levou
Baba Altair T°Ogin a se questionar a respeito dos fiundamentos de cada ritual. Por
“fundamento”, entende-se o “ritual [ou cantico] especifico de consagracdo da casa de
Candomblé, na qual os Orixas sao materializados por meio de rituais sagrados que retine uma
série de elementos que passam a compor a energia especifica das divindades” (BRUNO, 2019).
Segundo o proprio Baba Altair, ele estava interessado em compreender a realizagdo e a
finalidade de cada pratica religiosa de acordo com a cosmogonia religiosa. Ele se considerava
“curioso”, pois, ao ouvir as rezas, ele fazia perguntas para saber os significados (OLIVEIRA,
2004, p. 11). No entanto, Baba Altair sentia que ficava sempre sem uma resposta satisfatoria.
Quando ainda era um recém-iniciado, ndo era permitido a ele o acesso a este saber.

Na década de 1970, ao receber o Igba Ase’ das méos de Baba Carlos, qualificando-o
como sacerdote, a sede de conhecimento de Baba Altair aumentou consideravelmente, levando
a recorrer a outros sacerdotes para sanar suas proprias duvidas. Logo de inicio, ele encontrou
barreiras, j4 que ndo era comum ‘“encontrar alguém que saiba e se dispunha a ensinar,
espalhando conhecimento necessario aos iniciados” (OLIVEIRA, 2009, 04). Com a morte de
Carlos Gonzaga e levado pelo incentivo dos familiares e dos amigos, Baba Altair T’ Ogun
fundou o seu proprio terreiro denominado 11é¢ Egbé Awo Ogun ati Qy4, localizado no bairro

Jardim Laranjeiras, na cidade de Nova Iguagu, no estado do Rio de Janeiro.

® Nao ha informag¢des mais detalhadas sobre a entrada de Baba Altair no candomblé

7 Qualificacdo aplicado para os (as) iniciados (as) antes de completar o ciclo de maioridade, que dura sete anos

$ As confirmagdes dentro do candomblé, sdo destinadas somente para as pessoas que ndo incorporam no Orisa,
sendo reconhecidos entre os adeptos como mae (Ekeji) e pai (Ogan).

® Termo utilizado pelos candomblecistas para designar a maioridade do adepto dentro da religido. Também &
conhecido como Deka.
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Figura 2 - Fachada do terreiro de Baba Altair T'Ogun

Fonte: Acervo pessoal do autor (2010)

Em suas caracteristicas, tal terreiro possuia um grande portdo de cor azul e de muros
branco caiado. No seu interior a esquerda, encontrava-se a casa destinada ao Orisa Esu e a
direita, colocado em uma palmeira dendezeiro, era o assentamento de Ogtn. A direita do
terreiro, um grande espago gramado que era utilizado como estacionamento, com dois banheiros
para que os adeptos tomassem os banhos de ervas antes de entrarem nas demais dependéncias.

Apos alguns metros a frente, na passagem que liga a area externa as dependéncias do
terreiro, a entrada do saldo ndo possuia porta e o seu interior com as paredes caiadas era amplo

0 era destinada a Orisa

com bancos de alvenaria nas suas laterais. Ao centro, a sua “cumieira’
Oya, cujo assentamento estava suspenso por uma treliga que poderia ser abaixada em momentos
ritualisticos e o chdo de cimento grosso, era encontrado o Ariase!!, buraco com uma tampa que

ficava sob uma escultura de ferro de Ogun. A frente, o Pepelé'? com os trés atabaques Rum, Pi,

10 Ponto central da energia do barracio, a base, a estrutura e o cerne de uma casa de candomblé. Funciona como
uma espécie de para raio, fornecendo protegdo e amparo para o terreiro ¢ toda a comunidade.

' Assentamento destinado ao Orisa da terra, fica sob o chdo, no ponto central do terreiro.

12 Local dentro do saldo que ¢ destinado para a permanéncia dos atabaques
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L¢ e a direita do saldo, uma entrada que interligava aos demais cdmodos do terreiro e para a

Sua casa.

Figura 3 - Saldo principal do terreiro

Fonte: Acervo pessoal do autor (2010)

Continuando a direita, possuia dois quartos interligados: o primeiro era a camarinha ou
Runko, quarto destinado para o recolhimento dos adeptos e o segundo quarto era dos
assentamentos de todos os Orisa de santo, com os assentamentos de todos os Orisa

Da entrada seguindo para a esquerda nos fundos do terreiro, chegava na cozinha do
barracdo e a uma escada que levava até a sua residéncia. A cozinha era localizada abaixo de sua
residéncia e nela constatava dois fogdes industriais, freezers e um banheiro ao fundo. A sua
casa, nao possuo registro de suas caracteristicas, devido a proibi¢ao dos filhos de entrarem na

casa.
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Figura 4 - Saldo do terreiro de Baba Altair Bento de Oliveira

Fonte: Acervo pessoal do autor (2010).

Ekeji Esterlane Braga, uma de suas filhas de santo, relata que a constru¢do do barracio
contou inicialmente com os esforgos exclusivos de Babé Altair T’Oguin. Ele adquiriu o terreno
e pagou pelo trabalho dos pedreiros e serventes para a constru¢ao da fundagao e dos alicerces.
A venda de seus livros e a procura dos adeptos que desejavam ser seus filhos de santo
contribuiram para o avanco da constru¢do. Este foram os casos dos seus filhos de santo, Ogan
Osmar Silva e a Iyalorisa Evanir Silva. Segundo o relato deste ultimo, ele foi convidado a

conhecer o local da constru¢do e depois, ja& como membro da casa, ajudou a finalizar as obras.

“Olha, eu vou construir um Barracdo 14 em Cabo Sul, Jardim Laranjeira. Se
vocés quiserem fazer uma visita...”. Ai estavamos 1a, eu ja tinha limpado o
quintal e estava fazendo aquele primeiro assoalho, que é a fundagéo, né. Tudo
era um Brejo. Dava tanta dgua, que o piso do barracdo estava a mais ou menos
80 cm acima do nivel. E assim comegamos, cara, porque a gente nio tinha
para onde ir. A Iya [Evanir Silva] ndo tinha mais a mae de santo, né? A minha
estava muito longe. Estava 14 em Salvador e eu ndo tinha dinheiro para ficar
para baixo e para cima, Rio de Janeiro e Salvador e ai, encaixei com ele e
ajudamos a construir tudo aquilo 14. Todo final de semana a gente ia para la
virar concreto, fazer todas aquelas coisas, e assim construimos aquele
barracdo.
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Toda a estrutura para acomodar os adeptos e os ritos, iniciaticos € comemorativos aos
Orisa estava pronta para receber os adeptos e iniciar as festividades, o terreiro passa a se tornar
um ponto de referéncia para os sacerdotes, sacerdotisas e outros adeptos que o procuravam para
sanar as dividas em relacdo a pratica ritualistica, como o finado Doté!® Luiz de Ians3, pessoa
ilustre do candomblé, que o procurou para aprender sobre os canticos € as rezas.

Neste processo de reconhecimento de sua pessoa devido as publicagdes, seu terreiro
também ficou conhecido entre os adeptos do candomblé, iniciando novos adeptos ao culto e
agregando outras casas de candomblg, dentro e fora do estado do Rio de Janeiro. Mas devido a
sua morte, sua esposa Wanderly e toda a sua familia ndo permitiram mais que os filhos de santo
de Baba T’Oglin continuassem com os cultos aos orisa neste espaco, ja que ela era a herdeira
legitima.

Baba Altair T’Ogan sempre foi um homem de poucas palavras com pessoas que mal
conhecia, mas dentro dos circulos de amigos no candomblé, gostava muito de dialogar sobre a
pratica dos rituais. Nestes didlogos, as vezes mais acalorados, enfrentou um corpo sacerdotal
“tradicionalista”. No candomblé, o conceito de “tradicionalista” evoca, entre seus adeptos,
sacerdotes que mantém o “segredo” e a “tradicdo” junto a si. Além disso, Baba Altair observava,
a partir destes didlogos, o crescimento significativo, entre os mais novos sacerdotes, de um
incomodo em relacdo ao segredo, que poderia se traduzir, no dia a dia das casas, em “excesso
de (sub) tratamento, de subserviéncia, da depreciagao da pessoa, de proibigdes, de escravizagao
da consciéncia, de ameacas, fazendo com que os sacerdotes afros, em vez de serem amados,
sejam temidos”. (MARINS, 2015, P. 38).

Diante das dificuldades de dialogar sobre o tema, Baba Altair dedicou a sua vida ao
estudo dos rituais, tornando-se um autodidata da religido. Ele tinha como objetivo de quebrar o
paradigma imposto pelos tradicionalistas do candomblé. Segundo Marcio de Jagun, Babalorisa
e professor da Universidade Estadual do Rio de Janeiro, em seu blog intitulado Ori, “o saber
religioso, no ano de 1966, ndo era publico e nem de facil acesso. Inquieto e com fome de
conhecimento e respostas, [Baba Altair] se lancou as pesquisas” (JAGUN, 2024).

Baba Altair utilizou-se de variadas fontes bibliograficas ligadas a antropologia
religiosa nago, principalmente de antropdlogos estrangeiros como Joana Elbein dos Santos (Os
Nagd e a Morte, 1977), Wande Abimbola (An Exposition of Ifa Literary Corpus, 1976),
Margareth Thompson Drewal (Yoruba Ritual, Performances, Play, Agency, 1992) e R. C.

3 Titulo de sacerdote no candomblé de Jeje
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Abraham (dictionary of Modern Yoruba, 1962). Além disso, valia-se de seus conhecimentos
como adepto para compreender e apresentar aos que queriam conhecer o candomblé, a
complexidade dos rituais.

Com os seus esfor¢os e os incentivos de familiares e de alguns amigos, Baba Altair
T°Ogun rompeu a barreira que separa o mundo sagrado do profano para o candomblé. Ou seja,
ele queria transportar os cultos realizados nos terreiros para os seus livros, que deveriam ser
lidos por outros adeptos, pesquisadores e o publico em geral. O foco do seu trabalho era a
descricdo dos rituais e a traducao da lingua Yoruba para o portugués. Segundo Evanir Silva,
mae de santo e filha de santo de Baba Altair, com quem conversei em diversas ocasides, estes
estudos, para o gosto dos adeptos mais “progressistas”, que almejavam uma maior abertura dos
rituais nagd ao mundo académico e publico em geral, eram a “renovagdao que o candomblé
necessitava”.

Os estudos lhe rederam um reconhecimento dentro e fora do contexto académico. Em
1994, Baba Altair T’Ogtn foi convidado pela Universidade Estadual do Rio de Janeiro para
criar o curso de introducdo da lingua Ioruba para os alunos e para a comunidade em geral. O
Curso era divido por ele e pelo Ogan Mario de Ogun, seu filho adotivo e de santo'4. Da
experiencia, testemunha uma apostila produzida por Baba Altair, intitulada “Falar Yoruba,
Conversar com os Orisa: gramatica, vocabulério e exercicios na lingua de comunicago com os
Orisa”. A obra foi registrada na Biblioteca Nacional e contém um total de 161 paginas. O livro
apresenta o alfabeto Yoruba. Mais adiante, as paginas fornecem informacdes ao leitor sobre os
substantivos, pronomes, numerais, verbos, além de propor exercicios de fixagdo e apresentar

um pequeno dicionario de palavras que sao comumente utilizados na lingua.

14 Durante a pesquisa, o filho “adotivo” ndo foi encontrado.
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Figura 5 - Baba Altair T'Ogun, sua filha de santo Iyalorisa Evanir Silva e sua neta Iyalorisa
Maria Aparecida do Qbaluwaiyé (agachada)

Fonte: Acervo pessoal do autor (2010).

Em uma conversa que Baba Altair teve com a sua filha de santo Ekéji Esterlaine Braga,
ele dizia que o “conhecimento tem que ser compartilhado”. O pai de santo Osmar Silva também
argumenta que Baba Altair estava pronto para auxiliar as pessoas que o procuravam com o
intuito de aprender sobre determinado conceito e pratica dos rituais. Em uma recordagao de um

didlogo que teve com ele, pai Osmar cita a fala de Baba Altair:

Levei muito tempo para aprender e ndo quero, quando eu morrer, levar este
aprendizado comigo. Entdo eu fago questdo de ensinar, passar para os outros
aquilo que eu aprendi depois. Cada um vai procurar o melhor para o seu
crescimento religioso. Se isso serve, se da certo ou ndo, ai ¢ com cada um,
mas aquilo que eu aprendi, que € o meu “dogma”, eu estou fazendo e vou fazer
até quando eu puder.

Segundo o proprio Baba Altair, em seu livro Elégun: a iniciagdo do candomblé (2009,
p. 78) “muitos [dos que] se dizem detentores do Ase e das tradi¢des achardo que estou
‘escancarando’ como bem me disseram algumas pessoas, pois achavam que eu deveria dar
aquelas cantigas somente para um circulo fechado de pessoas ‘mais velhas’, e ndo abrir geral,

como fiz”.
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Em meio a euforia dos que buscavam a abertura do candomblé, havia inumeras criticas
ao trabalho de Baba Altair T’Ogun. Altair e aqueles que seguiam suas ideias eram chamados de
“marmoteiros” e “Bekeiros”. As palavras tinham carater depreciativo, como uma forma de
ridicularizar as propostas mais inovadoras do pai de santo. As criticas dos “tradicionalistas”
giravam em torno do interesse de Baba Altair em quebrar o “segredo basico” dos rituais. No
candomblé, nas suas mais diversas vertentes, a transmissao de conhecimento ¢ realizada de pai
para filho de santo, e assim sucessivamente. Conhecimento como se sabe, ¢ Ase: forga vital e
da dinamica que produz o crescimento e o desabrochar da existéncia (BERKENBROCK, 2012,
P. 189). E segundo certa tradicdo candomblecista, esta forga vital deve ser mantida entre os
membros de uma comunidade com o seu terreiro. Dai, a contrariedade dos “tradicionalistas”
diante da abertura proposta por Baba Altair. Certa vez, em uma festa de iniciagdo, escutei de
um Babalorisa, aqui em Minas Gerais, que o candomblé, atualmente, estaria uma “bagunca”
porque Altair “abriu as portas do segredo dos cultos para todo mundo”.

Como consequéncia das criticas, varios sacerdotes e sacerdotisas “boicotaram” o seu
terreiro e colocaram em questao sua competéncia como Babalorisa e pesquisador. De acordo
com diversos amigos ¢ conhecidos, isto atingiu seriamente sua saude e colocou em risco a
existéncia de seu terreiro. Pai Osmar descreve sobre a questao de sua competéncia, “quando ele

jé estava bem mal de saude”:

Um dia, ele resolveu escolher um herdeiro para ser o sucessor dele para tocar
o bonde no barracio e foi feita uma festa 14, com convidados muito
importante. E durante a festa, ele nos faz uma surpresa, né cara? Sobe em cima
do pepel€, pediu siléncio, falou um pouco e noticiou: “Bom, como estou
preocupado com o futuro do nosso Barracdo, fiz a escolha do meu sucessor.
Entdo, quero apresentar para vocés hoje, o meu sucessor” e ai, apontou o
“cidaddo'”. Para que rapaz do céu? A partir desse dia, o “bicho comegou a
pegar”, sabe? As coisas nao estavam mais dando certo. Foi a uma reviravolta.
Eu por exemplo, ndo gostei muito [Antncio do herdeiro], porque a gente que
convive com a “galera de baixo'¢”, vocé vai vendo mais coisas de “quem so
que administra”.

Ap0s relatar sobre tal crise, Iyd Evanir fala sobre a reunido que Baba Altair realizou
com seus filhos de santo, devido as reclamagdes e denuncias sobre o “herdeiro”, porque “soube-
se de uma fofoca muito grande e ele convocou uma reunidao com todos os filhos de santo”.

Escutando todos e acatando a dentincia de que o “herdeiro” duvidava de sua sanidade, tomou a

15 Por motivo de magoa e confidencialidade, pai Osmar ndo revelou o nome.
16 Referenciando os ndo e recém iniciados e Egbon (irmdo mais velho) que ndo sdo detentores de cargos.
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providéncia de retirar a sua e escolha e encerrou a reunido. Depois deste dia, Baba Altair,

segundo Iya Evanir Silva:

“calu num ostracismo muito grande e passando muito mal, devido a sua
cardiopatia e esclerodermia que s6 agravou a partir daquele dia. Antes de
expulsar “o casal”!’, estdvamos arriando a comida (Ajeum) para os Orisa, e
neste dia, todos nds participdAvamos, né? Quando estavamos rezando, ele
comegou a passar mal, [os 1abios ficaram tortos e a voz ndo saia] ai corremos
dali e o pai Osmar o levou para o hospital do exército”.

Pai Osmar Silva Completou:

“Quando eu volto, comegaram a me perguntar sobre o estado de satude dele,
querendo saber das coisas. Ai eu falei: bom, ele ficou internado, estd bem
melhor, gragas a Deus, mas os médicos diante do exame clinico adiantaram
que ¢ um AVC, mas a certeza ¢ s6 depois dos exames”.

Mesmo questionado e, muitas vezes, boicotado pelos “tradicionalistas” da religido, os
pensamentos e atitudes de Baba Altair T’Oguin o conduziram a uma abertura do candomblé para
o mundo, seja esta de forma gradativa ou nao, “influenciando assim uma era” (JAGUN 2012).
Segundo Jagun, ele “fez escola, fez historia, fez o Candomblé melhor: mais licido, mais claro,
mais correto, mais compreensivel. Ele registrou, traduziu e elucidou, trazendo luzes a
ignorancia e oportunidades aos interessados” (JAGUN, 2012).

Com seu corpo cansado, resultado da doenga que vinha se agravando ao longo do tempo,
Baba Altair T’ Oguin veio a falecer em janeiro de 2012, devido as complicacdes generalizadas
de sua doenca. A morte ocorreu dentro de um terreiro em Juiz de Fora, no estado de Minas
Gerais, gerando assim uma grande comogao de seus filhos de santo, netos e bisnetos.

Diante das dificuldades encontradas ao longo de sua vida, relacionados a familia, aos
amigos de dentro do culto, e as criticas em seu trabalho e sucessivamente, depois de sua morte,
Baba Altair T°Ogun se tornou uma grande referéncia dentro dos estudos dos rituais do
candomblé de nacao Ketu e de outras, de maneira que suas obras se tornaram um registro vivo
para um candomblé que saiu de uma metodologia mais ortodoxa para um ambiente de liberdade

mais compreensiva.

2 — O Interesse Literario

170 ex herdeiro e a sua esposa faziam parte do terreiro de Baba Altair. O esposo nio foi iniciado por ele, mas a
esposa foi. Consta que os dois tramaram para ficar com o terreiro, ja contando com a morte do Baba Altair.
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Dentro do sistema religioso afro-brasileiro, a literatura tem se demostrado cada vez mais
atuante dentro dos terreiros de candomblé, abordando temas os mais diversificados. Ver, por
exemplo, as obras de Mide Stella de Qsoosi (Meu Tempo é Agora, 2010), Odé Kileuy (O
Candomblé Bem Explicado, 2009), Nancy de Souza (Ouga os Ancestrais: Sabedoria da Egbomi
Cici, 2020), Mae Beata de Iemanja (Carogo de Dendé: a sabedoria dos terreiros, 2002), entre
outros. Os textos sdo utilizados em varias ocasides, como um mecanismo auxiliar dentro do
processo de aprendizado dos novos adeptos. As publicagdes tém cunho religioso ou académico,
e fazem referéncia as relagdes sociais no interior dos terreiros, a memoria das experiencias dos
adeptos, aos rituais e ao simbolismo.

Na década de 1990, o candomblé e todo o seu sistema social e ritual passaram por uma
abertura significativa, quando Baba Altair T°Ogun, debrucado em seus estudos sobre a
compreensdo dos rituais e na tradu¢do da lingua Yoruba, observou que a religido dos Orisa
necessitava quebrar alguns paradigmas impostos pelos antigos sacerdotes e sacerdotisas em
relagdo aos segredos do culto, mantidos como fonte de poder sobre os membros do terreiro. No
candomblé, ha uma hierarquia sacerdotal, cujo topo ¢ ocupado pela figura do Babalorisa,
seguido dos que possuem cargos auxiliares: os iniciados com mais de sete anos (Egbon), os
iniciados com menos de sete anos (Iyawd) e os ndo iniciados (Abian). As posi¢des sio
determinadas pelo tempo (maioridade) e pela escolha do Orisa, através do jogo de buzios, que,
segundo Jos¢ Flavio Pessoa de Barros e Maria Lina Ledo Teixeira (2004, p. 112), ¢ um “sistema
divinatdrio que se exprime por sinais que estdo remetidos a historias e mitos — os Odu”.

Baba Altair T’Ogan langou trés livros sobre o candomblé. O primeiro, intitulado
Cantando para os Orixas, publicado em 1990, pela editora Pallas, est4 relacionado aos canticos
littrgicos entoados nas festividades realizadas nos terreiros. O segundo, com o titulo El¢gun,
de 1995, e também langado pela editora Pallas, descreve os diversos ritos necessarios a iniciagao
dos adeptos. O terceiro, Asésé: o reinicio da vida, trata do ritual finebre do Asésé. Escrito e
registrado de forma independente, o livro ndo pode ser publicado porque Baba Altair ndo
concordava com a politica literaria das editoras. Além disso, ele ja apresentava varios problemas
relacionados a sua satde, ja que possuia uma doenga degenerativa, ocasionada, segundo varias
pessoas proximas, pelo desgosto relacionado a morte de seu filho e pelos incomodos nas
relagcdes com os seus pares dentro do candomblé.

De maneira significativa, estas obras escritas pelo Baba Altair T’Ogiin, mesmo com
todas as criticas, passaram a ser identificadas por muitos adeptos e académicos como

instrumentos essenciais para a manutencdo de narrativas miticas e cultos dos Orisa, no
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candomblé. De acordo com o antrop6logo Raul Lote (OLIVEIRA, 1997, p. 5), os escritos sdo
“um precioso inventdrio memorialista, apoiando difusdo religiosa e maior entendimento do
proprio candomblé”. Pode-se dizer também que as publicacdes de Baba Altair, referenciadas
pela traducdo da linguagem litargica dos canticos ou direcionadas como um molde para a
execucdo dos ritos iniciaticos e finebres, surgiram como um compilado de coédigos para

transmitir e perpetuar tal tradigdo que estava se perdendo.

2.1 — Cantando para os Orisa

Entre as mais diversificadas obras literarias afro religiosa que foram lancadas nos
primeiros anos da década de 1990, principalmente sobre a tematica estrutural do candomblé,
pode-se encontrar o livro Cantando para os Orixds (Nkorin Sawon Orisa). Na apresentagdo do
livro, Altair Bento de Oliveira escreve que seu objetivo € traduzir os cantos para que os adeptos
cantem e saibam o significado semantico das palavras pronunciadas. Ele queria “adequar os
sons ja conhecidos com as palavras corretas em Yoruba, fazendo sentido de acordo de acordo
com as lendas e os mitos de cada Orisa” (OLIVEIRA, 1997, P. 12)

Baba Altair T°Oglin estava interessado também em “quebrar” o monopélio do
conhecimento linguistico da lingua Yoruba utilizada nos canticos rituais pelos sacerdotes. Como
pesquisador da lingua e dos rituais do candomblé, ele sempre manteve o cuidado e a
preocupacao com a tradugdo dos textos Yorubd. Como autodidata, observava atentamente os
componentes gramaticais da linguagem e de outros conjuntos textuais, além de manter “o seu
valioso acervo com muitas fitas k-7 gravadas em Yorubd e muito material impresso sobre
Candomblé e cultura-afro” (OXALA, 2020).

Na introdugio do livro, Baba Altair T’Ogun relata a sua dificuldade em compreender e
identificar os elementos gramaticais da lingua Yorub4, no momento das rezas e oragdes. No
tempo em que se inciava, os seus “mais velhos” impediam muitas vezes que o conhecimento
escapasse de suas mados. Na melhor das hipdteses, pensa Altair, eles sequer saberiam o que

estavam recitando, devido ao seu baixo grau educacional.

Curioso que sempre fui, deste quando era crianga, ao ouvir as rezas e cantigas,
fazia perguntas para saber os significados destas. No entanto, quando nao
obtinha uma evasiva do tipo: “vocé ainda é muito novo para saber”, ou “todo
mundo canta assim e isto ndo se traduz”, ou ainda, “isto é segredo que s6 apds
X anos vocé sabera”, nao obtinha respostas, coisas que nunca engoli, € que me
provocavam grande insatisfagdo, causando-me mal-estar por ser considerado
curioso (1997, p.11).
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O livro apresenta 376 cantigas que sdo utilizadas dentro das festividades e nos rituais do
candomblé de nagdo Ketu, contendo também, uma tradugdo e a pronuncia correta de cada
palavra, destinada para os aqueles adeptos que ndo compreendem a lingua Yoruba. Baba Altair
também tomou todo o cuidado em corrigir as estrofes e as palavras dos canticos, que muitos
adeptos pronunciam de maneiras onomatopeicas, e adequando-as aos sons emitidos, de maneira

a fazer sentido com as narrativas miticas.

Figura 6 — Tabela sonora de vogais e consoantes da lingua Yoruba

VOGAIS

A E E | o O U

B ba bé Beé bi bo bo bu

D da dé De di do do du

F fa fé Fe fi 6 fo fu

G ga gué Gue gui gd go gu
GB gua gué Gué gui gud gud glu

o H rra rré Rré rri rro rro rru
E J dja djée Djé dji djo djo dju
<t K ca qué Que qui cO co cu
§ L la B Le i B B I
o M ma mé Mé mi mo mo mu
© N na né Ne ni nd no nu
P pua pué Pue pui pud puod puu

R ra ré Ré ri ro ré ru

S ssa ssé Ssé SSi ssb ss6 ssu

S Xa xXé xXé Xi X6 X0 xXu

T ta té Te ti 16 to tu

w ua ué Ué ui ud uod uu

Y ia ié 1é ii i6 io iu

Fonte: Cantando para os Orixas (1997).

Apds a publicago, a procura por Baba Altair T’ Ogun, para explanar as duvidas em
relagdo os canticos e os ritmos empregados, cresceu de maneira consideravel. O livro ¢
considerado por Jagun (2012) e outros que seguem suas ideias, um marco nos estudos étnicos
e linguisticos do mundo nagd dentro do contexto social brasileiro. Segundo Raul Loty (1997,
p. 06), “a obra compreende a liturgia do canto dando aten¢o a constru¢io da sabedoria vigente

nos terreiros, que ¢ globalizada, interrelacionada e, até mesmo, intercomplementar”.
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“Globalizada” porque o cantico faz parte de todos os terreiros, seja no ritual, seja na festa;
173 . ’9 : . 5 29 A
interrelacionada” porque se liga aos deuses; e “intercomplementar” porque completa o Ase.
A obra de Baba Altair T’Ogliin demonstra que os cantos realizados nos rituais e festas

do candomblé sdo todos baseados em mitos. Associados a “cadéncia”'®

produzida pelos Ogéan
com os atabaques e as letras cantada pelo Alagbe'®, as estrofes de cada verso descreviam as
caracteristicas de cada Orisa. Assim, o livro se tornou a marca registrada de Babé Altair T’Ogin,
como um etnégrafo do Candomblé da nacao Ketu. Sua obra tratou da sonoridade nagd no Brasil,
exaltando as suas principais caracteristicas, atributos e virtudes, além de remeter diretamente a

historia nago, enquanto povo.

2.2 — El¢gun: A Iniciacdo do Candomblé: feitura de Iyawo, Ogan e Ekéji

A segunda obra publicada por Babé Altair T°Ogtin, chamada Elégin — A Inicia¢do do
Candomblé: feitura de Iyawo, Ogan e Ekéji, publicada em 1995, exalta os procedimentos e a
descri¢do dos rituais da iniciagdo de adeptos, sejam eles médiuns ou ndo. Neste periodo, ainda
convicto sobre a necessidade de abrir as portas do candomblé para o conhecimento de
estudiosos e novos adeptos, Altair se viu diante de varias criticas dirigidas por muitos sacerdotes
e sacerdotisas mais “tradicionalistas”.

O trato destes sacerdotes tradicionalistas em relagdo ao candomblé parece se orientar
pelo preconceito que seus antigos sacerdotes sofreram nos anos de 1930, quando o rigor das
leis em relacdo a religido professada pelos negros se refletia numa visdo negativa da sociedade
elitista para com estas religides. Os rituais, neste periodo, sempre realizados de portas fechadas,
funcionavam de acordo com as “condi¢des em que funcionavam as casas (desconfianca da
populagdo de outras religides e visdo preconceituosa das autoridades policiais)” (MIRANDA,
2000, p. 24). Por outro lado, elas também “davam maior coesao interna, evitando distor¢des
nos rituais” (idem, ibidem)

O procedimento que estes sacerdotes usaram para manter os segredos dos rituais € do
culto de um determinado Orisa em seu dominio foi perpetuado ao longo do século XX. O

conhecimento destes ritos e de como realizé-los era de dificil ou nenhum acesso para os novos

18 Conjunto de ritmo que sdo tocados de acordo com as caracteristicas de cada Orisa, como Est que possui os
ritmos Bata, Agere, [1U, Ego e Hamunyia.

19 Pessoa que possui a responsabilidade de cantar nas festividades do candomblé. Também conduz os ritmos que
o conjunto de atabaque executa.
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sacerdotes. Em alguns casos, este conhecimento s6 era revelado mediante a pagamentos feitos
para realizar estes ritos em sua nova casa.

Ao buscar uma tradugdo para os canticos € 0s ritmos sonoros que tocavam em sua casa,
Baba Altair T’Oguin descreve sobre a sua dificuldade — e dos novos sacerdotes — de encontrar
ajuda para as sanar as suas dividas sobre o conteudo dos rituais no candomblé, principalmente

sobre os ritos de iniciagdo dos novos adeptos:

E um problema pelo qual, também ja passei e sei o quanto é constrangedor
recorrer 4 ajuda de alguém mais velho, supostamente erudito no Awo?’ (culto),
mas que, ou fica cozinhando em banho maria, sem dar o que vocé necessita,
mas que também ndo nega, até que vocé se “manque” e parta para outra. Ou
que de cara, lhe humilhe e lhe ponha para correr com “dois quentes e trés
fervendo”. Ou, ainda, que lhe extorque levando o seu owo (dinheiro) fingindo
lhe ensinar ou ajudar em alguma coisa quando na verdade, ajudam-se a si

proprios (OLIVEIRA, 2009, P, 01).

Além destas argumentagdes apresentadas pelo autor, o seu livro tem o cuidado de manter
uma abertura limitada dos rituais, circunscrita somente a descricdo dos significados dos
canticos, nas traducdes e nos principais ritos empregados dentro da inicia¢ao de adeptos nas
maiorias das casas de candomblé¢ de nagdo Ketu, embora alguns rituais, seguindo os seus
escritos, sejam realizados de forma mais restrita, de acordo com as caracteristicas primordiais
dos orisa do Adosu?! e do terreiro.

Destinado a novos sacerdotes e aos adeptos que buscam uma melhor orientacao e
conhecimento sobre os procedimentos que devem ser realizados em uma iniciacdo, o livro se
resume em uma traducdo dos diversos elementos simbolicos relacionados ao inicio da jornada
do individuo dentro do culto ao Orisa do candomblé, apreendendo niio somente aos que
incorporam, como aqueles que nao. Nesta divisao entre a iniciacdo e confirmagao, Baba Altair
T’Ogun manteve o cuidado de subdividir a sua obra em duas partes: a primeira é dedicada aos
procedimentos necessarios para a iniciagdo de um Adosu e a segunda ¢ direcionada as

confirmagdes de Oyée*?

20 A palavra Awo, na lingua Yorub4, possui a traducio de segredo. Neste contexto, o segredo do culto iniciatico é
reservada somente aos sacerdotes e aos iniciados.

2! Nome para designar as pessoas iniciadas que incorporam no Orisa, muito embora tenha-se conhecimento de que
este termo ¢ utilizado somente para os filhos do Orisa Songo na Africa, mas no Brasil é usado de forma genérica,
ou seja, para todos os iniciados.

22 Titulo, posu;ao oficial, conferidos aos cargos de Ogan (masculino), assistente do culto ¢ as Eke_]l (feminino),
assistente dos Orisa. Estas pessoas nio possuem o dom de incorporar no Orisa, pois perante o Orisa ja sdo pai e
mie, necessitando apenas dos rituais que confirmam estas posigdes perante a sociedade, seja ela dentro e fora dos
terreiros.
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2.2.1 — A Iniciacao do Adosu

A primeira parte da obra se dedica a descri¢ao da iniciagdo dos adeptos novigos no culto
ao Orisa do candomblé, além de discorrer sobre uma série de abordagens que vio da listagem
dos materiais ao ato do renascimento, passando pela exploracdo dos canticos ritualisticos que
sdo utilizados a todo instante dentro do culto. Além das listagens sobre os materiais necessarios
ou dos proprios rituais a serem realizados, a obra apresenta também as justificativas de cada um
dos rituais realizados, de maneira a esclarecer sobre a concepgao nagod do que € o religare para
o candomblé. Segundo Veridiana Silva Machado (2012, p. 39), o religare dentro do candomblé,
e de acordo com a interpretacdo de Carl Gustav Jung, “desencadeia o encontro do consciente
com o inconsciente e a inter-relacdo entre estas duas instancias psiquicas ocorrem na

experiéncia do numinoso”.

Figura 7 - Apresentacdo do recém iniciado no candomblé para o publico

Fonte: Acervo pessoal do autor (2010).

No inicio da publicagéo, Baba Altair T’Oguin sugere uma listagem do material pessoal
e litargico que sera utilizado em todo o periodo de recolhimento do iniciado, mas deixa bem
claro que cada terreiro possui a sua propria listagem. As sementes, as migangas para a confec¢ao
dos colares litargicos, as calgas e as camisas brancas, as ferramentas de corte, as palhas da costa,

as vestimentas da festa, as folhas que representam o Orisa do iniciado (caso o terreiro nao
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possua este recurso), os animais utilizados para os sacrificios e outros detalhes — todos de acordo
com a Otica da iniciag¢do, além dos mantimentos que serdo usados para o preparo das iguarias
aos deuses e dos convidados da festa.

Ao longo do livro, os desdobramentos sobre a realizagdo da iniciagao de um Adosu sao
mostrados em uma linguagem objetiva e conclusiva, exemplificados de acordo com o seu
posicionamento como adepto e de pesquisador ao longo dos seus anos em vida, de maneira a
demonstrar para os novos e novas sacerdotes e sacerdotisas a importancia dos significados que
cada ato simbolico possui para o candomblé. Ora, a importancia desta linguagem enviada ao
leitor se torna claro no momento que descreve o ato de cada ritual que sera realizado e sempre
verificado por uma justificativa simbdlica, como os métodos que sao utilizados pelos Ogan para
segurar o animal no sacrificio, segurando-o firmemente e tapando a sua boca dos cabritos ou o
bico das aves com a mao para que ele ndo emita sons.

Segundo Baba Altair T’Ogﬁn (2009, P. 42), 0 modo de sacrificar o Ako Ewuré? e os

Akukodie?* em sua casa, sdo realizados da seguinte maneira:

Com uma corda em seu pescogo [Ako Ewur¢], passeia com ele ao redor do
TIyawo, conduzindo-o até o local que sera sacrificado [Igba Orisa], o atraindo
sempre com galhos de folhas que eles gostam. Apos ele ter comido um pouco
e estando com algumas folhas na boca, segure a boca e mais uma ou duas
pessoas seguram-no pelas patas para que seja sacrificado, que deve estar bem
seguro para que ele ndo se debata na hora do sacrificio. Ja a Akukodie, deve
se manter entdo, o mesmo cuidado do Ako Ewre, segurando-lhes os bicos, as
asas esticadas junto ao corpo das aves e seguras junto com os pés.

Este costume de segurar desta maneira se da em um Iton>> de Oglin, que ao matar um
dos seus inimigos, (o feiticeiro Apard Dégbéaha), que o praguejava na hora de sua morte,
mesmo apds a sua cabega ter sido cortada. Para evitar possiveis pragas de suas vitimas, Ogan
em suas batalhas passou entdo a prender-lhes a boca, maos e pés, antes de matar os seus
inimigos, pois assim, ndo poderiam gritar pragas e contra ele ou mesmo gesticular com este
intuito (OLIVEIRA, 2009, p. 44).

De acordo com Baba Altair T’Ogun, os mitos relacionados aos Orisa que serdo
cultuados no iniciado, passam a justificar os sacrificios dentro do ritual, como a maneira de

interligar o individuo através de lagos simbolicos comunitarios, conhecido entre os adeptos de

23 Tradugdo de Cabrito/Cabra para o portugués.

24 Tradugdo Galinha/Galo para o portugués.

25 Na lingua Yoruba4, representa os conjuntos de narrativas, cangdes, historias € outros componentes culturais
ligadas aos Orisa e os seus feitos quando estavam materializados como seres humanos para uma melhor
compreensdo do mito na qual, tende a justificar um rito.
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“familia de santo”, cujo sangue (Eje) de tal ato, se torna a perpetuacio e a renovacio do ase?®,
tudo “feito em nome de uma unica pessoa ou de toda uma coletividade, onde tais processos,
também pode se relacionar a certos rituais de expiagdo ou a diversos cerimoniais de comunhao”
(PEREIRA, 2012, p. 72).

No sacrificio, direcionado ao iniciado e para a comunhdao com a sua comunidade, o
sangue se torna o Ase, que devido a sua fun¢do reguladora, que concede a mobilidade e o
dinamismo para o individuo e toda a sua comunidade, seja dentro ou fora dos terreiros,
representado como um ‘“despertar” ou o renascimento para uma nova vida. Além deste
simbolismo, Baba T°Oglin faz referéncia a Juana Elbein (2012, P. 42-43), ao mencionar os trés

outros simbolismos sobre o sangue dentro do contexto da iniciagdo:

1 - O sangue vermelho compreende:

O sangue vermelho do reino animal: corrimento menstrual, sangue humano e
animal

O sangue vermelho do reino vegetal: azeite de dendé (Epo pupa), o mel, Osun
(po6 vermelho extraido do Pterocarpus Erinacesses)

O sangue vermelho do reino mineral: minério, cobre, bronze

2 — O sangue branco compreende:

O sangue branco do reino animal: o s€émen, a saliva, o halito, as secre¢des, o
plasma.

O sangue branco do reino vegetal: a seiva, o sumo, o dlcool, a bebida branca.
O sangue branco do reino mineral: dais, giz, prata, chumbo.

3 — O sangue preto corresponde:

O sangue preto do reino animal: cinzas de animais

O sangue preto do reino vegetal: sumo escuro de certos vegetais, carvao,
indigo,

O sangue preto do reino mineral: petréleo, carvao mineral.

Ao longo do livro, outros pontos importantes seguem as explicagdes do Baba Altair
T’Ogun. Em relagdo aos significados dos sacrificios e as Adura correspondentes para cada
Orisa, elas ganham uma interpretacio dindmica dentro de um conjunto ritualistico, circundados
pelo ritmo sacro dos toques musicais € nos canticos Yoruba, com as suas respectivas tradugoes
antes da festa conhecida como Siré Oruko Orisa?’, ltimo ritual de iniciacdo que apresenta o
“recém-nascido” para a sociedade religiosa e fora dela, e que retrata o0 momento da chegada
deste renascido ao novo mundo, marcado com muita alegria entre os adeptos, mas também com
um pouco de receio para que nada de errado possa acontecer ¢ o Orisa nio apresentar o seu

nome perante os convidados.

26 Energia vital que rege o universo. O Ase é a for¢a que tende sempre a renovar de acordo com os rituais.
27 Festa do nome do Orisa ou mais popularmente conhecida como “a festa do nome do santo”
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2.2.2 — A Confirmacio de Ogan e Ekéji Orisa

Nesta segunda parte da obra de Baba Altair T’ Ogiin, o assunto principal ¢ circunscrito
sobre a iniciacdo de individuos que sdo destinados ao cargo de Oy¢, tdo importante nas
comunidades das casas de culto ao Orisa. Os Oyg, titulos destinados aos Ogan e Ekéji conforme
referenciado acima, sdo individuos que nao possuem o dom da incorporagdo, sendo estes
intermediarios diretos entre o sacerdote ou sacerdotisa e os filhos de santo.

Os Ogan, cargos exclusivos do sexo masculino, sdo possuidores da confianga dos
sacerdotes e sacerdotisas em relagdo aos avangos e realizagdo de algum ato dos rituais, seja
destinado aos sacrificios ou nos canticos sacros. Como cargo de confianga dentro e fora do
terreiro, estes possuem um status quo de “pai” apds o Orisa do sacerdote ou sacerdotisa
identificé-los e apresenta-los perante os filhos de santo, devendo este ser reconhecido dentro de
uma posicao hierdrquica, ja que eles t€ém o “dever de cuidar para que o rito ou as festas em seu
terreiro transcorram em perfeita harmonia e ndo deve permitir situagdes que a denigram ou a

religido que faz parte” (KILEUY; OXAGUIA, BARROS, 2009, P. 62).

Figura 8 - Festa de confirmac¢ao do Ogan Osmar

Fonte: Acervo pessoal do autor (2010)

Além destes compromissos que os Ogan possuem junto ao terreiro que fazem parte ou
ndo, 0s seus cargos os compelem a exercer um cargo de autoridade sobre os demais membros

que, apos a sua confirmagao, passam a auxiliar e ensinar, lado a lado com o seu sacerdote, os
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demais membros do barracdo, ja que sdo eles, através dos canticos, que chamardo os deuses.
Baba Altair T°Ogtin descreve alguns dos principais cargos, dentre os mais comuns, que sio
importantes para os terreiros, € os mais conhecidos sao chamados de: Oniilu (tocadores dos
atabaques), Aldagbé (senhor da casa, ligado aos canticos), Egbé (o que cuida da comunidade),
Asoglin (sacrificador de animais para o Orisd), Pejigan (zelador e protetor do assentamento e
ferramenta dos Orisa), Asogbénilé (Responsavel em zelar pela casa de Qbalawaiyé).

Ja as Ekéji ou Ajoiye sdo os cargos destinados somente ao sexo feminino. Elas sdo as
autoridades que possuem a responsabilidade de auxiliar os sacerdotes, as sacerdotisas e os filhos
de santo com os seus Orisa. Sdo as responsaveis de coordenar os afazeres diarios que circundam
o cotidiano do terreiro, como cuidar e zelar por todos os adeptos de maneira direta. Estas passam
a ser a porta-vozes do Orisa dentro do terreiro, incorporando algumas fun¢des dedicadas ao
auxilio e ao detalhamento dos preparativos para as festividades, além de conduzir no saldo e de
vestir o Orisa com suas roupas de gala que esta incorporado nos individuos e, principalmente,
nos cuidados com os antigos e novos adeptos iniciados, cujo apoio ¢ encontrado de maneira
ampla dentro dos momentos de reclusao.

Ora, além dos Ogan com os seus cargos apods a confirmagao, as Ekéji também possuem
a sua hierarquiza¢io de acordo com a vontade do Orisa. Neste ponto, Baba Altair T’ Ogtin
explica que os cargos destinados a elas sdo intimeros, tais como: Iyamoro (mae dos filhos do
culto tradicional, aquela que cria o [yawd no momento da reclusdo), Iyalaasé (mae responsavel
que cozinha as comidas do Orisa no culto), Iyatebesé¢ (mde encarregada de cantar os canticos
sagrados), Iyaalé (mde assistente direta do Babalorisa ou da Iyalorisa) e Iyalaaso (mée
encarregada de vestir o Orisa), Iyaefun (mée encarregada de preparar e cuidar das pinturas

ritualistica do Iyawo).
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Figura 9 - Ekéji Ester ao lado da Iyalorisa Maria Aparecida do Qbaluwaiyé

Fonte: Acervo pessoal do Autor (2018).

Outra particularidade ¢ a questdo da estética do Oye. O autor aborda a raspagem do
cabelo ou, como os filhos de santo costumam chamar, “tombar o Irun”. Em alguns terreiros, os
sacerdotes e as sacerdotisas tendem a argumentar muitas vezes que a escolha de fazer a sua
confirmacdo e consequentemente raspar ou nao raspar os cabelos ¢ da escolha de cada terreiro,
mas para Baba Altair T’ Ogun este processo é apenas destinado aos Ogéan e Ekéji que receberem
o cargo mais proximo dos Orisa de seu sacerdote, pois ambos irdo passar pelos mesmos

procedimentos que um Elégun/Adosu.

No entanto, estes Oye que foram raspados e receberam o Adosu, ndo poderdo
abrir seus terreiros de Orisa por ndo possuirem o dom da incorporagdo, pois
eles sdo “escolhidos (primeiramente, de acordo com Orisa — grifo meu) pela
confianga do Babalorisa ou da Iyalorisa e assim, confirmados para a finalidade
de serem os guardides de seu Ori e na sua auséncia do sacerdote de ambos
(Babalorisa ou da Iyalorisa), Ogan ou a Ekéji Adosu poderdo realizar tais as
oferendas para o Ori” (OLIVEIRA, 1992, OP CIT, 92).

Na confirmagdo destes Oye dentro do candomblé, os materiais ¢ os procedimentos
ritualisticos sdo 0os mesmos para uma iniciagdo de Adosu, com excecao de alguns ritos

destinados para tal cargo. Baba Altar T’Oglin, neste capitulo, argumenta acerca de algumas
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particularidades das prerrogativas que levam os individuos a se tornarem Ogan ou Ekéji, pois
sendo estes filhos e filhas de Orisa, a condigio principal é de ndo possuirem o dom de incorporar
no santo. As prerrogativas destes cargos sido para Baba Altair T°Ogtn (2009, p. 94) “inerentes,
sobretudo, torna-se uma convenc¢ao puramente temporal nossa, acertada para enquadrar na
sociedade (Egbe) o ocupante de um cargo de maior e menor status”. Além desta condi¢ao
especial, o que os diferencia transita dentro dos ritmos sacros e na liturgia do canto e, se
tornando este diferencial dentro do rito do Siré Orisa, o novo confirmado no culto se encontra
apto para assumir o seu posto, ao apresentar o novo Ogan ou Ekéji na sala.

No final do livro, ele ressalta que tudo o que escreveu esta de acordo com o seu
aprendizado dentro do culto aos Orisa no candomblé, que estas informagdes sdo destinadas aos
sacerdotes e sacerdotisas, priorizando a complementacao dos ensinamentos do candomblé, que
na maioria das vezes, sao dificultados pelos mais velhos no culto. Os rituais destinados aos
Adoésu e aos Oye traduzem para a religido e toda a sua comunidade um sentimento continuo de
pertenga, onde os ensinamentos dos mais velhos devem ser destinados aos futuros sacerdotes

de forma completa.

2.3 — O Asésé: o reinicio da vida

A terceira publicagdo de Baba Altair T’Ogin, langada de forma independente devido os
atritos causados entre ele e a editora, ¢ intitulada Asésé: o reinicio da vida, e discorre sobre as
questdes que envolvem a morte dentro do candomblé e a sua ritualistica, além da maneira que
todos os adeptos a encaram como algo natural e ciclico para todos os seres vivos. A obra
apresenta os Iton que explicam o contexto da criagdo do homem e a necessidade de Iku?® para
manter o equilibrio da vida e da morte entre todos os seres vivos, os canticos sagrados que
referenciam um conjunto de Orisa obrigatorios do rito, informagdes que auxiliam a realizagdo
do ritual, necessario para que o individuo possa ter a sua continuidade no Orun.

Antes de Baba Altair T’Ogtin aprofundar-se no rito finebre, o preambulo de seu livro
identifica as principais personagens que compodem as narrativas miticas que giram em torno do
processo ritualistico. Em uma narrativa, Iku € descrito como a mais pura perfei¢do e de beleza
que jamais fora vista e que homens, mulheres e criangas, no momento determinado por

Olédumare, o seguem até a sua morada, conhecida como I1é Igb6 Ik(1.%

28 Orisa que representa a morte para o candomblé Ketu.
2 A morada de Ikt e conhecida como a floresta dos mortos. No Asésé, parte dos rituais sdo realizados em uma
mata, representando o retorno do ser ao seu verdadeiro lar.
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Em outra narrativa, os Orisa Oosaala e Ikq, agora como aliados, estdo “ligados de
maneira uniforme ao processo da criacdo de todos os seres vivos, sejam eles animais ou
humanos pois, ao receber a incumbéncia de Odsaala de pegar da terra uma porgdo de barro para
criar os seres vivos, Ikl se tornou o principal imole *°do ato da criagdio e para concluir esta
missdo, prometeu a terra que devolveria a sua por¢ao que lhe foi retirada” (OLIVEIRA, 1998,
P.05).

Ao ressaltar a importancia da morte para o candomblé, os Jton relacionados a este
assunto devem ser vistos como uma maneira essencial de justificar a conservagao do culto em
todos os seus aspectos. Para todos os adeptos, o nascimento, a morte € o renascimento devem
(ou deveriam) ser encarados e aceitos como uma forma ciclica e continua. Estas e outras
maneiras de encarar a morte e os seus aspectos dentro do candomblé sdo conhecidas como um
processo cultural intimamente referenciado dentro do conceito de Qrun — Aiyé*'. O Orun — Aiyé
(espago espiritual e espaco fisico) estabelece a relagdo entre 0 mundo espiritual e 0 mundo
fisico.

A conexao entre o mundo espiritual ¢ 0 mundo humano afeta todos os individuos que
integram um determinado grupo familiar. Tais afetagdes ocorrem ao longo de toda a vida dos
individuos, através dos ritos de nascimento de uma crianga, da utiliza¢do do sistema oracular
que dira as suas caracteristicas aos pais auxiliando-os na escolha do nome do recém-nascido,
do casamento e, ao final da vida, do rito funerario, ao qual ¢ dada a mesma importancia que o
nascimento de uma crianga.

No seu ponto de vista acerca do rito funebre dos povos Yoruba, Baba Altair T’ Oglin
destaca a importancia do Orisa Ori Ina (cabega interior — representado pela cabega fisica) dentro
do processo funebre nagd, principalmente sua relagdo simbdlica com a continuidade ¢ a
ancestralidade. Este Orisa que fora moldado por Ajala (Orisa oleiro de cabegas) passa a
acompanhar, governar e guiar todos os individuos no momento de sua chegada ao Aiyé e
continuara esta fungdo no Qrun. Baba Altair T’Ogtn interliga a narrativa mitica e a necessidade
de alimentar o Orisa Ori antes do enterro, para que o Orisa possa acompanhar o individuo em

todo 0 momento:

30 Orisa que habitam o Ortn.

31 No conceito Yoruba destas duas palavras, O Ortin, no total de nove, é o plano divino onde estdo as diferentes
formas de espiritos e divindades. Entre os principais, temos: Qrun apaadi — local destinado as pessoas que
cometeram erros em sua vida; Qrin afééfé — local de corregio dos erros; Qrin isali — julgamento dos espiritos;
Orun rere — lugar dos seres que foram bons em vida; Qran burtika — local de permanéncia dos maus espiritos; Qran
alaafia — local de paz e tranquilidade. O Aiyé¢, plano fisico no qual vivemos, ¢ o lugar fisico, qualificado também
como plano material palpavel.
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E Ori somente quem pode acompanhar o seu devoto a qualquer lugar sem
retornar.

Se eu tiver dinheiro, ¢ ao meu Ori quem louvarei, pois meu Ori é vocé.

Se eu tiver filhos na terra, ¢ ao meu Ori que eu louvarei, pois meu Ori € vocé.
Todas as coisas boas que eu tiver na terra, ¢ ao meu Ori a que louvarei, pois,
meu Ori é vocé (2008, p. 33).

Ao descrever esta pardbola sobre tal Orisa, Ori se torna aquele que ird acompanhar o
individuo até a sua eterna morada, junto aos seus familiares e aos deuses, na qual permanecera
de forma plena com a sua consciéncia. De maneira a caracterizar tal concepgao entre o individuo
(Ori) e a sua condi¢do de se tornar um ancestral, a filosofia Yorub4 nao permite que qualquer
pessoa seja um ancestral para se juntar com 0s seus entes no pos-morte, pois este status quo,
dado aos homens ou as mulheres, somente servira se estes individuos viveram uma boa vida e
que tenha deixado filhos de boa indole.

Ora, este conceito caracteristico religioso Yoruba sobre a sua ascensdo dos individuos
como ancestral ndo foi acolhido de forma totalizada pelos adeptos do candomblé no Brasil,
devido aos principios juridicos que asseguram que as questdes patrimoniais e mortuarias sao de
beneficio (heranga) e responsabilidade (quitagao de dividas) da familia, caso estes nao sejam
adeptos. Neste capitulo, Baba Altair T’Ogtn descreve aos leitores sobre o significado simbélico
e o procedimento do ritual funebre do Asésé, o qual tem como fim que o individuo iniciado no
culto consiga ter uma “boa morte”, mesmo que de forma simbolica, ja que ele ficard circundado
somente ao contexto religioso.

Baba Altair T’Ogun analisa alguns costumes das casas tidas tradicionais a respeito dos
objetos que pertenciam ao morto e o posicionamento dos filhos em relagdo aos rituais que sao
realizados apés o enterro. Desta maneira, Baba Altair T’Ogiin compara os rituais fiinebres que
sdo realizados no territério Yoruba com o ritual das casas de candomblé nagd no Brasil. No
primeiro caso, as leis cedidas pelos Obas*?> permitem que os seus entes sejam velados e
celebrados conforme os seus processos culturais e, no segundo, os costumes finebres sdao
remoldados diante das questdes culturais cristd e legais no Brasil.

O culto aos Orisa e aos ancestrais no territorio Yoruba sdo realizado dentro do seio
familiar e por toda a comunidade respectivamente, onde o assentamento destinado a estes
cultos, conhecidos como Ojubo, sdo coletivizados a todos os individuos que compde o quadro
social, cujo santuarios sdo divididos entre o culto ao Orisa — estes se tornam patrono da familia

— e os do ancestral — patrono da comunidade —, e sdo repassados de maneira festiva para todos

32 Rei ou Governante na lingua Yoruba.
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os individuos, com o propdsito de manter vivo o Ase, a forca dinamica e vital dentro do préprio
grupo.

No Brasil, quando um sacerdote alcanca a ancestralidade apos o rito principal, as casas
tradicionais mantém o costume tradicional Yorubd de ndo renunciarem aos apetrechos
simbolicos que pertenciam ao morto, como 0s assentamentos € 0s assessorios pertencente ao
Orisa, pois quem morre € o sacerdote ou a sacerdotisa “e o Ase e 0 Orisa plantados e cuidados
por eles continua, e isto deverd ocorrer por décadas ou centenas de anos apos a sua morte”
(OLIVEIRA, 1998, OP CITE, P. 47). Assim, o proéximo sacerdote ou sacerdotisa que herdar a
diregdo da casa ird cuidar dos assentamentos do morto como se fosse dele, pois ali esta o Orisa
patrono do terreiro, mesmo que, para alguns, este ato perpetuo seja inadmissivel, pois poderia
trazer para si a ira do morto, o que lhe causarad grandes perturbagdes.

Ao longo do livro, Baba Altair T’Ogun apresenta alguns detalhes bem especificos em
relacdo ao comportamento que os adeptos deverdo tomar a todo o momento dentro do ritual,
como o uso das roupas, a postura e a presenca constante dos filhos de santo dentro do recinto.
Também no rito, consta a proibi¢do dos instrumentos sonoros utilizados para acompanhar os
canticos liturgicos. Em reveréncia a morte, os atabaques estarao em siléncio.

O uso das roupas dentro da liturgia fiinebre deve ser o mais simples possivel. E
aconselhado que as pecas sejam de algoddo devido a sua ligagdo com Oosaala, Orisa idealizador
de todos os seres vivos, inclusive dos seres humanos, pois foi ele que consentiu o halito da vida.
As mulheres deverdo estar com as suas vestimentas: camisa, saia, pano na cabeca (0jd) para a
protecao do Ori, a toalha amarrada nos seios (pano da costa) para a prote¢ao de seus ventres e
as trancas de palha amarrado nos bragos e na cintura. Ja os homens, seguem a mesma orientagao
dada as mulheres quanto ao uso da vestimenta, levando em conta apenas alguns detalhes como
a auséncia do pano da costa e o uso da boina, conhecido popularmente dentro do culto como
Akete.

A alimentacdo dos participantes deve ser a base de peixes e de origem vegetal, vedado
o consumo de carne vermelha, devido a sua proximidade com Egungun. Esta alimentacao de
base proteica “branca” ¢ caracteristica do ritual do candomblé e deve ser imposto pelos que
presidem o rito durante os dias que durarem o rito do Asésé, podendo estender por mais uma
semana. Ao contrario dos cultos afrobrasileiros, os yoruba, em seu rito funebre, identificam o
sacrificio animal como algo essencial para o Egiingtin, pois o Eje que toca a terra se torna o
meio restaurador da sua energia vital e a carne ird saciar a alimentacdo da populacdo que

participara da festa do luto.
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O uso do colar do Orisa também faz parte da vestimenta de maneira geral e ¢
aconselhado, dentro do culto, o uso do colar (guia) do Orisa Songo (vermelho/Marrom e branco)
para a protecdo, pois este Orisa é o Gnico que possui uma estreita ligagdo com os ancestrais
devido os seus pais serem de origem divina e terrena. Segundo Volney Berkenbrock (2012, p.
238), Songo foi o Alaafin do estado de Qyd, capital politica dos Yorubas. Ao morrer, ressurgiu
como um Orisa. Baba Altair T’ Ogun (1998, p. 07), detalha com mais precisio os estagios que
passou Songo até transformar-se em Orisa: a sua humanidade por parte da mae, Monremi, filha
de Elempe, Rei da nacdo Nupe, os Tapa; quando morreu, tornou-se um Egungun, ancestral
divinizado™; e em seu renascimento no Ordn, elevou-se como um Orisa. Por estes motivos, este
Orisa se torna o mais adequado para a prote¢do do ritual e dos adeptos, devido a sua forga ser
originaria da morte, de maneira a transmitir a esperanga de chegarmos a este status.

Os toques ritmados dos atabaques no rito sdo substituidos por alguns utensilios que sao
objetos liturgicos dentro do culto aos Orisa, servindo como instrumentos de percussdo para os
canticos, ja que neste contexto finebre os atabaques deverdo permanecer intocados por um
periodo de um ano, pois este ¢ o periodo que o terreiro deverd permanecer fechado. Bacias,
cabacas, varetas e agua sao os objetos que serdo usados para produzir os sons que serao entoados
no rito.

Apbs apresentar o rito e explicar o simbolismo de cada ato, Baba Altair T’ Ogun descreve
as Aduras e os Orin®*, que sdo utilizados dentro do rito no intuito de prestar, junto aos Orisa e
ancestrais, uma ultima homenagem ao morto de sua familia religiosa, concedendo a ele o direito
de chegar a sua eterna morada e de proteger os seus descendentes que ficaram no Aiyé. O Asésé,
de acordo com a sua compreensdo religiosa, se torna a ponte entre o mundo fisico, com a
liberagdo da esséncia fisica do individuo, caracterizado pelo corpo fisico que volta a ser a por¢ao
una que origina todos os seres, com o mundo espiritual e genérico, no qual a sua esséncia
exemplificada no Orisa Ori, se torna o elo essencial da intermediagdo entre as questdes éticas e

espirituais que permeiam a sua comunidade.

2.4 — O interesse pelo Asésé: momentos de encontro com o Orisa da morte

33 Baba Altair T’Ogun descreve que estes ancestres divinizados, se encontram no status de [rinmolé — Onilé
(espirito da terra) e que por esta razdo, ao cantar para este Orisa, reverencia também a Onilé (a terra), para relembrar
0 tempo que vivera entre 0s Vivos.

34 Canticos referentes aos feitos miticos dos Orisa.
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O interesse pela morte, expresso nos relatos de experiéncias que certos individuos
passaram em um determinado momento de sua vida, tende a estar muitas vezes associado a uma
tentativa de compreensdo do processo vital, com o intuito de amenizar a dor da perda. Em
comunidades religiosas como o candomblé, a morte ¢ referenciada como um Orisa, cujo papel
é essencial para a manutengio e regulagem da existéncia dentro dos dois espagos, Aiyé e Orun,
apresentados de acordo com o ciclo de vida biolégico de uma planta, dos animais ou dos
proprios ser humanos, pois tudo que nasce um dia morre. Segundo Joanice da Conceigao (2012,
p. 04), “a vida e a morte estdio no mesmo circulo”. A ideia expressaria um “principio
civilizatério africano™: “a circularidade —, representado no pantedo dos orixas por Osimare
(Serpente de Dan), cuja figuragdo se faz por uma serpente que morde a propria cauda” (idem,
ibidem).

Esta circularidade entre a vida e a morte, dentro de uma ordem pessoal e religiosa de
acordo com o preambulo de seu livro, levou o Baba Altair T’Ogtin (1998, p. 05) “a vislumbrar
a morte por trés vezes”. Ao mencionar este fato, que mesmo sendo “de ordem pessoal e intima”,
ele foi motivado a escrever sobre a maneira de conduzir o ritual do Asésé, ja que a sua dedicagao
foi dirigida particularmente como meio de homenagear o Orisa da morte.

Durante minhas entrevistas, pouco se sabe sobre os trés encontros do sacerdote com a
morte, pois segundo pai Osmar Silva, Ogan do terreiro, “ndo possuia intimidade suficiente para
conversar sobre a sua vida particular”, recordando somente de uma passagem que fora
comentada sobre o periodo que o sacerdote esteve no exército, sofrendo assim o primeiro
contato com Ikt através de um infarto, pois segundo o entrevistado, “ele possuia a cardiopatia”.

Pai Osmar Silva indica que este episoddio do infarto deve ser um dos trés momentos que
Baba Altair T’Ogan encontrou-se com a morte ¢ a acompanhou até a sua morada, ja que tanto
ele, como a Iyalorisa Evanir Silva conheceram Baba Altair T’Ogiin depois da publicagdo de
seus livros, ndo recordando de nenhum dos outros eventos.

A aproximagio de Ika ao Baba Altair T’Ogun néo ficou restrita a apenas estes trés
momentos de sua vida. Apos a publicagdo do livro, Ikl o rondava constantemente levando-o a
realizar diversos exames e consultas devido o diagndstico da Esclerodermia sistémica que o
consumia lentamente.

Um novo desgaste levou Baba Altair T’Ogin a um novo encontro com Iku, no ano de
2007, e foi causado pelo anuncio da indicacdo de um recém iniciado, filho de santo da casa,
para o futuro cargo de sacerdote, fato que desagradou todos os adeptos do terreiro e,
principalmente, os mais velhos, criando um racha entre estes e o sacerdote. O clima de repulsa

aumentou ainda mais quando Baba Altair T’ Ogun ensinou os rituais e permitia a participacao
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deste iniciado em fung¢des restritas, cujas particularidades eram facultadas somente aos que
possuiam os cargos hierarquicos do terreiro. A Ekéji Esterlaine Torres, a qual passo referi-la

como lya Ester, argumenta que:

“A primeira vez que pressenti meu pai sentir a presenga de Iku, segundo ele,
foi em decorréncia do antincio sobre a hereditariedade da casa, em plena festa
de Ogun, que seria o um recém iniciado no culto. Isto ocorreu no ano de 2006,
se ndo me engano. Houve uma revolta na casa que incluia os Ogan e levando
todos os seus filhos”.

Ao mesmo tempo que a insatisfagdo pela indicagdo crescia, a satde de Baba Altair
T’Ogun ia se agravando, devido as preocupagdes constantes com a revolta e os questionamentos
realizados por parte de seus filhos de santo, em especial, os Ogén, a respeito da indicagdo e
participacao nos rituais, além de suas visitas ao médico. Como mediadores, Baba Osmar e a Iya
Evanir Silva tentaram o aconselhar, pedindo que voltasse atras em sua decisdo. Eles nao tiveram
sucesso, no entanto, pois, para ele, tal assunto ja estava encerrado.

Com sucessivas fofocas que circulavam e a indisposic¢ao dos filhos, culminando com a
saida de seu Ogan Alagbe, seu “filho adotivo”, o futuro do terreiro estava incerto em relacao a
sua continuidade apds a sua morte. Mas que ao longo das semanas que precederam a festa de
Ogun, o surgimento de um novo comentario levou o Baba Altair T°Oglin a convocar uma
reunido de emergéncia com todos os seus filhos, netos e parentes de santo para resolver esta

questdo. Neste ponto, pai Osmar Silva argumenta:

“Era briga daqui e briga dali. Até que, um belo dia, soube-se de uma fofoca
muito grande. Ele convocou uma reunido com todos e na hora, lembro que ele
avisou: nos iremos falar por ordem de antiguidade. O que que esta
acontecendo?

Cada um falou a sua revolta, até que um determinado filho de Santo, ele ja
antigo, pegou um papiro [papel] 14, cara! E comecgou a ler tudo o que o recém
iniciado e sua esposa haviam feitos, tudo: Comentarios, falando mal do
T°Oglin, abriu o verbo cara. Ai o assunto ganhou tamanha proporgio e ele
calado, ele e a Iy4 Yedomi [Evanir Silva].

Eu fui o primeiro a falar, depois foi naquela sequéncia e depois, o0 T’Ogun
concluiu no finalzinho, dizendo: a partir de agora vocé ndao € mais o meu
sucessor, acabou. E esta encerrada a reunido”.

Ap0s este dia, os filhos de santo passaram a abandonar o terreiro, o que levou o Baba
Altair T’Ogun e o seu terreiro a entrarem em ostracismo, o que deixou o estado de satde de

Baba Altair T’Ogan mais débil, a ponto de Ika chegar mais proximo para conduzi-lo até sua
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morada - fato este que ocorreu em pleno ritual do Ebori, ato de alimentar a cabega do individuo.

Iya Ester declara sobre o ocorrido:

O meu pai (Baba Altair T°Ogun) comegou a passar muito mal dentro de um
ritual e o Baba Egbe (pai Osmar) que estava la no terreiro, levou ele as presas
para o hospital. O meu pai ficou internado em observagado e depois, chegou a
noticia do diagnostico sobre o seu estado de saude: “ele teve um AVC.”

Em relagéo ao estado de satde de Baba Altair T’Ogun no momento de sua internagio,
vitima de um acidente vascular cerebral (AVC), o que restou dos seus filhos no terreiro foram
taxativos para que ele fizesse o seu Ebori, quando voltasse para casa e para fazer uma “pequena
pausa” ao culto dos Orisa no candomblé, pois o seu estado de saide era grave. Neste
pensamento de incerteza entre viver ou morrer de Baba Altair T’Ogtin, alguns dos seus filhos
de santo resolveram sair de seu Ase, com exce¢do do ex-indicado e a sua esposa, que sO se
retiraram apos serem expulsos do terreiro pela acusagao de roubo.

Neste momento, Baba Altair T’Ogun recebe alta e apos o periodo de observagdo no
hospital, retorna a sua casa, por causa de seu estado de saude ter sofrido uma melhora
consideravel. Para auxilid-lo em sua recuperacdo, as suas filhas de santo, a Iya Evanir e Ekéji
Ester, 0o acompanharam mais de perto, passando cuidar de todas as suas necessidades de maneira
digna, a ponto de realizar todas as tarefas domésticas e financeiras. Elas perceberam que nao
foi desta vez que Ik levaria o seu pai, mas que este Orisa ndo descansaria até leva-lo para junto
de seus ancestrais, pois apresentou a ele outro desgosto: agora em relagdo ao seu material de
conhecimento.

Posteriormente ao retorno para sua casa, Baba Altair T’Ogun, ja um pouco recuperado
do AVC, descobre que todo o seu material de estudo havia desaparecido, além de alguns
utensilios de cozinha, roupas e materiais destinado aos ritos do candomblé. Perguntando aos
filhos o que havia acontecido com os seus objetos e materiais, Baba Osmar Silva, acompanhado
da Iyalorisa Evanir Silva, relatou que apds o incidente que o levou ao hospital, as chaves do
terreiro e de sua casa ficaram com o ex-herdeiro e a sua esposa. Com o incentivo dado por sua
filha Ekéji Ester, expulsou o casal e procurou a justica para dar entrada em seu caso, alegando
que sofreu retaliagcdo por parte de seu filho de santo, 0 mesmo que a poucos meses era indicado
como o futuro herdeiro do terreiro.

A luta para manter seu terreiro aberto, devido a todos estes infortiinios ocasionados pela
indicagdo de seu herdeiro, tornou ainda mais fragil a débil satide de Baba Altair T’ Ogiin, que

passou a se deteriorar de forma mais acelerada. Ao sentir a presenga de Iku, ele era levado as
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pressas para a emergéncia hospitalar devido a intensas crises de dor que sofria em seus 6rgaos
internos, ja afetados por sua doenga degenerativa.

O periodo de doenca foi responsavel pela escrita do livro, uma forma de homenagear
Iku, identificando suas caracteristicas, suas historicas ¢ o0 modo de adora-lo em seu proprio
ritual no candomblé. Além deste ponto, Ikt também concedeu a Altair um grande momento:
fazer o Gltimo Ebori de sua vida em seu filho de santo Jilio de Qbaluwaiy¢, na cidade de Juiz
de Fora; fato este que tive o prazer de presenciar, ja que ele faleceu “nos bragos de minha
esposa”, a lyalorisa Maria Aparecida do Obaluwaiyé que devido ao seu status de médica,
manteve a todo instante o cuidado de zelar pela sua saude, ja que ele chegou na cidade debilitado
devido a sua doenga. Ao passo que muitas vezes se viu “sozinho” dentro de seu terreiro, com
seu otimismo e a perseveranga nos Orisa e nos poucos filhos de santo que se mantiveram ao
seu lado, Baba Altair T’Ogun continuou a sua jornada até ser levado em definitivo para a

floresta dos mortos.
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Capitulo 3 — Uma Visao dos elementos simboélicos que compoée o Rito do
Asesé no Candomblé

No contexto sociorreligioso brasileiro, as religides afro possuem em seu cerne uma
gama de sistemas simbdlicos que denotam variados significados coletivos e particulares, cuja
caracterizagdo se da forma de compreender e interpretar o mundo e passa a auxiliar para os
adeptos uma afirmagao de pertenga transcendental para um continuum espiritual. No candomblé
de nagao Ketu, o seu sistema simbolico ritualistico, sobretudo no que compreende a pratica da
ritualistica funebre, passa a estar em conformidade com as narrativas miticas realizadas pelas
divindades e entidades, como os Orisa* ¢ os Egungun, for¢a oriunda da natureza e projegio
dos desencarnados, respectivamente.

Ao relatar o culto funebre dos descendentes nagd no Brasil e as suas configuracdes
interpretativas, os sacerdotes e sacerdotisas as remoldam em uma interpretagdo de cunho
familiar africana, principalmente na interpretacdo da continuidade simbolica do elo ancestral,
sobretudo, ligado ao culto coletivo de sua comunidade, a qual ndo se limita apenas dentro dos
terreiros, mas também de maneira atuante dentro da vida publica e do privado. Desta maneira,
entre os dois espagos, a intermediacdo da interpretacdo do sistema simbolico funebre,
justificadas pelas narrativas miticas nagd, concede a este ritual o intuito de estabelecer uma
forte ligacdo religiosa entre os individuos e a sua sociedade, caracterizado através dos
ensinamentos de “pai ¢ mae” de santo, os quais transportam de maneira ativa para o modo de
vida social dos individuos.

Em suma, o luto e toda a sua metodologia interpretativa argumentada pelos sacerdotes
e sacerdotisas no candomblé passaram a reestruturar dentro de suas comunidades a pratica da
religido através da cosmologia simbdlica que circunda dos os elementos do rito de morte, cuja
manifestagdes religiosas afrobrasileiras, sejam elas de qualquer vertente religiosa, possuem em
seu amago visdes diferenciadas sobre a maneira de conduzir os seus rituais, de acordo com a
regionalidade, e, a0 mesmo tempo, as suas semelhancas, denominando suas divindades e

ancestrais africanos a0 mesmo processo cultural.

3.1 — Descrigio do Asésé
Os ritos de passagem, de forma simplificada, sdo celebragdes que marcam determinadas

mudangas de status dos individuos dentro do grupo social (VAN GENNEP, 2011). A ritualistica

35 Divindades representadas pelas energias da natureza, forgas que alimentam a vida na terra, agindo de forma
intermediaria entre Olodumare (Deus, onipotente ¢ onisciente) e as pessoas.
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litirgica ¢ composta por uma série de outros rituais de suma importancia, como os de separagao
entre a alma do individuo do corpo, os de margem, que delimitam o mundo dos vivos e dos
mortos, € os de agregacao, que concedem a alma o seu novo lugar no mundo dos mortos.

Na cosmologia Yorub4, a realiza¢do do ritual finebre no candomblé de nacdo Ketu,
abrange em seu contetido, uma série de “sub-ritos” que fazem parte de um “todo Unico”,
iniciado pela retirada do Adésu e seguindo apds o sepultamento, com os rituais para Est e os
ancestrais maternos e paternos. Diante disso, este cuidado ocorre para que a sua imaterialidade
adentre na morada dos deuses e ancestrais, sempre observando os minimos detalhes para que o
individuo, agora em estado genérico, possa fazer uma boa viagem.

Outro ponto a ser ressaltado versa sobre o local destinado ao sepultamento, realizado
nas dependéncias externas das casas Yorubd, dada a importancia continua da relagdo entre os
vivos e 0s mortos, reverenciados pela propria familia de tempos e tempos. Além destes detalhes,
o enterro Yorubda costuma levar dias, pois depende dos rituais e do status que o falecido possuia
dentro da sua comunidade. E requerida a presenga do Qnatomise, individuo religioso
representante da sociedade Osugbo, possui a sabedoria sagrada para a preservagio do corpo e
na condugao dos rituais, dos canticos sagrados, das dancas e dos sacrificios, tudo realizado em
nome da memoria do individuo para a familia e comunidade, como a ultima homenagem do
falecido.

Segundo a tradi¢ao do rito de passagem na cultura nagd, o falecido devera passar por
todos os preparativos, devendo sempre a familia lhe render homenagens para que a sua
passagem para junto dos ancestrais no Orun seja bem-sucedida. Assim, a generalidade do corpo
em percorrer o caminho inverso, estabelece o fortalecimento dos lagos e a eterna conexdo entre
os dois mundos, conceituados dentro da cosmovisdo Yoruba como vida, morte e renascimento.

Certamente, com a chegada dos africanos no Brasil devido a didspora escravista, o culto
aos mortos Yoruba foram sincretizados dentro da liturgia crista, religido oficial da colonia e
futuramente do império, com o intuito de manter ativas esta manifestacdo religiosa africana.
Paralelamente, o surgimento das confrarias, como a da Nossa Senhora da Boa Morte na Bahia,
passou a propiciar aos fiéis uma aproximacao dos rituais em prol de uma continuidade do culto
funebre nago, perante a perspectiva cristd de morte, para que a perpetuacgao do culto continuasse

viva no novo mundo. Portanto, Jodo José Reis (1992, p. 90) aponta que:

Em ambos os lugares encontramos a ideia de que o individuo devia se
preparar para a morte, arrumando bem sua vida, cuidando de seus santos
de devocgao e fazendo sacrificios a seus deuses e ancestrais (...). Tanto
na Africa como em Portugal, os vivos — e quanto maior o niimero destes,
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melhor — muito podiam fazer pelos mortos, tornando sua passagem para
o além mais segura, definitiva, até alegre (...).

Seguindo esta linha de raciocinio, as constru¢des dos terreiros de candomblé surgem
dentro dos espagos publicos com o propdsito de reestruturar a concepcao de familia e
comunidade africana no qual os cultos aos Orisa e ancestrais nagd que antes, tornaram-se
individualizados devido o esfacelamento da familia e pela imposigao religiosa do dominador,
passaram a ser aglutinados e remoldados de acordo com o culto de cada individuo, originarios
das vérias regides subsaarianas. Ainda por cima, o culto destas divindades passou a seguir uma
ordem hierdrquica, “justificado pelo grau de importancia que cada um deles representam dentro
do ritual e no universo de acordo com o contexto narrativo mitico do renascimento dos seres”
(DAMASCENQO, 2022, P. 175).

O ritual do Asésé dentro dessa caracterizagio passa a ter, de forma geral, trés momentos
distintos: o primeiro ¢ conferido a retirada do Adésu, dado pela separacio do corpo, denominada
como Ara-Aiyé, com o Ori ou Ara-Oriin, através das oferendas denominada Ebori*°. Este ritual
dentro do rito finebre ¢ ofertado somente para os individuos que foram iniciados no culto, para
direcionar o Ori do morto na sua “volta para casa”.

No caso do Ori, essa oferenda sendo a ultima que serd realizada para o individuo,
representa o fortalecimento dos lagos entre dois seres genéricos, pois Ori ird acompanhé-lo por

toda a eternidade (OLIVEIRA, 1998, P. 31).

“Um dia, Oranmilé reuniu todos os Deuses e Apresentou-lhes uma grande
questdo: quem entre os Deuses poderd acompanhar o seu devoto em uma
viagem distante através dos mares sem deixa-los em qualquer tempo?

Todos os Deuses, argumentaram que poderia acompanhar, mas depois de um
certo tempo ¢ de ter provado todas as maravilhas que essa viagem poderia
oferecer, eles retornariam dessa viagem.

Oranmilé, na mesma conjectura dos outros Deuses, respondeu da seguinte
forma: € o Ori que somente podera acompanhar o seu devoto a qualquer lugar
sem retornar. Se eu tiver dinheiro, ¢ ao meu Ori a quem eu louvarei. Se eu
tiver filhos na terra, ¢ ao meu Ori a quem eu louvarei. Todas as coisas boas
que eu tiver na terra, ¢ ao Ori a quem eu Louvarei, meu Ori ¢ Vocé”.

Determinado por Orinmild, este elemento se torna o unico que possui a qualificacao
necessaria e primordial para acompanhar os individuos para o outro mundo, dado pelo seu
reconhecimento como um ser divinizado que, além de estabelecer e de manter a individualidade

N

dos seres humanos, também “cuida dos interesses particulares da pessoa, enquanto o Orisa ¢

36 Ato de alimentar o Ori Int ou cabega divinizada.
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cultuado para atender os interesses de todo o cla (idil¢) ou da familia (ebi) que o cultua”
(ABIMBOLA, 1971, P. 11)

Dentro dessa concepgao de desligamento, o segundo ponto do ritual ¢ o rompimento do
individuo, agora em estado genérico por integrar ao Oran, dos objetos e dos lagos afetivos que
possuia com os seus familiares e filhos, sejam eles de forma sanguinea ou espiritual. Também,
homenageia o seu reencontro com os ancestrais através do ritual do ipe‘ldé, cujo Orisa Esu se
torna o intermediario entre o mundo dos vivos e dos mortos. Apés render homenagens a este
deus, a necessidade de se perguntar ao ancestral sobre o destino dos pertences ¢ argumentado

por Bandeira (2010, P. 50) da seguinte maneira:

Todos os pertences pessoais do morto, utilizados nas obrigagdes, sdo reunidos
no meio do saldo e apds a consulta oracular se sabera o destino a ser dado a
estes. Os objetos que deverao ser entregues a seus herdeiros, por determinagio
do oraculo, serdo lavados em agua sagrada e entregue aos mesmos.

A ideia central do desapossamento dos bens materiais, o carrego nome dado a estes
objetos que o individuo deixou em vida no Aiyé, sdo caracterizados de maneira simbolica sobre
a sua vida no Aiyé¢, relativizado pelo contato emocional que ele possuia a estes objetos. Dada a
circunstancia sobre o rompimento materializado pelos seus lagos familiares e religiosos, o ritual
estabelece para o Egiingun uma eterna ligag¢do coletiva, de modo a continuar integrar o terreiro
em que viveu pois “o morto, agora ancestral, ressurgira dentro de um terreiro lese-Egiin”
(CAPUTO, 2011, P. 672).

Ja no terceiro momento do rito do Asésé, apos realizar todos os rituais que liberam a
parte genérica do ser, indica a partida definitiva do ancestral para o Oriin, que ¢ comemorada
de forma coletiva, através dos canticos e ritmos apropriados para tal ocasido. O corpo entdo,
assume o intermédio entre o Aiyé e o Orun, onde 0s vivos e 0s mortos comemoram em uma so
sintonia o reencontro que denota o reinicio da vida.

Contudo, a festa passa a ser sincronizada pelo ritmo de duas cabacas, sendo uma tocada
dentro da 4gua e a outra nas maos. Os canticos sdo dedicados aos Orisa ancestres, ligados ao
principio da criagdo, iniciando com o Ipadé, dedicado ao Orisa Esu pois ele é o processo
dindmico de todos os seres, os Esa-Orun, ancestrais fundadores do culto, as Iyami Ajé e Iyami

Agba’’, as mies progenitoras e feiticeiras, os Egingun e terminando de maneira invertida para

37 Conhecidas como as “grandes mies”, sdo as ancestrais progenitoras que sdo personagens principais da grande
criagio do mundo e dos seres vivos. Ligadas ao sexo feminino, seu culto é composto por mulheres e
determinantemente proibido a participagdo de homens.
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os Orisa. Este tltimo cantico, conhecido também como “arremate” pelos adeptos, traduz o
retorno do Eglingun ao inicio da vida, realizando o caminho inverso pelo advento da morte,
pois ela € o inicio da vida.

Além de se apresentar como uma simples festividade que possui a intengdo de
encaminhar e homenagear o novo status quo adquirido pelo morto, visa também conduzir o
renascimento para uma nova vida, indicando que os seus atos aqui no Aiy¢ tenderam em leva-
lo a ocupar um lugar de honra entre os ancestrais.

Ao cultud-lo como o patrono familiar da familia ou da comunidade, os seus
descendentes passam a buscar os melhores meios de assegurar a energia vital ancestre, dado
pelo conceito em representar o ase como meio de assegurar a ordenacdo da vida, marcada por
uma ansia de comunhdo entre os mundos materiais € imateriais na qual, “convivem os
sentimentos de admirag¢ao, medo e respeito profundo” (DAIBERT JR, 2015, p. 16).

Desta forma, o candomblé abandona o conceito de inexisténcia entre os mortos. Os
ancestrais e toda a sua energia genérica auxiliam como mantenedores da perpetuacdo das
tradigOes ritualisticas e dos meios naturais que equilibram a vida e a morte, dentro do elo
familiar representado dentro do conceito de recomego.

Assim, o recomego também ¢ idealizado no momento que se faz a lembranga de suas
atitudes e nas tomadas de decisdes, narradas como “fatos heroicos” por seus descendentes,
como forma de manter viva a sua continuagao junto a sua comunidade, servindo de exemplo
para os novos e aos antigos adeptos ja que, a lembranca traduzida pela oralidade por seus filhos,

também é um ato de manter a continuidade do ciclo da vida.

3.1.1. O rito do Asésé

Nas casas de candomblé, a realizagao do ritual funerario do candomblé de nagao ketu,
¢ realizado com o propdsito de encaminhar o iniciado para o outro mundo. Nesta pratica
ritualistica, o Asésé segue uma cadeia de eventos que serdo realizados na seguinte ordem: a
lavagem do Oku’®; a realizacdo do tltimo Ebori, o despacho ou a heranca dos pertences do
falecido e a festa destinada aos ancestrais e para Esti com o Ipadé.

O primeiro passo do rito ¢ realizado no corpo do falecido, lavando-o com as ervas

referentes de Egiingun e de Oosaala, para que ele possa tomar o seu lugar junto aos ancestrais

38 Palavra em Yorubé que significa cadaver.
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que se fora antes dele. Em seguida, ja com o corpo limpo dentro do caixao, realiza a ultima
oferenda ao Ori denominada Ebori.

A segunda parte do Asésé é a ultima alimentagio simbdlica do Ori — cabega divinizada
— denominada Ebori. Neste rito, a sua finalidade ¢ dividida em duas concepgoes: a primeira ¢
pela intengdo em liberar o Orisa deste Ori que esté partindo para a sua jornada ao outro mundo
e a segunda, ja alimentado através do sangue dos animais, ¢ idealizado para que ele “faga sua
viagem para o Orin com tranquilidade e tenha um bom regresso ao mundo dos cidaddos do
céu” (OLIVEIRA, 1998, P. 31).

Logo ap6ds o enterro do corpo, antecede os preparativos para a terceira parte do Asésé
que sera realizada dentro do terreiro, com a separagdo dos pertences litirgicos e pessoal do
falecido. No outro dia, o Alasé — aquele que preside o ritual — realizara o jogo de Meridilogun®
participando somente os Egbomi*’ como testemunha, para que ndo ocorra problemas em
certificar os objetos sagrados que sera cultuado pelos filhos de santo. Os demais filhos de santo,
ficara por conta dos preparativos alimentares — a base de frutos do mar — que serd servida em
todo o ritual.

Apos a confirmacao dos pertences ritualisticos do falecido que ficara como o objeto de
culto no terreiro e dos que irdo ser despachados, confirmados pelo oraculo, comeca a terceira e
Gltima parte do Asésé, dada pela festa em homenagem aos ancestrais e para o Orisa Esu através
do rito do Ipade, com a finalidade de manter sempre ativa a energia do ancestral e do terreiro.
Nesta festa, os canticos ao serem conduzidos por cabagas mergulhadas dentro de bacias com
ervas e as roupas dos adeptos confeccionadas em algodao, ¢ realizada com alegria, j4 que a
atmosfera que ficard na casa, remete uma sensa¢do de paz, descanso e satisfacdo interior, ao

invés do pesar causada pela auséncia.

3.2. A Compreensio dos Dois Mundos Nagé: Oriin e Aiyé

O sistema simbolico dos rituais finebres que sdo realizados no candomblé Ketu
configura como uma continuacdo da extensdo cultural nagd Yoruba africano, na qual o morto
passa a ser visto como um interlocutor das conexdes simbolicas entre os mundos natural e

sobrenatural, conhecidos na religido como Aiyé e Orun, proporcionando aos adeptos os

39 Sistema oracular conhecido popularmente como o jogo de buzios.
40 Conhecido entre os filhos de santo como o “irmdo mais velho”, pois ja atingiu a sua maioridade dentro do
culto.
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significados destes simbolismos no culto do Asésé, e oferecem-lhes no momento do rito a
divisdo entre o mundo dos vivos e dos mortos.

Tal simbolismo, concebido por estes elementos religiosos que compde a estrutura do
rito finebre ¢ visto como um processo conectivo, determinado a direcionar o culto e a suas
varias extensdes metodoldgicas que delimitam os espagos sobrenatural do natural, predispondo
que tanto a familia como a comunidade se tornem objetos catalisadores que permitem o transito
do espirito entre eles e cuja relagdo mantém a preservagao e a perpetuagao do ritual finebre.

Neste ponto, a compreensao destes elementos essenciais para a manutengdo de uma
estrutura de significado sobre o rito fiunebre no candomblé de Ketu esta estabelecida como um
conceito de espagos natural e de sobrenatural, identificados pela representagao cosmica de Aiyé
e Ortin, onde o primeiro é destinado ao lugar de morada dos seres vivos e, o segundo, mundo
ligado aos seres Ancestrais e Orisa. Além disso, a concepcdo destes dois universos para o
candomblé ¢ representada por uma existéncia paralela, na qual Beniste (2006, p. 54), narra a

constitui¢do do Aiyé da seguinte maneira:

Quando Orisa N’14 (O Grande Orisa) - um dos titulos de Obatala — pegou suas
instrugdes a fim de fazer o que havia sido determinado por Olédumare, ele
passou por Est, que lhe perguntou se havia feito as oferendas necessarias
paraa realizagio do trabalho, Orisa N’14 ndo Ihe deu importancia. Em razio
disso, durante a sua caminhada, ele ficou bastante sedento e bebeu
abundantemente de uma bebida extraida de uma palmeira — emu. Em
consequéncia, ficou sem forcas e sem condi¢gdes de prosseguir para executar
a sua tarefa, caindo em sono profundo. Passado o tempo sem noticias,
Olodumare enviou Oduduwa para verificar o que estava acontecendo e, ao ver
Orisa N’1a adormecido, pegou os elementos, a criagdo e foi comunicar o
ocorrido a Olodumare, que diante do fato, determinou que ele, Oduduwa,
fosse criar a Terra e assim feito o Aiyé foi criado como uma extensdo das terras
do Ortn.

Nesta criagdo realizada por Odudua, varios elementos pertinentes ao Oran foram
adicionados ao Aiyé como um processo continuo, de modo que no mundo concreto, tais
elementos caracteristicos das agdes humanas — como as aspiragdes, os medos e,
principalmente, as suas relagdes socioculturais, sejam elas coletivas ou individualizadas —
demonstram que “a relagdo entre estes universos se constituiu como mundos complementares,
fundamental para a existéncia do homem e onde o Ortin ird configurar-se como o espago
distante, pré-existente, descrito como o mundo sobrenatural” (MELO, 2019, p. 488).

Mediante a este contexto citado sobre as caracteristicas que constituem o espago do

Aiyé, o Ortin € visto como o espago cosmico onde habitam os Ara-Orln, identificados na figura

dos Orisa, dos ancestrais ¢ de todos os seres encantados, sendo aquele uma copia abstrata de
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todo o Aiy¢, onde se tornam a mesma parte de um todo. Além disso, o enlace continuo que ¢
estabelecido pela representagdo da cosmogonia dada ao Ortin “ndo é apenas de ser um mundo
paralelo, mas sim um sobre mundo, um mundo que engloba todo o Aiyé, como um utero
limitado dentro de um corpo sem limites” (BERKEMBROCK, 2012, p. 181).

Assim, vistos como elementos primordiais dentro do sistema simbolico que designa a
vida e a morte para o candomblé Ketu, o Aiyé é o plano material que remete ao mundo no qual
vivemos e tocamos, em sua forma fisica e concreta, e o Ortn, representado pelo espago
impalpavel, onde habitam todos seres e entidades sobrenaturais miticas e concebe para o adepto
uma compreensdo de semelhanga, conforme a face de um espelho, em que se interpenetram,
mergulhados em um mesmo meio pré-subjetivo e pré-objetivo, cujo fim, justamente, a
mitologia se propde a contar (CASTRO, 2002).

Em vista disso, todos os elementos que constituem a sua composicao fisica e biologica,
de maneira palpéavel, carregam a mesma semelhanca em relag@o a estes elementos do outro, de
constitui¢do impalpavel, exemplificado como o reflexo de um espelho. Mas ao relatar tais
diferencas entre ambos, o Ortin passa a ser concebido com nove compartimentos, sendo o
ultimo destinado aos ancestrais, cujos corpos € 0os nomes, as almas e as agdes, o encontro do eu
e do outro, se tornam o elemento chave para a compreensao material e imaterial do ritual

funebre no candomblé

3.3 — O Espaco da Morte: o 11é Ibg Ikii

Dentro da cosmogonia do Oran e Aiyé, alguns espagos se transformam de acordo com
o propdsito do culto que o terreiro ird realizar. Muito desta “transformacdo” tem como resultado
uma “casa” que se assemelha simultaneamente ao mundo divino e ao mundo das atividades
laborais e cotidianos dos seres humanos. Neste sentido, estabelece-se também “vinculos
duradouros de lealdade, confianca e devogao entre seus membros com suas normas e regras,
além de cargos e posi¢des definidos” (EVANGELISTA, 2015, P. 64).

Ao constituir o nicleo familiar no Brasil, notamos que os terreiros de candomblé, de
forma sucinta, apresentam uma remodelagem na configuragdo das grandes casas africanas
iorubd, de forma a relembrar toda a ancestralidade original dos descendentes. Nesse espago
sagrado, o terreiro ¢ constituido de um grande saldo, rodeado de pequenas saletas, no qual reside
o Orisa patrono do espaco e dos demais; na parte externa, precisamente na entrada principal,
em ambos os lados, a existéncia dos assentamentos dos Orisa Esu e Ogﬁn sao formas de

protegdo de todo o espago e dos rituais.
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A estrutura fisica dos terreiros remete muitas vezes ao modo de olhar e conceber os
Orisa e os ancestrais no rito do Asésé, através de duas perspectivas simbolicas: a primeira,
qualificada como lese-Orisa, compreende as construgdes de uso publico e privado, disputando
o seu espaco de culto, de acordo com o crescimento desordenado de prédios e casas, no qual
estéd inserido o templo religioso. Também conhecido como 11¢ Ase ou de maneira popular, roga
ou terreiro, este espago sagrado ¢é direcionado ao culto dos Orisa, as iniciagdes de novigos, os
encerramentos de ciclos, as festividades para os deuses e, principalmente, para os cerimoniais
funebres.

Ja na segunda perspectiva, o Ile Ase passa a ganhar um novo sentido, a partir do
momento que o proposito sagrado torna-se o foco do direcionamento do sacerdote para o outro
mundo, de modo que a denominagao de Ile Ase ou lese-Orisa é ressignificada como um terreiro
de lese-Egun, transformado em um espaco de culto ao ancestral para o rito do Asésé. Este
terreiro, conhecido também como 11é Ibo Ak ou espago mato, é a representagio da morada de
Ikt, composto por arvores, riachos e fontes, localizado muitas vezes no limite do espaco urbano.
Nesse local, as oferendas e os ritos destinados aos Orisa 1bo*! e principalmente aos mortos, sao
realizados com determinada frequéncia por sacerdotes que conhecem estes mistérios € as suas

praticas ritualisticas, seguindo a ordem do Itdn narrado por Prandi (2001, p. 310-311)

Vivia em terra de Ketu um cagador chamado Odulecé

Era o lider de todos os cacadores

Ele tomou por sua filha uma menina nascida em Ir4, que por seus modos
espertos e ligeiros era conhecida por Qya.

Oya tornou-se logo a predileta do velho cagador, conquistando um lugar de
destaque naquele povo.

Mas um dia a morte levou Odulece, deixando Qya muito triste.

A jovem pensou numa forma de homenagear o seu pai adotivo. Reuniu todos
os instrumentos de caca de Oduleceé e enrolou-os em um pano. Também
preparou todas as iguarias que ele tanto gostava de saborear.

Dangou e cantou por sete dias, espalhando por toda parte, com o seu vento, o
seu canto, fazendo com que se reunissem no local todos os cagadores da terra.
Na sétima noite, acompanhada dos cagadores, Qya embrenhou-se mata dentro
e depositou ao pé de uma arvore sagrada os pertences de Odulece.

Olorum, que tudo via, emocionou-se com o gesto de Qya e deu-lhe o poder de
ser a guia dos mortos no caminho do Ortn. Transformou Odulecé em Orisa e
Qya na mae dos espagos dos espiritos.

Desde entdo todo aquele que morre tem o seu espirito levado ao Orn por Qya.
Antes, porém, deve ser homenageado por seus entes queridos, numa festa com
comidas, cantos e¢ dangas.

Nasceu assim o ritual funerario do Asésé.

41 Orisa representantes dos ambientes florestais.
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Nesta narrativa mitica, onde a Orisa Oya homenageia seu pai cagador, Odulece,
demonstra-se para o adepto a importancia do local que devera ser destinado o culto aos mortos,
ressignificado dentro do saldo dos Ile Ase, o qual se transmuta no ile Iby Ikt ou floresta dos
mortos, no momento do rito do Asésé.

No simbolismo da continuidade, os adeptos, diante da comunidade, passam a pertencer
a ambos os espagos. Eles se encontram diante de uma interse¢do como que para estabelecer
uma alianca entre os Orisa — os ancestrais. Ante a necessidade dos ritos de sacrificios e das
oferendas, tais processos “precisam ser propiciados, pois os Orisa e os ancestrais podem ficar
zangados com um homem que falha com seus deveres familiares, ou em sua conduta moral,
manchando o nome da familia do qual ele, o ancestral, também faz parte” (ABIMBOLA, 2011,
P. 4).

Em suma, o dominio da morte conhecido como Ile ibo Ikt ou “floresta dos mortos”
destina-se ao local de culto aos mortos e ancestrais, como morada de Ika. O respeito e a
reveréncia demonstrados pelos adeptos objetivam ndo serem levados antes do tempo
determinado. Além de possuir a fun¢do de retirar e devolver o Amo — massa existencial que
fora utilizada por Odsaala para criar os seres vivos — para Onilé, este Orisa se torna o elemento
chave dentro da cosmologia Yoruba na constru¢ao do mundo e na “modelagem” dos seres, pois
de acordo com a vontade de Orunmild, ele se torna o proprio simbolo do renascimento e

conhecimento ancestre.

3.4 — Orisa Ori como a parte da individualidade humana no pés-morte

Entre os elementos simbdlicos de mais alta importancia dentro do rito do Asésé, esta a
existéncia do Orisa Ori, divindade particularizada que possui a funcdio de estabelecer a
intermediacdo direta entre o Orisa e o proprio individuo, de modo a estabelecer e direcionar as
suas vontades. A esta entidade, moldada por Ajaala, Orisa artesdo no Orun, é concedida a
importancia de ser o responsavel pela personalidade humana individualizada, duplicada
mediante ao conceito de Ori Inu.

No candomblé, o culto ao Ori Inu, as vezes chamado de Ori Opere, se torna tao
importante como qualquer um dos ritos destinados aos outros deuses. Como um ser divino, ¢
representado pela individualizagdo do ser humano, no que o torna um deus apto para conduzir
os seres humanos tanto em vida como na morte, pois como ele ¢ “a matriz da consciéncia e
controlador do corpo e do destino, invocado de outras formas e em outras ocasides

especialmente” (JAGUN, 2015, P.)
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No que diz respeito a tais invocagdes, Ori se apresenta em dois momentos distintos: o
primeiro esta relacionado a sua alimentacdo e a do Orisa, através dos ritos realizados dentro do
terreiro de candomblé com o propdsito de fortalecer e reestruturar os lagos que ambos os deuses
possuem com o seu individuo. Neste ponto, Ori Inu e o seu elemento constituinte, o Ipori, se
tornam, ante a face divina, o elemento que contém em seu nucleo o gene que constitui uma
dualidade hereditaria do individuo, identificada no contexto familiar (Orisa), ou no seu destino
(Odu), ambas simbologias oriundas de nossos ancestrais. Contudo, Heuler Cabral (2022, p. 36)

argumenta sobre a relacao de Ori dentro da materialidade humana:

Apesar de entendido em diferentes acepgdes, Ori sempre se relaciona ao
destino pessoal. E muito embora simbolizada pela cabeca, o seu significado
nao se restringe a cabega. Trata-se de um elemento imaterial, a imaterialidade
do ser humano, o intimo da pessoa. Lembrando que o ser humano na tradigao
Yorubé ¢é constituida de varios elementos que podem ser resumidos em duas
partes: material (o corpo) e imaterial (espirito).

Fundida no amago divino dos seres humanos, a importancia de Ori Inu ¢ observada
dentro da cosmovisao do candomblé como o “eterno guia”, acolhendo e acompanhando os seres
humanos em todos os momentos na vida ou mesmo na morte, pois Ori sera sempre o principio

individual. Neste momento, Daniela Calvo (2019, p. 214) considera que este elemento ¢é:

(...). Como uma impressao digital de cada ser; € ele que detém o poder antes
de o ser tomar forma, ¢ ele o primeiro a vir ao mundo no momento do
nascimento, (...) pois toda a for¢a que uma pessoa possui esta concentrada em
seu Ori.

13

No segundo ponto, a argumentacdo de Goldman (1985, p.38) descreve que, “no
momento de uma inicia¢do, diz-se que o filho-de-santo ‘assenta’ seu Olori. Isto quer significar
que o pai-de-santo fixa, através de sacrificios rituais, o orixa na cabeca do filho”. Entretanto,
diante a morte do individuo, os lagos que foram estabelecidos neste contexto da fixa¢ao destes
elementos realizados pelos sacerdotes ou sacerdotisas na iniciacao sao desfeitos dentro do rito
do Asésé, para que o individuo possa reencontrar a sua representatividade genérica, identificada
de Ori Orun, tornando-se um ancestral.

Ap6s as realizagdes dos diversos rituais no Asésé, Ori continua a coexistir para manter
a sua regéncia perante o destino que fora estabelecido e entregue por Olodumare antes de sua
chegada ao Aiyé, pois mesmo na morte mantém ativa a sua relagdo familiar devido o Ipori,
através dos oraculos nos terreiros de Lese Orisa ou nos terreiros de Lese Egun, transitando entre

os mundos divino e ndo divino, sagrado e profano ou pelo conceito Yoruba de Orun e Aiyé, de
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modo continuo, ja que ¢ um ancestral, e resulta em sua volta para sempre aconselhar os seus
descendentes.

Assim, mesmo diante da morte, Ori pode enfrentar Iku e atrasar a sua partida, conforme
quao fortalecido aquele foi por seu portador, advindo da pratica de seu culto, de suas acdes e de
suas escolhas, o que torna este Orisa no culto do candomblé o ser mais importante perante os
outros. Dentre todas as partes do corpo, Ori se torna a morada do conhecimento e dos sentidos
humanos, devendo sempre ser louvada e cultuada, de maneira a construir sua propria relagao
de fidelidade com o individuo, seja de maneira que envolva o coletivo ou o proprio
individualismo, e assim passa a atuar como um verdadeiro guia, ou, na melhor das hipoteses,
um ser dotado de consciéncia e de vontade propria, cujo trabalho é de levar os seres humanos

a sua plenitude.

3.5 — Concepcio de Ase: a forca dinAmica material e imaterial

Entre as diversas energias que agregam e circulam dentro de um terreiro de candomblé,
0 Ase, forga primordial cedida por Olédumare na constru¢do do mundo, tende a se renovar
mediante a qualquer ritual realizado em prol de um individuo ou da comunidade. Esta forca,
essencial para a vida de todos os seres vivos, apresenta de maneira generalizada uma grande
semelhanga com o sistema circulatorio de todos os seres vivos, pois, tal como o fluxo sanguineo
que leva os nutrientes até as células, distribui a sua energia para todos os individuos que
integram o terreiro durante o rito em prol de restabelecer o seu fluxo continuo, inserido no
conceito de vida e de morte.

O Ase, forga divina que foi cedido por Olédumare para a criagdo do mundo, esta ligada
aos desejos da realizagdo advinda das manifestagdes humanas, sendo estas responsdveis por
varios setores da vida, inclusive ao equilibrio fisico, acarretado pelo estado emocional que se
encontra o individuo. De maneira positiva, esta forga proporciona aos filhos de santo e ao
terreiro uma forte ligagdo espiritual com o seu Orisa Olori e ao deus responsavel pela casa, que
além de ser o poder de materializar os nossos desejos fornece a energia para a canalizagao
harmdnica da psique humana, com as nossas relagdes sociais e afetivas.

Igualmente, esta for¢a ¢ repassada dos mais velhos para os mais novos no momento do
rito, com o intuito de fornecer o movimento dindmico dos deuses aos seus objetos materiais e
imateriais, que serdo usados pelo adepto em todo o periodo de reclusdo. Além disso, a energia

¢ manipulada pelos mais velhos no culto através das imolagdes dos animais que serdo ofertados
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nos rituais de iniciagdo através do rito do Ebori** e nos Ighd* de Orisa, pois ao “estabelecer
uma via de contato entre homens e deuses através da vitima, o sacrificio permite que os
segundos encarnem nos primeiros quando das ocasides prescritas ou necessarias”
(GOLDMAN, 2003, p.).

Da mesma forma que o Ase ¢ a energia vital para o dinamismo da materialidade, seja
representada nos objetos sagrados de culto ou no crescimento dos seres, ele também fornece a
mobilidade necessaria para que a imaterialidade, representada na compreensao de Ori. Apos a
morte do individuo, para que este possa continuar o seu ciclo vital no outro mundo, o Ori ird
viabilizar o estreitamento dos lagos entre os deuses e os seus descendentes.

Neste estreitamento, visto pelo viés cultural dos descendentes nagd do candomblg, esta
forca que é direcionada tanto aos Orisa, como para os Egiin**, dentro de seus proprios rituais,
remete a um processo natural de se manter as relagdes de semelhanga diante de algo diferente,
como o rito do Ebori que é proporcionado tanto para conexao dos filhos aos deuses, como para
a sua desconexao.

Em decorréncia desta similaridade nos ritos de propagagio do Ase, demonstra-se que
esta forca divina também ¢ de vital importancia para a manutencao perpétua e continua dos
terreiros de candomblé, ja que a presenca do individuo de modo genérico no mundo ancestral,

pois segundo Irinéia Maria Franco (2012, p.114), manteria:

“O equilibrio e psiquico da familia, passando pelo vinculo com seus ancestrais
e com o culto herdado deles. O esteio da familia seria aquele individuo que
funcionaria como ponto de equilibrio espiritual, na linha de sucessao da forca
vital dos antepassados”.

Este equilibrio entre as forcas dentro do conceito natural e sobrenatural ¢ efetuado
conforme a necessidade ritualistica do terreiro. No Asésé, os rituais para restabelecer estas
energias s3o vistos como uma “comemoragio” em referéncia ao retorno do individuo ao Ortn,
pois o novo sacerdote terd o compromisso de realizar anualmente tal celebragao, ja que ele ¢ o
intermediario entre os mundos natural e sobrenatural de sua casa.

Diante disso, as celebragdes do antigo representante da casa configuram no propdsito
de reintegrar o Ase dos ancestrais com o do terreiro, para manter vivo o ciclo continuo e

dindmico de energia nos rituais do candomblg, sejam eles de qualquer natureza. A exemplo do

42 Oferenda ou sacrificio que se realiza com o intuito de energizar a cabega espiritual.

43 Cabaga ou Vasilha, cujo proposito ¢ a representagdo materializada do Orisa.

# Conhecidos como Egtingtin ou Eégiin, sdo os espiritos de ancestrais que se manifestam em rituais especificos.
Por ndo mostrar nenhuma parte do corpo coberto por tecidos, ¢ também denominado “mascarado”
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ritual do Ipadé, cujo significado ¢ traduzido como “encontro” ou “reunido”, e proporciona
integracdo, dada pela aproximac¢ao do mundo dos vivos através dos descendentes no I1¢ Aiyé e
dos mortos, ancestrais do 11¢ Ortin, ambos os mundos intermediados pelo Orisa Esu.

Neste significado, o encontro entre os dois mundos ¢ propiciado pela festa que
homenageia o Orisa Esu, o mensageiro, € passa a conceder o Ase — energia dinamica e
estrutural — entre os participantes descentes do terreiro, dentro da dindmica de restabelecer o
contato direto entre o mundo dos vivos e dos mortos. Esta ocasido, o ritual ¢ dotado de perigo,
pois nao se sabe ao certo que poder sobrenatural tal entidade chegara neste cerimonial, pois

Juana Elbein (2012, p. 210) declara:

(...). trata-se de uma ceriménia carregada de perigo em virtude do poder
sobrenatural das entidades que serdao convocadas e devido a sua finalidade que
consiste em propulsionar e em manter as relagdes harmoniosas com essas
entidades e em obter ou restabelecer, por meios de oferendas apropriadas, seu
favor e protegao.

Sobretudo neste contexto em que se relata acerca das energias, o Orisa Esu, senhor das
encruzilhadas e de todos os caminhos, concede através do seu Ase a energia dindmica para a
reconexdo entre os dois mundos: ancestral e o natural, com o propdsito de manter o
“continuum” da vida sempre em equilibrio, conforme prega o candomblé de nacdo Ketu. Sua
energia de caracteristica ambivalente (tanto benéfica quanto maléfica) ¢ a primeira a ser
sacramentada dentro das ritualisticas e se apresentam como a propria encruzilhada, cujas
esquinas e vielas se interligam em qualquer tempo e espago dentro destes dois mundos, ja que
ela ¢ “um lugar de encontro com os outros, tanto exteriores quanto interiores”. (CHEVALIER
& GHEERBRANT, 2001, p. 370).

Consequentemente, a energia dindmica e imaterial interpretada pelos adeptos do
candomblé como Ase, forca divina cedida a todos os elementos e seres humanos por
Olodumare, passa a detalhar como algo renovador e que contempla todos os seres como parte
essencial para uma melhor promogao da vida, ja que para a criagdo dos seres humanos e de toda
a vida na terra esta propicia a concepg¢ao de masculino e feminino, beneficiando o individuo em
prol da coletividade, cujos rituais de sacrificio, passa a fornecer a energia necessaria da
mobilidade.

Em vista disso, o Ase ndio nutre somente o simbolismo representativo da vida no plano
material do Aiyé, como também na maneira de transformar e impulsionar a concep¢ao de
continuidade da existéncia genérica no mundo imaterial do Ortin, morada de nossos Egtingiin.

Assim, o contato entre eles ¢ intermediado pelo Orisa Esu no rito denominado Ipadé, com o
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proposito de estabelecer o reencontro entre os dois mundos, cuja encruzilhada e a sua
epstemologia se torna o ponto de encontro para ambos os mundos, como a promog¢do da

producao do saber ancestre.

3.6 — Ara: a concepcao de corpo no candomblé

Entre todos os assuntos que compodem a didatica do candomblé em relagdo aos seres
humanos e o ritual do Asésé, o corpo fisico do individuo, conhecido entre os adeptos como Odu
Ara, se torna, dentro desta cosmovisdo religiosa, o grande receptaculo para todos os elementos
cosmicos. Estes elementos sdo o Emi, o halito divino que nos proporcionou a vida, o Amon
como a matéria usada para modelar o corpo com o intuito de abrigar o nosso espirito, e os Orisa,
por¢ao individualizada e os guardides do corpo e do Ori. Ademais, esta parte constituinte do
ser humano se revela, dentro do culto, uma concepgao viva de altar, sendo adorada no momento
do rito. O corpo, em vida, ¢ sacralizado para os deuses no ato da inicia¢do, quando Emi, Amon
e o Orisa sdo introduzidos nele. No retorno ao Ortin, com a morte, devolve-se para Olodumare
todos os elementos que caracterizavam a sua materialidade.

Ao longo dos tempos, o corpo, assim como ¢ entendido pela filosofia das religides
afrobrasileiras, ¢ constituido a partir de variados estimulos, 0s quais passam a contemplar o
individuo em sua totalidade. Dentre estes estimulos, destaca-se, por exemplo, aqueles gerados
pela danga — no contato com os pés no solo, nos cumprimentos com os semelhantes e em seus
movimentos —, que constituem um momento de glorificacdo do corpo perante o sagrado,
levado pelo momento de unido, exemplificado dentro do contexto cultural da umbanda ou nago
do candomblé.

Segundo Wagner Gongalves da Silva (2005), nos ritos umbandistas, o corpo passa por
uma série de ritos para que o médium possa incorporar 0s espiritos, constituidos
predominantemente dentro do fenétipo africano e indigena — espiritos estes caracterizados na
figura do preto velho e do caboclo —, através dos canticos e dos “balancos” ritmicos do corpo,
conduzidos pela sonoridade dos atabaques ou muitas vezes pelas palmas, todos de maneira
sincronizada. Ademais, esta incorporacdo do espirito, realizada pela sincronizagdo de tais
elementos corporeos, a meu ver, ¢ um meio de conduzir as energias das variadas manifestagdes
espirituais que caracterizam tal religido.

Em vista disso, a umbanda passa a utilizar determinados elementos no intuito de
fortalecer ainda mais a incorporagdo pelo guia e a canalizagdo energética no momento do passe

meditunico. De forma a estipular explicagdes para estes atos, ela emprega o cientificismo
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kardecista como linguagem unica para o uso destes elementos em suas sessdes, como a ingestao
de bebidas alcoolicas, o uso do fumo e o estouro da pdlvora. Neste ponto, Wagner Gongalves

da Silva (2005, p. 112) relata que:

No caso da bebida alcodlica, seu uso era justificado argumentando-se que essa
tinha uma agdo e “vibracdo anestésica e fluidica” devido a sua evaporagdo, o
que propiciava as descargas (limpeza) das pessoas ou objetos impregnados de
fluidos pesados ou negativo. No caso da fumaca do fumo ou dos incensos,
explicava-se que, sendo esta um gas, poderia destruir um fluido mau ou nocivo
presente em ambiente, substituindo-o por outro fluido, bom e favoravel. A
explosao da polvora (na palma da mao — grifo meu), por sua vez, ao propiciar
a deslocacao de ar, atingia os espiritos perturbadores, que entdo se afastava.

Diferente do contexto umbandista, onde o corpo ¢ qualificado como somente um
conector energético entre os espiritos e o individuo, no candomblé este elemento € apresentado
com enorme relevancia ao construi-lo como um ser divino no rito de iniciagdo. Ainda mais, a
sua construcao se da pela sua sacralizagdo pelos adeptos, mediante as suas zeladoras ou seus
zeladores, quando assume o proposito de ser uma caixa divina, pois sera neste individuo que o
elo entre os dois mundos e toda a centelha cosmica da criacdo ird se manifestar pela energia
denominada Orisa.

Em razao disto, o corpo no candomblé se torna um altar vivo que sempre estd em
constante movimento, o que o torna um elemento de grande importancia no culto, j& que passa
a ser reverenciado como uma ponte para estabelecer uma abordagem conectiva entre a
dualidade dos dois espagos cosmicos da concepgdo nagd: Aiyé e Ortin (vida e morte). Assim,
esta dualidade ¢ reconhecida nos rituais de iniciagdo dos individuos para os Orisa e aos
Egunglin, quando se d4 a morte simbolica do corpo e, consequentemente, o seu renascimento,
representado por sua entrada na reclusdo dentro do Runk6*’, e finalizando na sua apresentagio
diante a sociedade religiosa.

A dualidade do corpo e da presenga das divindades Orum e Ayé, no contexto iniciatico,
ndo promovem somente a aceitacdo do individuo como um simples componente do terreiro,
mas implica aceita-lo como proprio membro da familia de santo, o que lhe concede uma grande
compreensdo sobre a coletividade dos seres. Desta maneira, o seu corpo, ja divinizado no plano
terreno, compde os multiplos corpos reconhecidos pela ancestralidade que carrega, advinda da
centelha divina na qual ¢é classificada como “pequenos fragmentos de emogdo, advindos da

natureza, presentes em nosso DNA”. (JAGUN, 2018).

4 Conhecido também como camarinha, este quarto é de uso exclusivo para a reclusdo de individuos que se inicia
no culto aos Orisa no candomblé.
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Neste contexto da iniciagdo, o corpo nas festividades publicas evoca, através das
pinturas corporeas, tanto uma representacdo criacionista divina, como a continuidade da
tradicdo. A pintura corporal, associada a danga, transmite a todos os individuos e a comunidade,
a totalidade dos saberes, expondo o momento do €xtase, tomados pelo Orisa no transe.

Acresce que no momento da atuagdo na dangca no candomblé, estabelecem-se os corpos
pintados entre cada ato da festividade, com marcas divinas e culturais, a ressignificacdo de uma
alusao de ordem cronologica acerca da criacao do universo e dos seres, iniciado pelo principio
ativo e dindmico, denominado Esu, e ressurge o principio da vida com O0osaala no final do rito.
Ora de modo aguerrido, ora de modo passivo, os ritmos apresentas pelo corpo demonstram,
através dessas caracteristicas, uma “representacdo necessaria para que o fendomeno da vida
possa se introduzir, repetir e eternizar” (VOGEL; MELLO; BARROS. 2007, P. 104).

A energia dos Orisa e dos ancestrais sdo reinterpretadas como a centelha divina inserida
no momento da criagdo do corpo. O ato de dangar e os diversificados ritmos divinos que
compdem a liturgia do candomblé de nagdo Ketu sdo ressignificados com o proposito de
estabelecer o equilibrio entre as energias emanadas pelo corpo e a cultura da qual estas fazem
parte. Estas percepcoes se tornam parte fundamental das energias perante os mitos € nas
experiencias corporeas.

Tendo em vista que a mitologia heroica nagd contém em seu amago um conjunto de
elementos simbolicos, reformulados dentro das partituras do canto religioso, e que permite
visualizar uma permuta com o ritmo sonoro, destacado pelo processo cultural ancestre cujo

corpo, segundo Rosamaria Barbara (2002, p. 55), se torna:

(...) o ponto de conjungdo entre as energias naturais ¢ a cultura e, por meio do
ritmo traduzido em danga, transforma os eventos naturais em significados
culturais. Cada gesto mostra o sentido de um simbolo, criando assim a
dialética, o fluir dindmico do ritual.

Contudo, em relagdo a estas conjuncdes de elementos oriundos de energias naturais, €
dentro de uma visdo culturalista dos descendentes nagd, o corpo concede, como uma
“exigeéncia” ao individuo, absorver tais energias através do contato direto com as quatro forgas
elementares: terra, fogo, ar e agua. Através da performance, concede o corpo que se torne leve
e propicio para executar tais expressoes, as quais exercem uma combinagdo eloquente entre a
guerra ¢ a paz, apresentando em seu cerne o contexto de religar, pois ele ¢ “o veiculo de

configuragdo dos outros elementos da estruturagdo humana” (POVOAS, 2000, P. 48)
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Neste contexto, o corpo torna-se o instrumento que estabelece a associagdo entre
energias e cultura através da danca, de acordo com os atos executados por ele dentro da religido,
os quais transformam-se em falas simétricas que percorrem todo o espago sagrado,
principalmente dentro das celebragdes que abarcam estes conceitos citados. Além disso, as
energias naturais representadas pelos Orisa e pelos ancestrais sdo restituidas dentro do corpo, e
apresentadas a sociedade como elemento simbolico da cultura nagd que fora assimilada por
seus descendentes diante dos ritos e dos mitos.

Desta forma, a concepgio do corpo dentro da religido dos Orisa no candomblé passa a
ser transmitida a todos os individuos da comunidade, como atos que mantém a tradicao cultural
e a energia divina ancestral, responsavel por interligar os seres vivos € os mortos. Portanto, ao
falar diante dos rituais de iniciagdo ou pela danga seguido pelos ritmos sonoros sagrados, o
corpo ¢ remetido como um ser simbiotico, onde as divindades estdao entrelacadas dentro da sua

constitui¢do, e particularizadas pelas narrativas miticas.
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Conclusio: Orisa Iku, a nlg!

A realizacao deste trabalho teve como inten¢do de demonstrar o conhecimento que o
Babalorisa Altair Bento de Oliveira obteve sobre o Asésé, ritual funebre no candomblé da nagio
de Ketu, deixando para todos os sacerdotes e sacerdotisas, principalmente para os familiares de
santo e aos pesquisadores da religiosidade afrobrasileira, em sua ultima obra literaria, seu
legado como sacerdote e pesquisador.

Esta obra ¢ vista por muitos adeptos como um debate que circunda a sua cosmovisao de
morte e de reinicio da vida, cujo contetido ensina e detalha toda a performance que é executada,
de acordo com cada elemento simbdlico referenciado dentro do contexto mitoldgico da criagao
do Orisa responsavel pela morte e do rito funebre pela Orisa Oya, removidas da concepgio
Yoruba na Africa e remoldadas dentro dos conceitos éticos religiosos no Brasil.

Sobre os debates e os didlogos sobre a morte e seu ritual dentro do candomblé, na
maioria dos casos, os sacerdotes e as sacerdotisas transmitem estes conceitos aos seus filhos e
filhas de santo, somente quando algum adepto (dentro da hierarquia sacerdotal) realiza a sua
passagem para o Orun. Ao longo de mais de quatorze anos ininterruptos de vivéncias e
aprendizados no interior do meu terreiro, pude observar que estes assuntos relacionados a morte
ainda permanecem como um grande tabu para a grande maioria dos adeptos, traduzido como
uma forca de mal agouro e de obscuridade para as suas vidas.

Falar ou conhecer os mistérios e a simbologia do Orisa da morte, para estes adeptos, €
trazer para a propria vida e para a sua comunidade ma sorte, que protagoniza o recuo da
prosperidade, contribuindo para o seu crescimento um aprendizado sempre tortuoso e
imprevisivel sobre a sua propria cultura.

Através de minhas andlises sobre o processo ritualistico, estipulado por homenagens e
festas que estes individuos concedem aos seus mortos, estabeleceu-se uma relagdo de
pertencimento que possibilitou a mim como adepto, e acredito que também sera para o outros,
uma melhor compreensdo dessa realidade inexoravel sobre o equilibrio que a vida e morte
proporciona para o candomblé. Pois, para alguns individuos, percebo apenas dois caminhos de
conhecimento a seguir: cultuar os Orisi sem conhecer a esséncia desta dualidade que
complementa a nossa vida ou encarar os nossos medos e adentrar fundo nas regras culturais que
tal comunidade nos coloca sobre a morte.

Nesta percepcdo cultural e sentimental, foi-me possibilitado estudar os textos
antropologicos em relacdo a morte como um meio para escrever sobre um processo que me

passou ap6s do falecimento de Baba Altair T’Ogun, reconhecendo este como algo muito natural
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e respondendo a minha propria pergunta sobre o que o adepto sente a respeito da morte. E,
diante de desta minha resposta e de minhas investigagcdes, pude perceber que existem
variabilidade e fertilidade de concepgdes, e, consequentemente, aproveitei desta oportunidade
de as relatar dentro do contexto do candomblé.

O homem como um ser social deve tomar a “morte” ndo como um fim ou a extingao
total do ser, mas de um evento cultural, cuja explicacdo se da por duas vias funcionais cosmicas
que este Deus pode apresentar para a comunidade, pois tal fato ao estar atrelado a cultura muitas
vezes deixa passar despercebido as suas correspondéncias, como os elementos simbodlicos que
compde toda a ritualistica de um determinado evento, capazes de comunicar a experiéncia
vivida no ambito do conhecimento tradicional.

Contudo, neste campo do simbolismo dentro do rito do Asésé ¢ levado o leitor a
compreender a importancia do envolvimento dos filhos de santo a todo o processo ritualistico,
j& que venerar as partes simbolicas no ritual identifica a importancia que o individuo morto
elabora uma experiencia vivida por sua a sua familia e comunidade, de modo que ambos os
mundos sdo envolvidos em um todo cosmico.

A cosmovisao destes elementos referenciados dentro do rito reivindica para si a
compreensdo total dos seres humanos, tornando-se inseparaveis o contexto ancestral das
estruturas ciclicas que geram a interpretacdo de vida, morte e nascimento. Contudo, as
estruturas destes ciclos possuem como intermediario a compreensdo de Ori, Orin e Aiyé,
interpretados como o espago que contempla o momento sagrado, do acesso ao conhecimento e
principalmente, das promovidas pelas relacdes tanto objetivas quanto subjetivas, pois para os
nagos o morto nunca estara sozinho.

Assim, esta dissertacdo passa a apresentar a contextualizacao das obras de Altair Bento
de Oliveira, as quais se tornaram no meio religioso uma referéncia para iluminar as
interpretagdes baseadas na ignorancia de determinados sacerdotes e sacerdotisas, que utilizaram
da privagdo do saber para deter junto a si os adeptos que ndo possuiam quaisquer informagdes
sobre o contexto liturgico da religido. Contudo, a publicagdo dessas obras, a meu ver, completou
um ciclo de conhecimento de maneira uniforme, até chegar na tdo comentada passagem
proporcionada por Iku. Seu aprendizado, muitas vezes, extraiu ideias atipicas para o seu tempo,
as quais nao foram bem aceitas por parte de individuos que sdo da religido, mas que levaram
muitos a repensarem sobre varias reflexdes que abordavam tais ideias de uma abertura religiosa
destes preceitos.

Logo, Baba Altair T’ Ogun foi um visionario, capaz de aproximar a ciéncia académica,

cuja cientificidade ¢ baseada em experimentos e conceitos, com a experiéncia dentro do campo
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estudado como adepto, apresentando através de seus livros as performances e a sua visdo frente
a ritualistica do candomblé. Nesta aproximacao, o sacerdote demonstrou que as concepgdes de
vida e da morte sempre foram companheiras dentro da cultura nagd, pois mesmo nos processos
inicidticos a morte € simbolizada dentro do ser, de forma que o sujeito renasce para o mundo
sagrado e falece para o profano.

Ao abordar esta questdo entre o sagrado e o profano, ele exemplifica os tragos
ritualisticos dentro de uma linguagem simples, reescrevendo os ensinamentos orais que
recebera ao longo dos seus sessenta anos de iniciado, pois, pensando ndo somente para os
antigos sacerdotes, abragou também académicos e futuros sacerdotes, com o intuito de ndo se
impor, mas em auxilia-los, na identificagdo e conhecimento dos elementos simbélicos.
Elementos estes que as varias comunidades do candomblé utilizam como meio de linguagem,
pois, sendo um ritual complexo que dura semanas, 0 Asésé ¢ a maneira que as comunidades
nagds encontraram para os individuos saudarem e homenagearem os seus mortos.

Dessa maneira, através da literatura de Baba Altair T’Ogun, pude elucidar muito das
minhas duvidas sobre o conhecimento da morte para os adeptos do candomblé. O sentimental
pela perda que nunca ird deixar de existir, dada simetria de nossas proximidades e paixdes com
os semelhantes, a qual estabelece uma grande relagdo de pertencimento e realizagdo.
Compartilhar toda essa informagdo a respeito do culto finebre no candomblé de nagdo Ketu,
sera meu grande jubilo, contribuindo — e é pessoalmente enriquecedor como pesquisador e
adepto — para levar a compreensao da morte de meu avo de santo ¢ de minha comunidade para
todos os individuos, sejam eles da religido ou ndo, para que este espaco permaneca sempre

utilizdvel e acessivel, dentro da oOtica natural dos acontecimentos religiosos e sociais.
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