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RESUMO

A presente pesquisa trabalhou a danca como manifestacéo expressiva e simbdlica, presente
na religido do candomblé, especificamente no candomblé angola, no contexto de Montes
Claros, norte de Minas Gerais. Partiu-se da hipétese de que a danca ndo é algo acessorio,
mas, ao contrario, € um elemento imprescindivel nos rituais da referida religido. A pesquisa
sustentou-se assim pela proposta de compreensao da danca enquanto elemento constitutivo
desse sistema religioso, de sua essencialidade para que o candomblé se faca, se
estabeleca. A problematica que orientou a pesquisa expressa-se nas seguintes questdes: o
gue é a danca para a religido do candomblé? Qual é o seu papel? Como ela aparece nos
rituais do candomblé angola? A metodologia utilizada, inspirada em métodos préprios as
Ciéncias Sociais, incluiu a imersdo no universo do candomblé angola. O contato com o
préprio objeto, neste caso, o terreiro de candomblé “Roga Congo Matamba Nzambi’, da
cidade de Montes Claros, deu-se entre os anos de 2013 e 2016, permitindo colher
informacdes dos proprios sujeitos e sujeitas, identificar a dindmica de funcionamento da roga
e acompanhar, pela observagdo participante, algumas festas publicas que sdo parte do
calendario anual de eventos da referida casa. Além da observacdo, foram realizadas
entrevistas semiestruturadas, aplicadas a cinco filhos de santo e uma filha de santo. Os
dados coletados foram analisados com base nos referenciais teéricos que orientaram a
pesquisa. O estudo permitiu concluir que, por meio dessa experiéncia do corpo em
movimento, sensac¢des sdo provocadas, cores, gestos e sons emergem; e promovem
celebracao, corporificacédo, oferenda. Os iniciados e iniciadas concebem ainda que a danca
permite a presenca divina e honrosa dos inquices junto aos seus. A presenca desta no
candomblé aparece, portanto, amalgamada aos rituais, ndo sendo dispensavel, pelo
contrario, intensifica 0 momento a cada novo toque no atabaque e com a presenca marcante
e interdependente do canto. Os sujeitos dangantes se reconhecem e sdo reconhecidos pela
experiéncia que é ao mesmo tempo: individual e coletiva, singular e plural; ou seja, mesmo
gue cada um/a que é parte da casa a experimente de formas particulares, ainda assim ela é
coletiva, busca agregar, celebra a comunhdo de filhos e filhas de santo que, mais do que
“‘dancar bem”, buscam se conectar com aquilo em que acreditam.

Palavras-chave: corpo, danca, candomblé angola, inquice.



ABSTRACT

The present research has worked the dance as an expressive and symbolic manifestation
present in candomblé religion, specifically in the angola’s candomblé, in the context of
Montes Claros, north of Minas Gerais. It has started from the hypothesis that the dance is not
an accessory, but on the contrary, it is an indispensable element in the referred religious
rituals. The research held up in the proposed understanding of dance as a constitutive
element of this religious system of their essentiality to the candomblé is done, is established.
The issues that guided the research is expressed in the following questions: what is dance
for the candomble religion? What is its role? How does it appear in the candomblé rituals
angola? The methodology, inspired by own methods to Social Sciences, included the
immersion in the candomblé angola universe. The contact with the object, in this case
the yards of candomblé "Ro¢a Congo Matamba Nzambi," the city of Montes Claros, between
the years 2013 and 2016, allowing collect information of the subjects to identify the dynamics
of the plantations’s operation and monitoring by participant’s observation, some public
parties that are part of the annual calendar of events of that house. Beyond the observation,
semi-structured interviews were performed, applied to six saint-children. The collected data
were analyzed based on the theoretical references that guided this research. The study
concluded that through this body moving experience, feelings are provoked, colors, gestures
and sounds emerge; and promote celebration, corporification, offering. The initiates conceive
that the dance allows the divine and honorable presence of inquices together to theirs. The
presence of such rituals in candomble appears therefore amalgamated thereto, not being
dispensed, on the contrary, intensifies the time to every new touch the atabaque and the
presence of outstanding and interdependent song. The danceable subjects are known and
recognized by the experience that is both: individual and collective, singular and plural; that
is, even if it is experienced in particular ways for each one/ that is part of the house, it still
collective, it seeks to add, celebrates the communion of saint-children more than "dance well"
they seek to connect with what they believe.

Keywords: body, dance, candomblé angola, inquice.
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ANTES DE TUDO

Anteriormente a escrita dos capitulos desta tese, necessérios para uma
adequacdo aos moldes académicos, tive uma intensa necessidade, talvez nada
académica, de dizer algumas coisas aqueles que um dia optarem por ler estes
escritos. Inicialmente gostaria de constatar que foram muitas as dificuldades que
acompanharam esta pesquisa, e as apresento aqui porque sou daquelas pessoas
gue realmente acreditam que podemos e devemos partilhar com o leitor. Penso ser
importante mostrar um pouco do caminho e também das “pedras no caminho”. A
primeira e grande dificuldade foi ter de lidar com os preconceitos: 0s meus proprios e
depois com os de tantos outros. Ao decidir estudar a danca no candomblé angola®
ainda ndo sabia bem o que me aguardava. Ouvi neste percurso, por muitas vezes,
sobre o receio das pessoas por este assunto, em algumas ocasifes vi até sorrisos
debochados e um grande estranhamento, neste momento é que fui comecando a
perceber o que de verdade me aguardava. No entanto, ja estava eu ali, “decidida”
sobre meu objeto; fui entdo obrigada a me desfazer de certas pré-concepcoes e
acreditar quando dizem que a falta de conhecimento leva a ignorancia. E ignorancia
nos varios sentidos que a palavra possa ter, pois quem ignora nao somente
desconhece, mas também ndo pode “ver”. Aquele que ignora nao tem capacidade
de ver o outro, muito menos pode ver 0 que 0 outro sabe.

Na continuidade, mais uma dificuldade: foi preciso conviver com certa
desconfianca de alguns adeptos e adeptas desta religido. Eu que muitas vezes
estava dentro do terreiro (casa deles), munida de camera, as vezes duas, celular,
fotografando e filmando tudo aquilo que pudesse me ser util, podia bem imaginar
gue causaria diferentes sentimentos naqueles que estavam ali em busca de outra
coisa. Foi dificil também em certo momento da pesquisa lidar com o “fuxico de
candomblé”, tema ja bem estudado por autores como Julio Braga, que nos traz
conceitos como: “fura roncd” ou “elejo” (membro considerado o dono da fofoca) ou
“indaka de kafurungoma’, aquele sujeito que fala que viu, e o que ndo viu, inventa e

reinventa (BRAGA, 1998, p. 18). Alguns embaracos causados, mas nada que minha

Esclareco que optei por usar candomblé angola em letras mindsculas no corpo do texto, uma vez
gue foi este o formato encontrado na maior parte das vezes na literatura estudada. Mas vale
ressaltar que as duas formas sao encontradas: candomblé angola e Candomblé Angola.
Expressdo que, na lingua bantu, significa “aquele que a lingua é t&o forte que fura o atabaque”. E
o fuxiqueiro dos terreiros afro religiosos.
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persisténcia nédo tenha conseguido superar, ndo podia parar em meio ao
compromisso feito e diante de todas as outras coisas estimulantes que acessel,
observei e ouvi; certamente ndo chutei a pedra que apareceu no meio do caminho,
tive que salta-la; afinal, viriam outras.

Durante este percurso também me defrontei com certo receio, quando ouvi
algumas vezes Kiozd® (pai de santo do terreiro no qual foi feita esta pesquisa: a

“Roca Congo Matamba*® Nzambi®

) proferir: “estéd complicado, nossa religi&o’,
referindo-se ao fato de haver muitos equivocos com relagdo ao candomblé angola e
por ter tido algumas decepg¢des como pai de santo.

Em meados de 2015 mais dificuldades, mas estas ndo somente eu tive de
encarar, Kiozd passou por momentos delicados, tendo de enfrentar alguns
problemas de saude que certamente influenciariam o caminhar da pesquisa de
campo, tendo sido necesséario algumas vezes, assim como ele, me recolher,
evitando incomoda-lo. Vale deixar claro que em nenhum momento fui impedida de
estar presente na casa e, mesmo quando debilitado, Kiozb nédo descuidou dos seus.

Uma outra questdo, para mim também muito importante, e que ndo poderia
deixar de dizer, € o quanto em varios momentos desta pesquisa eu me senti
constrangida: primeiro por saber sempre tdo pouco de meus antepassados,
daqueles que ja sabiam tanto de tantas coisas e que tinham uma outra visdo de
mundo, sendo por isso mesmo dizimados.

Algo dito por Laércio Sacramento®, o Tata Lembaraji muito contribuiu para
esta pesquisa me fazendo pensar sobre o delineamento deste texto: “sdo vocés
falando de nés”, ou seja, tamanha ousadia nossa assumir o compromisso de
dizermos algo desse “povo™? E, isso é bem verdade, existe uma linha de tensdo
entre nés (pesquisadores) e eles (adeptos). Somos nds académicos, estudiosos e

estudiosas falando de algo que, no meu caso, nunca conhecerei de verdade. Desta

Kioz6 completara 39 anos de santo em maio deste ano. Fundou, na década de 1980 na cidade de
Montes Claros, a “Roga Congo Matamba Nzambi”, contexto desta pesquisa.

Para Barcellos (2011, p. 65), “o inquice Matamba corresponde ao orixa nagd lansa. Vermelho,
rosa e coral sdo as cores a ele dedicadas”. Matamba é o inquice de Kiozd, pai de santo da casa
pesquisada.

Segundo Nei Lopes (2012, p. 261), é a “divindade suprema dos cultos de origem ANGOLO-
conguesa e da UMBANDA, correspondente ao nag6 Olorum e ao Deus catdlico. Do termo
multilinguistico banto Nzambi, o Ser Supremo.”

Laércio Messias Sacramento é sacerdote ha 57 anos, tendo fundado, em 1967, o Terreiro de Jaua
(Manso Kilembekweta Lemba Furaman), nacéo angola, que estéa localizado em Camacgari-BA. Por
orientagdo do proprio Kiozé, estive em Camacari por duas vezes para conhecer a casa Jau,
sendo que, nos dois anos (2013 e 2014), Laércio permitiu que o entrevistasse. As questdes das
referidas entrevistas giraram, principalmente, em torno da cultura banto e do candomblé angola.
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maneira ha de se reconhecer certa limitagdo da pesquisa, ou seja, nunca poderei
dizer ou sentir o que sentem aqueles que creem, cantam e dancam.

Entdo, é assim que me sinto agora, uma verdadeira desentendida sobre esse
assunto, se é que ao final de uma tese de doutorado poderia alguém dizer isso. Mas
sou de verdade, uma desentendida em meio a tantos saberes a que tive o privilégio
de ter acesso, e € por essa razdo que “me curvo” diante deste povo de candomblé,
mas me curvo diante daqueles que ainda lutam pelas coisas sérias, pelo respeito ao
outro, que ainda concebem a religido como algo que também da identidade aos
homens e as mulheres que dela fazem uso, daqueles que disponibilizam o
conhecimento possivel e que nunca desistiram. Pela maneira respeitosa com a qual
fui tratada por aqueles que se disponibilizaram a realmente ensinar, partilhar comigo,
peco desculpas se aqui cometi algum equivoco ou ainda por ndo conseguir trazer,
para a academia, a quantidade, ou melhor, a qualidade “real” (se é que isso seja
mesmo possivel) de conhecimento, de praticas, de experiéncia religiosa. Tenham
certeza que, naquilo que me propus fazer, o fiz de maneira respeitosa, tentei ser fiel,
ao maximo, diante de tudo aquilo que me foi posto, partilhado e permitido.

Termino estas linhas que iniciam meu trabalho servindo-me das palavras de
Durkheim (1996, p. 482), ao tdo bem dizer que um termo exprime com frequéncia
coisas que jamais percebemos, experiéncias que nunca fizemos ou das quais nunca
fomos testemunhas; na palavra, ou nas palavras (grifo meu), acha-se condensada,
portanto, toda uma ciéncia para a qual eu ndo colaborei, uma ciéncia mais do que
individual; e ela a tal ponto me excede, que ndo possSO sequer me apropriar
completamente de todos os seus resultados. Assim, ao tratar deste imenso
“‘universo” chamado candomblé, tenho clara nocdo do quanto ele “me excede”, sei
gue nao conseguiria, por razbes Obvias, me apropriar da extensdo de seus

resultados, muito menos da extensdo de seus sentidos.
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Foto 1: Portdo de entrada da “Roga Congo Matamba Nzambi”’.

Fonte: A autora (2014).

" Imagem selecionada por Fernanda de Souza Cardoso, coletada em festa publica na “Roca Congo
Matamba Nzambi”, em Montes Claros-MG (fev. 2014), e organizada na forma de filtro artistico
afresco.
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INTRODUCAO

A partir de minha propria experiéncia com a danca, ha mais de 10 anos
atuando como dancarina, mais tarde como professora em um projeto de danca de
extensdo universitaria, e ainda como professora desse campo de conhecimento na
graduacdo em Educacao Fisica, indaguei-me algumas vezes sobre as interfaces que
pudessem existir entre danga e religiio. E como bem diz Greiner (2003, p. 119):
‘nesse continuum entre o que passa e 0 que insiste em ficar (irreversivelmente
transformado), o corpo danga”. Danga e religido trazem consigo uma multiplicidade
de sentidos: movimentos corporais que se constituem também em cultura, simbolos,
praticas, memoria.

Corpo, danca e religido se encontram, se interpenetram. O corpo é
influenciado e influencia, cria relagbes, mostra-se, revela muito do que somos e do
gue pensamos, €, segundo Le Breton (2006, p. 92), “a interface entre o social e o
individual, entre a natureza e a cultura, entre o fisiolégico e o simbdlico [...]". A
danca, um rito: ritual “sagrado”, ritual social. Nela encontramos essa dupla
significacdo que faz parte de toda atividade humana (GARAUDY, 1980, p. 8). Todas
as atividades humanas sao formas de uma praxis corporal e expressdo das
dinamicas sociais. “O corpo é a dimensdo do nosso proprio ser. E ele que nos
fornece a perspectiva pela qual nos colocamos no espaco e manipulamos os objetos
e esses dois elementos adquirem um sentido, um valor para ndés” (BARBARA, 2002,
p. 17).

“A vida é uma experiéncia que se tem com e no corpo”. Nao ha espiritualidade
sem corpo, esta atravessa 0 corpo, nele provoca e dele arranca sensacoes
(MATOS, 2005, p.67). E uma destas experiéncias, a religiosa, neste caso especifico,
traz o universo afro como uma das religides que trava com o corpo uma relacdo de
“‘exposicao” de seus sentidos, sensibilidades, acdes e efeitos. Como bem destaca
Polvora (1995, p. 125), a maioria das religides no Brasil que tém suas origens na
Africa carrega em sua heranca o compromisso de transmitir sua tradi¢do tanto de
forma oral quanto, e principalmente, de forma corporal.

O corpo na experiéncia religiosa do candomblé ndo é considerado apenas o
recipiente no interior do qual existe algo mais precioso, o espirito, a alma, tal como

considerado na cultura ocidental. “Ele é concebido e vivido como divino, sagrado e
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em comunicacdo continua com o mundo da natureza que o abrange” (BARBARA,
2002, p. 20-21). Portanto, o corpo € ali considerado, dignificado, por meio dele e
nele é que ocorrem as proprias experiéncias pelas quais passam os adeptos e
adeptas.

Assim, enquanto processo dindmico da sociedade, o candomblé nos permite
identificar e conhecer a historia e cultura de grupos africanos no Brasil; é propagado
por diferentes ensinamentos formais dentre os quais se destaca 0 ensinamento da
danca, pela qual é evidenciada uma certa peculiaridade de acordo com os estilos
pessoais ou regionais que identificam uma nacdo. “Os momentos privados e
publicos do candomblé constituem os espacos de énfase das dancas, as quais nao
sédo vistas de forma isolada das manifestacbes expressivas e comunicativas dos
rituais religiosos, mas como relacionais e socializadoras” (LARA, 1999, p. 109-110).

Disposta a conhecer essas peculiaridades, com foco especial na danca, pela
gual sempre estive interessada e envolvida, foi que em 2013, convidada por um
colega do doutorado, fui conhecer um ritual publico em um terreiro de candomblé
angola da cidade de Montes Claros, onde entdo se deu meu primeiro contato com
uma religido de matriz africana. Nessa primeira aproximacdo com o espaco do
terreiro, em um momento de festa do candomblé, algumas indagacfes criaram
corpo. Os gestos produzidos, o balancar dos corpos no rito, o entoar dos cantos,
toda uma ambiéncia repleta de simbolos, “movimento”, sons, fizeram emergir
interesses, duvidas, curiosidades. Ainda mais, a presenca da danca naquele ritual,
amalgamada, ndo me pareceu dispensavel, pelo contrario, intensificava 0 momento
a cada novo toque no atabaque (mais tarde pude descobrir que este ultimo no
angola era chamado ingoma®).

Desta maneira € que o0 estudo em questdo buscara evidenciar como esta
manifestacdo expressiva e simbdlica, designada danca, se apresenta na religido do
candomblé, especificamente no candomblé angola, no contexto de Montes Claros,
norte de Minas Gerais; e como € tida como elemento imprescindivel e ndo acessorio
nos rituais da referida religido. E nesta danca, de filhos e filhas de santo®, algumas
problematicas: o que € a danca para a religido do candomblé? Qual é o seu papel?

Como ela aparece nos rituais do candomblé angola?

Segundo “Novo dicionario banto no Brasil”, de Nei Lopes (2012, p.135), ingoma significa tambor;
do termo multilinguistico banto ngoma, tambor.

Expressao utilizada com frequéncia para identificar os membros do terreiro, adeptos da religido do
candomblé (LARA, 2008, p.64).
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Assim, com o intuito de ampliar tantos questionamentos que surgem a partir
desta relagcdo, danca e religido, ha muito construida, e de tempos em tempos na
histéria social renovada, foi que busquei emergir no universo do candomblé angola,
sustentada pela hipétese da danca enquanto elemento constitutivo desse sistema
religioso, sua essencialidade para que o candomblé se faca, se estabeleca.

Na construcdo da pesquisa foi possivel constatar que o candomblé tem sido
foco de muitos estudos nos Udltimos anos, varios artigos, dissertacdes e teses
tematizaram esta religido. No entanto, especificamente sobre a dan¢ca no candomblé
angola, enfrentei dificuldades, comprovando o que ja havia lido em diversas
bibliografias: a literatura relacionada ao candomblé angola é escassa quando
comparada ao que ja foi produzido sobre o candomblé ioruba. Destaco que as
producdes relacionadas ao candomblé iorubad foram também importantes para
construcéo do referencial tedrico, porém ha de se considerar este fato.

Dentre as teses encontradas, cito algumas essenciais, que proporcionaram o
aprofundamento do objeto de estudo: “A danca das Aibas: danca corpo e cotidiano
das mulheres de candomblé”, produzida por Rosamaria Barbara, pelo Departamento
de Sociologia da USP; “As dancas do sagrado no profano: transpondo tempos e
espagos em rituais de candomblé”, escrita por Larissa Michelle Lara, apresentada na
Faculdade de Educacéo Fisica da Universidade Estadual de Campinas (Unicamp).
Dentre as dissertagdes destaco: “O corpo como expressdo simbdlica nos rituais do
candomblé: iniciacéo, transe e danca dos orixas”, feita por Joelma Cristina Gomes;
“Dancga: linguagem do transcendente”, de Conceicdo Viana de Fatima, sendo as
duas apresentadas na Universidade Catolica de Goias, pelo Departamento de
Filosofia e Teologia.

No que diz respeito a artigos e obras sobre o candomblé, um grande nimero
de publicacdes foi encontrado e utilizado, porém, quando se especificava o
candomblé angola, a pesquisa também se restringia. Portanto, este fato ja poderia
ser apontado como principal no que diz respeito a relevancia desta pesquisa, visto
gue ainda é restrito o campo de estudos referentes ao candomblé angola, sendo
necessario o entendimento de uma hierarquizacdo (em muitos momentos da histéria
o candomblé queto foi colocado em posicdo de superioridade com relagdo ao
angola) e a ampliacdo de pesquisas sobre o angola. Vale destacar que, quando a

temética se relacionava a danca no e do candomblé angola, a restricdo era ainda
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maior; embora tenhamos compreendido que h4 muitos pontos em comum entre 0s
candomblés e as diferentes nagbes, ha também certas peculiaridades.

Referéncias histéricas como Bourcier (2001), Raul Ruiz de Asta Altuna
(1985), Alberto Costa e Silva (2002), James Sweet (2007), José Redinha (2009),
Linda Heywood (2012), Joseph Miller (2012) e Antonacci (2013) foram essenciais,
pois mostram a importancia de se conhecer o processo histdrico-social que “trouxe”
a cultura africana — ou parte dela — para 0 nosso pais, e como esta possibilitou a
criacdo de uma religido vinda dessas raizes, mas uma religido brasileira.
Referéncias nacionais como Nei Lopes (2011), Adolfo (2010) e Previtalli (2008)
permitiram compreender a cosmologia do candomblé angola. Sem esquecer de
outros estudiosos como: Leda Martins (2002), Capone (2004) e Carneiro da Cunha
(2009) que contribuiram com conceitos-chave para o entendimento do objeto de
estudo desta tese. E os estudos de Lara (1999), Fatima (2001), Barbara (2002),
Gomes (2003) e Suzana M. C. Martins (2008a) foram de enorme utilidade e clareza
guanto a experiéncia corporal da danca vivenciada no candomblé.

Como recursos metodolégicos para construcdo desta pesquisa foram
utilizadas a pesquisa bibliografica e a pesquisa de campo. A primeira buscou pelo
suporte tedrico apresentar um referencial que investigou o objeto de estudo aqui
pretendido, trazendo a tona conhecimentos, categorias, interpretacdes de diferentes
autores sobre a danca no candomblé angola, bem como outras tematicas que com
este objeto se relacionassem: a danca no decorrer da histéria; o processo de
colonizacdo na Africa; os centro-africanos e suas contribuicdes para a constituico
do candomblé angola e a sua cosmologia.

Em relacdo a pesquisa de campo, o contato com o préprio objeto de campo
de analise, neste caso, o terreiro de candomblé “Ro¢a Congo Matamba Nzambi”, da
cidade de Montes Claros, se deu de forma gradativa entre os anos de 2013 e 2016,
o que permitiu colher informacdes, identificar sua dinamica de funcionamento e
acompanhar algumas festas publicas que séao parte do calendario anual de eventos
da referida casa. Para além da observagao participante das muitas festas da “Rocga”,
foi de extrema importancia confrontar os dados coletados por meio destes eventos
com os dados que emergiram por meio das entrevistas'® semiestruturadas
(APENDICES A e B), aplicadas a cinco filhos de santo e uma filha de santo; bem

como a lideranca (pai de santo) do referido terreiro. As questdes que fizeram parte

' Das sete entrevistas realizadas, duas aconteceram na prépria “Roca Congo Matamba Nzambi’,
sendo que as outras cinco ocorreram nas residéncias dos participantes.
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do roteiro da entrevista buscaram encontrar respostas para os objetivos tracados,
portanto nele constaram questionamentos sobre: a imersdo de cada sujeito no
candomblé, em especial na “Roga Congo Matamba Nzambi”; a funcdo de cada
entrevistado dentro da casa; a funcdo da danca no candomblé angola; as
particularidades das dancas dos inquices de cada candomblecista entrevistado;
sensacdes e sentimentos dos sujeitos rodantes’ e ndo-rodantes. Cabe destacar que
outras questbes pertinentes e interessantes foram surgindo no decorrer de cada
entrevista, permitindo liberdade aos participantes em seus depoimentos,
descortinando situagdes, trazendo a tona uma rede de significados. Consideramos
pertinente entrevistar rodantes e nao-rodantes, uma vez que as relacdes
perceptiveis entre estes sujeitos nas festas de candomblé s&o indissociaveis, assim
como também suas funcdes neste sistema religioso. Embora ndo dancem
incorporados, 0s ndo-rodantes ainda assim dancam e participam da festa.

Fato extremamente interessante que surgiu durante as entrevistas foi o
pedido dos participantes para que seus nomes de santo, ou seja, suas dijinas®
aparecessem no trabalho. Um dos entrevistados chegou a dizer que esta era uma
forma de difundir saberes e propagar a cultura dos angoleiros. Portanto, foram
entrevistados, nesta ordem: Sivulangad (Muzenza®®); Luganzu (Tata Cambono™*);
Danssuregy (Catendenji’®); Kizualunda (Cota®®); Kialoré (Catendenji); Wulaqueji

(Catendeniji) e, por fim, Kioz6 (Tata'’). As dijinas foram soletradas pelos préprios

Rodante no candomblé é aquele que nasce com o dom de incorporar. No candomblé angola
existem, no entanto, aqueles que ndo incorporam (nao-rodantes), que sdo os tata cambonos e as
macotas (plural de cota, ver a seguir). O momento em que os cambonos dangam € na roda de
cambonos. “Se eu convidar... se o zelador convidar pra roda de cambono, ai eles dangam; do
contrério, se ele for dangar, ele é xoxado” (KIOZO).

“Nos CANDOMBLES bantos e na UMBANDA, nome iniciatico pelo qual o filho ou filha de santo
sera conhecido apos a feitura. Do quimbundo dijina, nome (LOPES, 2012, p. 105).

13 Muzenza diz respeito aos filhos de santo nos candomblés de “nacgdo” angola. “O mesmo que iad.
Por extensdo, designa a primeira saida publica do nedfito no rito angola. Significa, literalmente,
‘estranho ser animado’, na etimologia da lingua Kikongo” (VOGEL; MELLO; BARROS, 2005, p.
198).

Tata cambono “em terreiros bantos € o encarregado de dirigir a orquestra e puxar os canticos”
(LOPES, 2012, p. 241).

Segundo Kioz6, é o mesmo que Pai Pequeno; sendo seu correlato feminino, M&e Pequena ou
Camuqguenga. Segundo Vogel, Mello e Barros (2005, p. 198), M@e Pequena “é o titulo honorifico
feminino que corresponde a segunda pessoa na ordem hierarquica de uma casa de santo”; é
aquele que também se encarrega da formagdo do novico apés a fase ritual da reclusdo iniciatéria.
“Tem varias fungBes dentro da casa [...]: ele cria alguém dentro da camarinha; ajuda a zelar os
assentamentos de inquice. Para quem esta iniciando, ele ensina as rezas, os fundamentos”
(WULAQUEJI).

Conforme Lopes (2012, p. 96), Cota € um “cargo auxiliar feminino nos candomblés bantos,
correspondente a equéde dos candomblés nagds. Do quimbundo Kota, pessoa respeitavel”.

Tata “nos cultos de origem banta, grande sacerdote, chefe do terreiro”. Do termo multilinguistico
(quimbundo, quicongo etc.) tata, pai (LOPES, 2012, p. 241).

=
N
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filhos e filha de santo durante a entrevista, logo, estdo escritas da maneira como
informaram. Embora aparecam 0s nomes pelos quais essas pessoas Sao
reconhecidas na “Roga”, os seus nomes de registro continuaram no anonimato.

Ainda sobre as entrevistas realizadas na construcdo desta pesquisa, cabe
informar que, além dos filhos e filhas de santo da “Roga Congo Matamba Nzambi”,
foi entrevistado também Laércio Sacramento ou Tata Lembaraji, lideranca do
“Terreiro de Jaud”, casa igualmente de nacdo angola, situado em Camacari, na
Bahia. Destacamos que ele contribuiu com este trabalho, como os demais, de forma
significativa e enriquecedora.

Quanto ao uso dos termos bantos e iorubas no texto, na maioria das vezes, “a
opc¢ao por me ater a ortografia da lingua portuguesa se deve a inteng¢édo” de situar o
candomblé, antes de tudo, como uma construcéo religiosa tipicamente brasileira
(CAPONE, 2004, p. 10). Os momentos em que isso ndo ocorreu foi em funcdo de
citacbes escritas na integra ou nas situagcdes em que os nomes foram soletrados
pelos proprios candomblecistas da “Rog¢a Congo Matamba Nzambi”, no dialeto
banto. Os termos que s&o proprios do universo do candomblé angola da casa
pesquisada e categorias de analise, ou seja, conceitos-chave para a construcéo do
texto foram escritos em italico.

No decorrer do texto, os dados coletados pela observacédo participante e
pelas entrevistas misturam-se aos referenciais tedricos, buscando construir um
didlogo entre os diferentes atores e autores que consubstanciaram esta pesquisa.

Estruturalmente o trabalho foi dividido em quatro partes, as quais denominei
“Passos” que, de forma metodolégica, podem ser entendidos como capitulos, porém,
de forma metaférica, podem ser entendidos como o ato de me mover rumo ao meu
objeto de estudo, passo a passo, ou seja, movendo um pé, depois o outro,
vagarosamente, sutiimente, ndo somente por se tratar de uma esfera intensamente
nova para mim, mas ainda por ser um universo complexo, com o qual fui me
envolvendo aos poucos e buscando compreender seus pontos basicos, seu corpus
valioso, seus corpos que dancam e embalam a vida. E fiz uso desta denominacao
também com o intuito de me remeter a danca, ja que na construcao de uma danca,
de uma composicdo coreografica, se unem diferentes passos, gestos que se
articulam construindo um produto, um todo no qual as partes se combinam, com

ritmo e fluidez, escrevendo com 0 corpo no espago e no tempo.
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No “Passo 1” tratamos de apresentar a danga desde os tempos remotos até
0s atuais na dinamica social. Esta primeira parte revela a relacdo dela com
diferentes culturas; buscando sempre nestas dancas vestigios que remetessem aos
seus aspectos religiosos, a sua relagao “sagrada” com os grupos e seus individuos.
Referenciando-nos em diferentes autores, tracamos uma “linha” do tempo, na qual a
danca sempre foi parte; marcando a histéria, que € rica e complexa, e repleta de
detalhes dancgantes.

No “Passo 2”, embora ndo tivéssemos a pretenséo de tracar uma histéria da
escraviddo ou do trafico negreiro, nos debrucamos na tarefa de apresentar o pano
de fundo histérico do surgimento das religides afro-brasileiras, para entéo
compreendermos o desenvolvimento destas religides. Abordamos como a formacao
do Brasil e as diferentes influéncias que sofreu de povos, credos, culturas
diferenciadas vindas de varias regifes africanas construiram um pais diverso
também em suas religiosidades. Concedemos maior atengcdo aos centro-africanos,
uma vez que este estudo pretendeu imergir no contexto do candomblé angola,
sendo estes povos o0s que mais influenciaram na estruturacéo desta religiao.

No “Passo 3” discorremos sobre a danca e a sua presenca no candomblé
angola, enfatizando-a como elemento constitutivo da referida religido, buscando
desde tracos da importancia e funcdo dessa manifestacdo expressiva, explicitos na
cultura banto, ainda em Africa (visto que nos rituais do candomblé existe a
sobrevivéncia de vestigios, reminiscéncias, que permitem a interposicdo de
diferentes elementos como a danca, o canto, os toques de atabaque e demais
objetos “sagrados”), até seu estabelecimento nos ritos deste sistema religioso
fundado no Brasil.

O “Passo 4” versa sobre minha incursdo no universo do terreiro, de forma
mais especifica sobre meu giro pela “Rog¢a Congo Matamba Nzambi”, tempo em que
estive presente em diversos momentos ocorridos ali, 0 que provocou, certamente,
guestdes bastante subjetivas e trouxe re-conhecimentos e muitos elementos para
analise. Sem perder o foco na danca e entendendo-a como eixo transversal que
atravessa 0s momentos dos rituais publicos, a apresentamos, ndo como pano de
fundo, mas como sustentaculo para a ocorréncia desses rituais.

E finalmente, nos “Passos Finais”, buscamos retomar algumas questdes

cruciais para a pesquisa, perseguindo, claro, a hipétese deste estudo e visando
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apresentar um panorama geral a respeito dos levantamentos e consideragoes

alcancadas com este trabalho.
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Foto 2: Festa publica, saida de muzenza na “Roga Congo Matamba Nzambi”*®.

Fonte: A autora (2016).

PASSO 1 DE UMA COREOGRAFIA

DANCA E “RELIGIAO™”

“Néo apenas jogo, mas celebracéo, participacdo e néo
espetaculo, a danca esta presa a magia e a religido, ao
trabalho e a festa, ao amor e a morte” (GARAUDY, 1980, p.
13).

® Imagem selecionada por Fernanda de Souza Cardoso, coletada em festa publica na “Roca Congo

Matamba Nzambi”, em Montes Claros-MG (jan. 2016), e organizada na forma de filtro artistico
afresco.

O conceito atribuido aqui a religiao ndo se refere ao termo em seu aspecto institucionalizado, mas,
em um certo sentido, a uma quase adjetivagdo deste, em um enfoque da relagdo do ser humano
com a natureza, suas divindades ou com algo considerado sagrado para os sujeitos, em cada
tempo-espaco.

19
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1.1. A danca, seu nascimento como ato “sagrado” e sua trajetéria®

Nesta primeira parte da tese, a qual denominamos “Passo 1”7, nossa
pretensdo é apresentar como a danca aparece desde os tempos remotos até os
atuais na dinamica social. Buscaremos apresentar como € retratada, na literatura,
sua relacdo com diferentes culturas e, especificamente, que tracos podemos
encontrar nestas dancas que remetam a aspectos religiosos. Referenciando-nos em
diferentes autores tragaremos uma “linha” do tempo, na qual a danga sempre foi
parte; marcando a histéria, que € rica e complexa, e repleta de detalhes dancantes.

A danca, essa expressdo do corpo, deu seus primeiros passos
acompanhando os passos de quem a criou. Relacionada a diferentes contextos e
com diferentes intuitos, importante destacar que a danca, inicialmente e primeiro,
fazia parte da vida de homens e mulheres como algo integrante de seus tempos-
espacos, nem acessorio nem marginal, mas essencialmente presente. Interessa-nos
aqui o pensamento de Bourcier (2001, p. 1) que fala da primeira danga como um ato
sagrado e, mais ainda, pelo objeto problematizado nesta pesquisa, se faz
indispensavel desenvolvermos a ideia do que seria esse “sagrado” da danga ou essa
“‘danca sagrada”. Cabe destacar que, na exposicdo da trajetdria da danca, o termo
“sagrado” é recorrente, porém salientamos que esta relacionado a uma “expressao
em prol da descricdo de uma determinada crenca compartilhada por membros de
dada comunidade religiosa”, em um determinado contexto sociocultural, como
enfatiza Usarski (2004, p. 94). Concordamos ainda com este autor, quando ele diz
que a palavra “sagrado” € muitas vezes usada de maneira arbitraria e que as
Ciéncias da religidao ndo podem negligenciar a diferenca entre as afirmacdes
cientificas e as das religioes.

A danca surge como celebracdo da continuidade organica entre homem e
natureza, como também realizacdo da comunidade viva dos individuos. Nas

palavras de Ted Shaw?!, podemos pensar em uma génese mitica, que nos faz tomar

% Necessario explicitar que esta tese n&o se trata de uma pesquisa historiografica; enquanto autora

minha pretensdo neste capitulo é apenas introduzir dados histéricos que permitam mostrar a
importancia das relagdes entre danca e religido.

Ted Shaw foi pioneiro da danca moderna nos Estados Unidos, juntamente com Marta Graham,
Doris Humphrey, dentre outros. Estes bailarinos e coredgrafos ndo foram apenas “intérpretes
superiores das técnicas modernas, mas criadores que puderam analisar, sistematizar, exprimir e
esclarecer os principios da danca moderna até o ponto em que esta pdde ser lecionada em
academias” (FARO, 1986, p. 117-118). Sobre a danga moderna ver: John Martin (2007).
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consciéncia do significado profundo da danca, esta considerada como simbolo do
ato de viver e como fonte de toda cultura. Desde a origem das sociedades, € pelas
dancas e pelos cantos que o ser humano se afirma como membro de uma
comunidade que o transcende; por meio dela se faz parte (GARAUDY, 1980, p. 17-
19). Assim, a danga promoveria: “uma relagdo humana de uma pessoa com as
outras, um festejo, de comunh&o, de alegria” (LUGANZU).

Para Ellmerich (1964, p. 14), “nao é exagero dizer que a danga existe desde
os primérdios da humanidade: simples manifestacéo ritmica, a principio, motivada
por impulsos religiosos, eroéticos, bélicos, funebres etc.”. Rangel (2002, p. 22)
declara que a danca possui uma infinidade de definicdes sendo possivel, portanto,
que varios enfoques sejam dados a ela, envolvendo sempre o movimento: “relagao
com os deuses, relacdo consigo, com 0S outros e com a natureza; transcendéncia,
emocdo, expressdo, sentimentos; simbolos®, linguagem e comunicacéo; interacdo

entre aspectos fisioldgicos, psicoldgicos, intelectuais, emocionais”.

The power of dance in religious practice lies in its multisensory, emotional,
and symbolic capacity to create moods and a sense of situation in attention-
riveting patterns by framing, prolonging, or discontinuing communication.
Dance is a vehicle that incorporates inchoate ideas in visible human form
and modifies inner experience as well as social action. The efficacy of dance
in contributing to the construction of a worldview and affecting human
behavior depends upon the beliefs of the participants (performers and
spectators), particularly their faith in their ability to affect the world around
them® (HANNA, 2005, p. 1).

A arqueologia, maravilhosa ciéncia que tanto esclareceu e continua a
esclarecer sobre 0 nosso passado proximo ou longinquo, ao traduzir a
escrita de povos hoje desaparecidos, ndo deixa de indicar a existéncia da
danca como parte integrante de ceriménias religiosas, parecendo correto
afirmar-se que a dang¢a nasceu da religido, se é que ndo nasceu junto com
ela (FARO, 1986, p. 13).

Nos tempos primordiais, a relacdo dos seres humanos com os deuses era de

reciprocidade, compreendida como necessaria e fundamental. Isto porque estes

22 Ao nos referirmos a danca enquanto simbolo, trazemos como referéncia Saraiva (2005, p. 235) ao

comentar que: “[..] O movimento em danca unifica uma expressdo espontdnea com a
simbolizacdo de um sentido. A linguagem da danca € uma simbologia (simboliza¢éo) daquilo que
ndo pode ser expresso na simbologia discursiva”.

“O poder da danca na pratica religiosa reside na sua capacidade multissensorial, emocional e
simbdlica para criar estados de espirito e um senso de situacdo em padrfes fascinantes de
atencdo pelo enquadramento, prolongamento ou interrup¢do da comunicacdo. A danca € um
veiculo que incorpora ideias rudimentares em forma humana visivel e modifica a experiéncia
interior, bem como a acao social. A eficacia da danga em contribuir para a construgdo de uma
visdo de mundo e afetando o comportamento humano depende das crengas dos participantes
(intérpretes e espectadores), particularmente a sua fé em sua capacidade de afetar o mundo ao
seu redor.”

23
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deuses eram aqueles que regulavam a vida, o cosmos e a sobrevivéncia; sendo
gue, em troca, eles intervinham na natureza para beneficiar as pessoas. “Essa forga
superior, misteriosa, indecifravel, na qual os homens acreditavam, é que conferia o
carater sagrado as atividades, aos objetos e as relacdes humanas daquele tempo”
(LARA, 1999, p. 22-23).

Em sua dissertagéo, Righi (2014, p. 15) investiga o “sagrado, principalmente
em seu papel gerativo na criagdo das instituicbes humanas”, trabalhando com uma
hip6tese central de que este sagrado funda a cultura humana. E a danca, tao
evidente em diferentes ocasides dos tempos arcaicos, também estaria na base
dessa construcao, ligada, portanto, a este sagrado. Valendo-se das analises de
Whitehouse e Hodder (2010), o mesmo autor traz apontamentos interessantes sobre
uma comunidade neolitica, Catal HOylk, ao apresentar praticas funerarias deste
grupo. E destacado, assim, que o culto aos mortos nesta comunidade incluia:
pequenos bandos, ritualmente coesos, associados as casas por descendéncia (as
casas dos ancestrais), ocasionando a execucdo de praticas rituais envolvendo
passaros, dancas e a manipulacdo dos restos corporais, particularmente os
cranianos (WHITEHOUSE; HODDER, 2010 apud RIGHI, 2014, p. 45).

Enquanto atividade humana, esta linguagem gestual, danca, se fez e se faz
presente na histéria da humanidade, surge da cultura como uma das manifestacdes
do ser racional. Desponta como uma das mais significativas expressdes, pois
através dela é possivel conhecer os habitos e os costumes da sociedade. Por meio
de evidéncias gravadas em cavernas, através de pinturas nas rochas, vasos e
pertences domeésticos foi possivel a comprovacdo de que a danca acompanha
homens e mulheres desde os tempos mais remotos, indo da pré-histéria até os dias
atuais (RANGEL, 2002, p. 33).

Em sua obra “Histéria da danga”, Maribel Portinari (1989, p. 17) comenta
sobre o que poderia ser a mais antiga imagem de danca, provavelmente de 8300
a.C., tendo sido descoberta na caverna de Cogul, provincia espanhola de Lérida.

Segundo consta em texto de Bourcier (2001, p. 2), “o primeiro documento que
apresenta um humano indiscutivelmente em ag¢ao de danga tem 14.000 anos”, e o
mesmo autor reconhece que ainda €é necessario realizar um trabalho de
levantamento e de comparacdo, uma vez que especialistas de contextos arcaicos se
preocupavam pouco com a histéria do movimento. E ja que a historia do movimento

€ a propria histéria do ser humano, interessa-nos compreender sobre tais
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movimentos, especificamente o mover da danca, ou seria melhor dizer, das dancas,
uma vez que as necessidades e criatividades humanas criaram uma pluralidade
destas.

Nanni (1995), no acompanhamento dessa histdria, ressalta que a danca
presidia todos os momentos e acontecimentos do ser humano e seus primordios,
tendo este dangado todos os momentos solenes de sua existéncia: a guerra e a paz,
0 casamento e os funerais, a semeadura e a colheita.

‘A origem e a realidade de toda danca deve ser procurada nessas duas
formas essenciais” danca sagrada e danga profana. Sobre a danca sagrada:
nasce da necessidade de dizermos o indizivel, de conhecermos o desconhecido, de
estarmos em relagcdo uns com o0s outros. Para além da compreensédo, o que se
busca é a comunicacdo. Poderiamos dizer que este contato é duplo: comunicar-se-
ia, desta maneira, com o0 sagrado e ainda com o entorno (0 ambiente, as pessoas)
(GARAUDY, 1980, p. 8-13). Caldeira (2008, p. 2) sobre este aspecto afirma que “ja
nas antigas civilizagbes, a danga aparece no contexto do sagrado”.

Para Lara (1999, p. 22), “os povos primitivos pareciam utilizar a danga como
uma forma de transbordamento emotivo e desordenado dos temores, afetos, iras,
sem outra organizacao que a imposta pela estrutura do corpo”.

Com relacdo as dancas primitivas, seus movimentos e seus significados,
ressaltamos alguns momentos nos quais homens e mulheres imitavam os feitos que
constituiam suas necessidades mais imediatas; realizavam a danca da chuva
imitando o trovao por meio de giros no solo acompanhado do rufar de tambores e
dando golpes na terra. E se a necessidade era parar a chuva, provocavam ventos
para distancia-la, realizando balanceios ritmicos com leques feitos com folhas de
palmeiras. Era realizada a danca do sol, dancando ao redor de uma fogueira,
saltando-a ou caminhando sobre ela para conseguir poder e dominio sobre esse
elemento, semelhante ao sol em luz e calor; tudo isso era feito com o intuito de que
o sol brilhasse por mais tempo, adiando a chegada das chuvas. Havia ainda uma
danca por meio da qual se imitavam as fases da lua buscando a influéncia dela
sobre as mulheres gravidas, as fémeas prenhes e as sementes (OSSONA, 1988, p.
42-43).

A mesma autora enfatiza que na puberdade dancavam, sem descanso,

durante muitos dias e noites consecutivas, buscando que a forca e o poder

% Sobre sagrado e profano, ver dissertacdo de Larissa Michelle Lara (1999), “As dancas do sagrado

no profano: transpondo tempos e espacgos em rituais de candomblé.
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acompanhassem os individuos durante sua juventude e maturidade, transformando-

0s em bons guerreiros, cacadores, agricultores e progenitores.

A danca imitava os passos dos animais com o fim de atrai-los ao perimetro
de tiro e simula também seu acasalamento, para que se multipliquem as
espécies. Na danga faz-se a mimica do combate e a vitéria, a posse da
mulher pelo homem e da terra pelo lavrador. Dangando joga-se agua sobre
as jovens para torna-las férteis. Danga-se no casamento raptando a noiva,
danca-se ao redor das novas habitacBes, da arvore que da amparo e o
berco que ha de abrigar os novos seres. Para 0 homem primitivo ndo existe
a divisdo entre religido e vida, a vida é religido, sua danca é a vida, € uma
acdo derivada de sua crenca (OSSONA, 1988, p. 42-43).

Tendo como importante referencial os estudos de Bourcier (2001, p. 5),
destacamos a seguir duas representacdes de danca e algumas particularidades
destes momentos:

- segundo o autor acima citado o ancestral dos dancarinos esta representado em
uma parede da gruta chamada de Gabillou (perto de Mussidan, na Dordonha,
Franca) e este apresenta a cabeca e o corpo cobertos por pele de bisdo, as
pernas indicam uma espécie de salto no lugar. A fé na era primitiva fazia crer,
‘entre otras cosas, que el ruido alejaba los malos espiritus, que los saltos
violentos favorecian la siembra de La tierra, o que el danzar ritmicamente
propiciaba la buena cosecha’® (JAUME, 2006, p. 71);

- outra figura representativa aparece na gruta de Trois-Freres, também na Franca,
datada de 10.000 a.C., cuja descricdo do corpo, vestimentas e carater da danca
nos da muitas informac6es como, por exemplo, a execucédo de giros, 0 que muitas
vezes provoca o éxtase (BOURCIER, 2001, p. 5).

Por ser tratar de interpretacdes, essas imagens de dancas no periodo
Paleolitico trazem certa dificuldade ao serem citadas como comprovacdes
cientificas. Por esta razdo vale a adverténcia de Sachs (1944, p. 220), sugerindo
recorrer-se a outro recurso: a observacdo de grupos étnicos que conservam
semelhantes caracteristicas com os povos da Idade da Pedra; entre eles estdo os
bosquimanos® da Africa e os kurnais da Austrdlia, povos cacadores que

apresentam uma danca circular que muito se aproxima das pinturas do Paleolitico.

% “Entre outras coisas que o ruido afastava os maus espiritos, que os saltos violentos favoreciam o

plantio na terra, que o dangar ritmicamente propiciava uma boa colheita”.

As informagdes obtidas em varios estudos indicam que 0s habitantes mais antigos da Angola atual
foram os Coissas. Vivem nessa regido ha mais de 25.000 a.C. Cagadores e coletores. Sao
também conhecidos como bosquimanos e ‘bushmen’; podem ainda ser encontrados no sul de
Angola. Boa parte continua némade” (SANTOS, Claudio A. dos, 2007, p. 270).

26 «
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A danca parece ter sido um meio de se buscar a concretizagcdo de um poder
sobrenatural - poder que o ser humano acreditava ter sobre a natureza - por meio
dos ritos. Apesar de no periodo equivalente ao regime comunitario primitivo nao
haver ainda a presenca da escrita para o registro de tais dados, as figuras nas
paredes das cavernas parecem revelar rituais religiosos, costumes daquela
sociedade, como a caca e a alimentacdo, onde varios movimentos dancantes
estariam representados (LARA, 1999, p. 22). E ainda um meio de se comunicar com

seus deuses:

Un ser superior no podia ser tratado con banalidades, ni mucho menos de
tl a ta. Los hombres crearon un lenguaje, todavia no hablado, que ayudase
a pedir, agradecer o contentar a los dioses recién creados. Se habia
inventado el rito. El ser humano disponia de la mejor forma de tener su
espiritu tranquilo y bien dispuesto, y al mismo tiempo esto le daba confianza
y seguridad en una Primitiva forma de fe que complementaba con el
desarrollo de un ritual®’ (JAUME, 2006, p. 71).

Para aqueles que viveram a época da era primitiva tudo o que existia formava
um todo: plantas, animais, estrelas, céu, terra e seres humanos estavam unidos em
uma unica energia; e “dancgar significava harmonizar-se com os poderes césmicos”.
Parecia haver, desta maneira, uma relacdo de complementaridade, de associacao
entre os diferentes elementos que formavam este “todo”, sem, no entanto,
hierarquiza-los (WOSIEN, 1996, p. 8)

Pondera Bourcier (2001, p. 7) que, em “qualquer parte do mundo e em
gualquer época, inclusive na nossa, as dancas sagradas, através das quais 0s
executantes pretendem colocar-se num estado em que acreditam estar em
comunicacao imediata com um ‘espirito’, é feito uso de giros”.

Analisando o sentido de sagrado atribuido por estes grupos sociais de
contextos especificos, Magalhdes (2005, p. 2) acredita que tem sentido de
consagracao, ou seja, ato ou efeito de consagrar algo através de um cerimonial, no

gual a danca leva e eleva os sujeitos a um “plano superior”.

[...] em suma, parece, segundo os documentos conhecidos, que a danca
nos periodos mesolitico e paleolitico esta sempre ligada a ato cerimonial
gue coloca os executantes num estado fora do normal. O estado de

" “Um ser superior ndo podia ser tratado com banalidades, nem muito menos de igual para igual. Os

homens criaram uma linguagem, todavia nao-verbal, que ajudasse a pedir, agradecer ou satisfazer
aos deuses recém-criados. Entao se inventou o rito. O ser humano possuia a melhor forma de ter
seu espirito tranquilo e bem disposto, e ao mesmo tempo isto lhe dava confian¢ca e seguranca em
uma forma primitiva de fé que complementava com o desenvolvimento de um ritual.”
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despersonalizacdo que parece ser procurado é favorecido pelo uso de
mascaras de animais que, obrigatoriamente, fazem parte do rito. Desde ja, é
preciso observar que a mascara permanecera:; de uso ritual nos tempos
antigos, torna-se acessorio de representagdo obrigatério até meados do
século XVIII, quando é substituida pela maquilagem. No Oriente, a mascara
ou a maquilagem completa sdo ainda regra na maioria das dancas
religiosas (BOURCIER, 2001, p. 9).

Aproximando-nos de nosso objeto de estudo, vale destacar que o uso de
mascaras, citado acima, € uma caracteristica intensamente presente no mundo afro.
Tem importancia na espiritualidade, na arte, na politica de diferentes povos. Como
expressao estética de varios povos africanos, as mascaras possuem multiplos
significados em diferentes contextos. S&o instrumentos simbdlicos usados em rituais
de iniciacdo ou passagem, cerimonias religiosas, funerais, entre outros eventos de
vital importancia para essas sociedades.

Bourcier (2001, p. 8) nos conta sobre uma danca em roda, do ano 8000 a.C.
(periodo mesolitico), chamada roda de Addaura; nesta época as representacdes de
grupo tornaram-se mais frequentes, sendo que esta cena, gravada na gruta de
Addaura, “apresenta uma roda de sete personagens dangando em torno de dois
personagens centrais que se contorcem no chao — um deles parece estar na posi¢cao
de ponte”; todos estdo nus, mas usam mascaras com o focinho pontudo.

Vemos acima, além das mascaras, uma outra questdo extremamente
presente e significativa nho mundo afro, a dinamica da danca em roda, de forma
circular. “E verdade que a roda tem as virtudes de uma dindmica de grupo,
principalmente nos casos em que € conduzida por animadores colocados no centro,
como acontece em geral nas dangas africanas, por exemplo” (BOURCIER, 2001, p.
9).

Retomando a importancia das mascaras, Murray (2007, p. 96) enfatiza que,
estas, na Africa, “constituem uma faceta de carater expressivo de associacdes
restritas. A filiacdo a estas associacfes apenas é alcancada submetendo-se a um

processo de instrucdo e a uma fase de iniciacdo com conotacdes aterradoras”.
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Foto 3: Mascara® exposta no barracédo da “Ro¢a Congo Matamba Nzambi”*.
Fonte: A autora (2013).

As mascaras estdo no epicentro da identificacdo dos povos africanos com
seus antepassados e suas tradicdes, possuindo significados que ultrapassam a
fronteira de seu valor estético, simbolizam a diversidade de manifestacdes culturais
em muitos povos do continente.

“Na Africa Negra, uma mascara é considerada um personagem em
movimento, e é composta pelo revestimento que esconde o rosto e pela
indumentaria que a acompanha” (MURRAY, 2007, p. 96).

As Méscaras nas comunidades africanas, geralmente estdo ligadas a rituais
religiosos, de guerra, de fertilidade da terra e até mesmo de entretenimento,
elas sdo criadas para serem vistas em movimento. Diferentemente das
méscaras da sociedade ocidental, para as comunidades africanas toda a
indumentéria que cobre o corpo do mascarado é considerada mascara; e
geralmente sdo os homens quem dancam mascarados (FERREIRA, 2004,
p. 3, grifos do autor).

*® Segundo colocagdes de Bastos (1979, p. 62-63), “mesmo ndo tendo sido incorporado as

atividades do culto afro-brasileiro, as mascaras e as estatuetas sagradas, se ausentes, ndo
deixaram de instalar na América a sua rica exteriorizagao ritualistica e as encenagfes tipicas de
suas magias protetoras”. Em suas observagdes, 0 autor constata ainda que o fato da nao
ritualizacao habitual das mascaras nao indica a sua auséncia total entre os materiais de culto.
Imagem coletada por Fernanda de Souza Cardoso em Festa publica na “Roga Congo Matamba
Nzambi”, em Montes Claros-MG (out. 2013).
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Temos, por exemplo, no continente negro, as mascaras de antilope, que néo
somente revelavam a poténcia florestal como exaltavam a for¢ca do cla. “Para os
Nald, da Guiné, a mascara era ponte de encontro entre os poderes humanos e as
forgas da natureza” (BASTOS, 1979, p. 60).

Assim, vale notar que o uso das mascaras em cerimdnias possui diversos
sentidos: para alguns povos, elas aparecem principalmente durante funerais e
representam o meio de contato com espiritos; para outros, as mascaras Sao
utilizadas em rituais de danca e estéo relacionadas ao mito da criacdo do proprio
povo. Quando esculpidas, as mascaras africanas ndo representam fielmente rostos
humanos como em outras sociedades; mas, nas suas representacdes, elas
transcendem o plano terreno, sendo produzidas de forma que se perceba a sua
ligacdo com o sobrenatural, com o divino. No entanto, para que as mascaras
possam alcancar o seu significado aqui na terra, elas precisardo do corpo humano, é
0 corpo desse ser que ird intermediar essa relacdo entre o mundo fisico e o nao
fisico (FERREIRA, 2004, p. 3-4).

Na mascara, o rosto formado por tracos geomeétricos representa o deus
criador, além deste ha também as mascaras figurativas antropomorficas, mostrando
as diferentes categorias da sociedade; e ainda as zoomorficas, as quais celebram a

relacdo entre os animais e os homens fazendo referéncia a origem cacadora do

grupo.

O estatuto do mascarado € secreto. Aceita-se que os bailarinos ndo sao
homens, mas sim espiritos. Cochichos modificadores da voz e outros
artificios destinam-se a dissimular a sua natureza, e é rigoroso que 0 seu
segredo seja revelado apenas aos homens e s6 depois de circuncidados.
[...]. No Sul de Angola, entre os Guanguelas®, diversos mascarados
zoomorfos interpretam coreograficamente os movimentos e correrias de
antilopes. Outros, desenvolvem um movimento de danca cervical, fazendo
rodar, em enérgicos e aparatosos movimentos de vai-vem, uma grande
romeira de fibras, coreografia esta muito evocativa de dancas do Sahara,
praticadas pelos Berberes (REDINHA, 2009, p. 338).

Sobre este aspecto, em um estudo sobre etnias e culturas de Angola temos
informacfes sobre dancas coletivas populares nas quais tomam parte importante o0s
bailarinos mascarados tradicionais, cujas interpretacdes coreogréaficas preenchem
um largo esquema, desde 0s aspectos propriamente recreativos, como alguns

mascarados cémicos, até os bailarinos que participam nos ritos de circuncisao.

% 0Os Ganguelas ou Ngangela fazem parte do grupo etno-linguistico denominado de Povos Negros
Bantos (REDINHA, 2009, 24).
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Neste Ultimo, o seu papel assume uma feicdo socio-religiosa. “Os bailarinos
mascarados sao profissionais da sua arte e do seu rito. Percorrem as povoagdes, 0S
pontos de grandes concentragdes populacionais como 0S centros mineiros e
agricolas” (REDINHA 2009, p. 338).

O mesmo autor enfatiza ainda que “a danca dos mascarados € ritmada por
tambores e outros instrumentos, e muitas vezes acompanhada de canc¢des”. Esses
bailarinos geralmente herdam a profissdo dos seus antecessores, e sdo instruidos
na danca no decorrer do seu estagio nas escolas de puberdade, passagem,
emancipacao ou de circuncisao, termos estes equivalentes (REDINHA 2009, p. 338-
41).

1.2. A danga no Periodo Neolitico

Com relacdo ao periodo chamado Neolitico ou da Pedra Polida, ocorrem
grandes mudancas: de predador, o ser humano passa a produtor, descobre praticas
da agricultura e da criacdo de animais, ganha mais autonomia com relacdo ao seu
cotidiano. No entanto, para proteger seus bens, comeca a se organizar em grupos
mais poderosos do que a familia. Nascem, entdo, as cidades, diferentes entre si e
até rivais, cada uma com suas caracteristicas e suas proprias divindades protetoras,
gue frequentemente eram representadas por um animal simbdlico, um totem. E a
partir da descoberta de suas identidades, cada grupo personalizava seus ritos,
aparecendo desta maneira dancas proprias, representativas destas particularidades
(BOURCIER, 2001, p.9-10).

Ao se fixar a terra iniciando o periodo da agricultura, tornou-se vital para
grupos humanos o conhecimento dos ritmos da natureza (IOSHIMOTO, 2000, p. 29).
Nessas sociedades agricolas arcaicas originaram-se os ritos de fertilidade, que
representavam uma maneira de controlar a natureza, numa simulacdo de seu ciclo:
“sacrificios sangrentos, simbolos falicos, encantagbes, dancgas, dramatizacoes
integravam os ritos”; sendo o objetivo, obter fartas colheitas. Nos rituais de
fertilidades, diferentes temas eram retratados: gigantescas inundac¢des ou dilavios,
com posterior periodo de benesse; tema de vida, morte e ressurreicdo (PORTINARI,
1989, p. 18).
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Reportamo-nos novamente ao uso das mascaras, uma vez que este é
recorrente nos ritos de fertilidade, sendo que, ao cobrir o rosto, “os participantes
acreditavam assimilar o poder da divindade invocada, a forca do animal a ser
abatido ou de algum espirito que beneficiaria a comunidade”; serviam ainda como
forma eficaz de espantar dembnios. Ao copiar as feices do inimigo, era possivel
engana-lo ou vencé-lo (PORTINARI, 1989, p.19).

Ossona (1988, p. 45), ao discorrer sobre a danca nos tempos arcaicos,
observa que por meio do uso das mascaras o dancarino e/ou a dancarina procura
captar e assumir a personalidade de outro ser ou ainda o poder magico do deus cuja

fisionomia adota.

O uso das mascaras, atravessando geracdes, fez parte de antigas religides
como a dos egipcios e a dos gregos. Sacerdotes e sacerdotisas podiam
assimilar melhor a distancia a separa-los dos fiéis. Com idéntico sentido, o
teatro, que se origina em dramatizacGes magico-religiosas, também adotou
a mascara. Atores e dancarinos, nas mais diversas formas, perpetuaram tal
artificio até a época de Luis XIV. O costume persiste em festas populares
como o carnaval (PORTINARI, 1989, p. 19).

Desde que a agricultura fixou o homem ao solo, celebrou-se a chegada da
primavera, uma vez que esta era encarada como um sinal de que os deuses
permitiam aos individuos continuar vivendo. Para retribuir, a comunidade oferecia
presentes e sacrificios, existindo tal pratica em civilizacdes tdo distintas quanto a
celta e a inca. “Em aldeias andinas do Peru mantém-se o costume de dancar em
torno de uma coluna solar quando termina a estagao mais fria” (PORTINARI, 1989,
p.19).

Outra festa descendente dos ritos da primavera é a festa judaico-cristd da
Pascoa, sendo que para os hebreus marcava a reconciliacdo de Jeova com o povo
eleito. “Os cristdos iriam depois associa-la com a ressurreicdo de Jesus”. No
entanto, a origem desta coincide com o inicio da referida estacdo, no hemisfério
norte, entre marco e abril e € encontrada no mito de Tamuz, precedendo a tradicao
judaico-cristd. Tamuz, na mitologia assiria era 0 amante da deusa-mae Ishtar; e este
desaparece ou morre. Depois de uma cacada nas montanhas, Ishtar vai entéo
procura-lo no mundo subterraneo, onde precisa pagar um tributo ao génio das
trevas. Dependendo das diferentes versées, o contetudo do tributo varia, podendo
ser. sete pulseiras, véus, ovos ou espigas, que sdo deixadas nas portas que

separam a vida da morte. Tamuz € entdo resgatado e seu reencontro com Ishtar



37

marca o reflorescimento da terra que, durante a busca, ficara estéril. O mesmo mito,
com algumas variantes, foi assimilado pelos gregos, porém 0s personagens passam
a ser Adonis e Afrodite, mas a ideia € a mesma: o retorno a vida. O regaste, tanto de
Tamuz quanto de Adonis, era celebrado com cantos e dangas nos templos e no
campo (PORTINARI, 1989, p. 19-20).

1.3. A danca na Africa

Buscando nosso objeto de estudo, ressaltamos a Africa. E na Africa do Sul,
principalmente, que se podem observar cenas de danga, em solo ou coletivas, entre
as pinturas rupestres, os participantes vestidos de animais de forma mais ou menos
realista. “Levam a supor um culto totémico dangado. De fato, a arqueologia nos
mostra que 0s agrupamentos humanos tinham entdo sua divindade-totem”. Em
Cacal Huyuk (Turquia), o touro era adorado, simbolizado pelo bucranio (ornamento
de cranio bovino), culto que se dissipara mais pelos paises mediterraneos. “Pode-se,
portanto, sem risco de erro, identificar essas dancas com atos rituais dirigidos a

divindade protetora do lugar” (BOURCIER, 2001, p. 12). O mesmo autor ressalta que

[...] a partir de entdo, assiste-se a uma mudanca no sentido da danca: da
identificagdo com o “espirito”, conseguida pela danga por giro, passa-se a
uma liturgia, a um culto de relacdo e ndo mais de participacdo, a um rito
civico, porque integrado a vida da cidade e comandado por ela. Enfim, os
documentos mostram o nascimento da danca cerimonial leiga: o cortejo
suntuoso dito da “dama branca” (Africa do Sul) inclui um grupo de
dancarinas. As pinturas rupestres do Tassali apresentam mocas em saltos
de uma grande pureza de linhas (BOURCIER, 2001, p. 12).

Vale destacar um importante fato que nos chamou atencdo. Uma cena
orquéstica resgatada em Fulton’s Rock (Africa do Sul) que os pesquisadores tentam
decifrar. Esta foi publicada por Lee e Woodhouse em Art on the Rocks of South
Africa: um personagem (vitima humana de um sacrificio ritual?) € enterrado em um
recinto em torno do qual outros dancam. Poderiamos entdo nos perguntar se, neste
caso, ja seria possivel observar um mito que anunciaria o da coreia grega, o mito do
deus, celebrado em muitos cultos, que morre e ressuscita na primavera como a
natureza (BOURCIER, 2001, p. 12).
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Nesta perspectiva, destacamos que 0s ritos mitolégicos greco-romanos
devem ter chegado a Africa com as correntes migratérias mediterraneas e,
lentamente, mas de maneira implacavel, acharam campo de incorporacéo idolatrica
e passaram a servir aos chefes tribais como serviram aos reis e imperadores da
velha Europa. Xangb6 se assemelha a Dibnisos Zagreus dos gregos, divindade
agraria, que reside nas cavidades da terra. “Tal como Xangd, Zagreus era um deus
falico, tanto que o touro foi sua transfiguracdo zoomorfa” (BASTOS, 1979, p. 16).

No Egito, Ellmerich (1964, p. 14) apresenta dancas sacras em homenagem a
Apis, o “touro” sagrado, diante de Hathor a deusa da danca e da musica. Desta
maneira, assim como em outras antigas civilizagdes, a danca tinha no Egito um
carater “sagrado”. “Sua invencdo era atribuida a Bes®, um deus-ando originario da
Nubia, que usava pele de leopardo, protegia contra a feiticaria e favorecia um parto
rapido”. Porém era Hathor, a patrona da danga, deusa-méae representada por uma
vaca que carregava 0 disco solar entre os chifres. Estas duas figuras séo
encontradas em papiros e em desenhos no interior das piramides e sdo associadas
a palavra hbij, que significa ao mesmo tempo dancar e estar contente. Tanto Bes
guanto Hathor procedem de entidades dos primitivos ritos de fertilidade praticados
na cultura Nakada, por volta de 5000 a.C., que antecedeu a do Egito faradnico.
Destaca-se ainda, desde a época pré-dinastica, o culto a Osiris, um deus dos mortos
e do mundo subterraneo, filho de Geb (a terra) e Nut (o céu); formando juntamente
com Isis, irmé-esposa, e Horus, o filho, a trindade bésica da religido egipcia
(PORTINARI, 1989, p. 20-21).

“O principal centro do culto de Osiris ficava em Abydos. Ali, todos os anos,
antecedendo a época da cheia do rio Nilo, realizava-se um festival que dramatizava
o mito diante de milhares de fiéis”. Os sacerdotes entravam no templo em procisséo
solene, sendo acompanhados por musicos e dangarinas. “Cantava-se e dancava-se
0 mistério de Osiris a quem se atribuia, entre outros feitos, ter ensinado a agricultura
aos homens”. Um irmao invejoso, Set, matou Osiris desmembrando seu corpo em
quatorze pedacos. Isis devolve a vida ao irmédo-marido juntando suas partes, mas
Osiris prefere continuar reinando no mundo subterraneo. Assim, é Horus que passa
a governar os vivos (PORTINARI, 1989, p. 21). Ellmerich (1964, p. 15) também se

%1 Bés era um deus dancarino, grotesco, careteiro de gliiteos excessivo, que pode lembrar os silenos

dancarinos, tdo gordos que os especialistas chamam-nos “satiros estupefados”, que, por volta da
mesma época, aparecem nos cortejos dionisiacos nos vasos gregos. Influéncia ou coincidéncia?
(BOURCIER, 2001, p. 15-16).
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refere a este combate entre Set e Osiris e destaca: “essa danga simboliza o dia e a
noite ou a luta entre o Bem e o Mal”.

No decorrer de sua longa historia, da época neolitica até o ano 30 anterior a
nossa era, o Egito praticou a danca de forma ampla, na forma de danca sagrada,
depois de danca liturgica, principalmente liturgia funeraria, e, enfim, de danca de
recreacao (BOURCIER, 2001, p. 14).

Os arquedlogos encontraram no alto Egito pinturas rupestres da época
neolitica, semelhantes as da Africa do Sul e do Tassili. Com destaque para
a que representaria uma roda em torno de um personagem mascarado, e
outra representando uma roda de mulheres que se ddo as maos. Assim o
Egito testemunha, por sua vez, o estreito parentesco das formas e
finalidades na orquéstica desta época (BOURCIER, 2001, p. 14).

Os egipcios, preocupados em repetir um cerimonial, criaram uma primeira
notacdo da danca através de hieroglifos, sendo encontrados dois exemplos em
fragmentos oriundos de tumulos da quinta dinastia, em Giza, de cerca de 2700 a.C.:
um para danca de colheita e outro para danca funeraria (PORTINARI, 1989, p. 22).

Diferentes tipos de registro levam a crer que a danca egipcia era rigida,
angulosa e com alguns movimentos acrobaticos, como a ponte; raramente possuia
saltos, sendo acompanhada musicalmente por sistro, flauta, tambor. “A participagao
feminina predominava, pelo menos no que se refere a dancga religiosa” (PORTINARI,
1989, p. 22). Bourcier (2001, p. 16) reforca esta ideia ao evidenciar que “é possivel
notar imediatamente o gosto dos egipcios pela danca acrobatica, principalmente
pela danca em que se joga a nuca ou todo o corpo para tras a ponto de fazer uma
ponte, alcancando-se os tornozelos com as maos”.

Embora originalmente vinculada ao culto, a danca servia também para divertir
a aristocracia; sendo inumeras as imagens de dancarinas homenageando os
poderosos, desde as primeiras dinastias até o final do dominio dos Ptolomeus,

guando os romanos conquistam o Egito (PORTINARI, 1989, p. 22).

Segundo o historiador Andre Caquot, os hebreus teriam aprendido a dangar
durante o cativeiro no Egito. Com sua austera religido centrada numa
divindade Unica e imaterial, eles raramente utilizaram a danca no culto ou
entdo associavam-na a manifestacbes sacrilegas. Mas, conforme se |1€é no
Exodo, depois que Moisés, liderando o povo eleito, sai do Egito e atravessa
o mar Vermelho, ele e sua Irm& Miriam dancam para agradecer ao Senhor.
Posterior e mais conhecida ainda é a danca de Davi diante da Arca da
Alianca. Ambas se vinculariam a costumes que 0s hebreus assimilaram de
outros povos, sobretudo do egipcio. A propria escassez de referéncia a
danca no Antigo Testamento reforca a idéia de importagdo estrangeira
(PORTINARI, 1989, p. 22).
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Bourcier (2001, p. 17) enfatiza alguns pontos interessantes sobre a danca
hebraica: esta, quando nao inscrita no ritual das celebracbes, parece ser
abandonada a espontaneidade das multiddes, porém é praticada num contexto
religioso; seu contetdo € vago, mas seus esquemas possuem limites rigidos (rodas,
dancas em fileiras, giros); quando se trata de peregrinacdes, parece ser uma
espécie de socializacdo de transes individuais; € praticada sem mascaras, devido a
proibicdes religiosas; e finalmente apresenta um carater absolutamente excepcional,
conservou sua funcgao religiosa, ou seja, 0 povo hebreu parece ser o Unico a néo ter
transformado sua danca em arte. Este Ultimo aspecto é questionado pelo autor:
“mas néao é sua cultura marcada por um conservadorismo rigoroso?”

Ellmerich (1964, p. 15) comenta que os hebreus possuiam dancas préprias e
outras provavelmente de origem egipcia; destacando ainda alguns exemplos em que
a danca estava presente no velho e no novo testamento dos textos biblicos, uma vez
gue, como destaca Bourcier (2001, p.17), os hebreus séo proibidos por sua religido
de representarem seres vivos, 0 que nos leva a recorrer aos documentos escritos,

essencialmente a Biblia. Eis uma destas passagens biblicas:

Davi dancava com todas as suas forcas diante do Senhor [...] Ao entrar a
arca do Senhor na cidade de Davi, Micol, Filha de Saul, olhando pela janela,
viu o rei Davi saltando e dancando diante do Senhor, e desprezou-0 em seu
coracdo... Voltando Davi para abencoar a familia, Micol, filha de Saul, veio-
Ihe ao encontro e disse-lhe: “Como se distinguiu hoje o rei de Israel, dando-
se em espetaculo as servas de seus servos, e descobrindo-se sem pudor,
como qualquer um do povo!” — “Foi diante do Senhor que dancei, replicou
Davi; diante do Senhor que me escolheu e me preferiu a teu pai e a toda a
tua familia, para fazer-me o chefe de seu povo de Israel. Foi diante do
Senhor que dancei” (BIBLIA SAGRADA, 2006, p. 342, Samuel, ¢ 6 v 14, 15,
16, 20 e 21).

“A famosa danga de Davi quase nu diante do Arco, ao voltar a Jerusalém,
merece ser examinada detalhadamente”. Ao observar o texto percebe-se que a
danca se caracteriza por giros (karkér) e saltos (mepazzez) (BOURCIER, 2001, p.
18).

As dancas religiosas eram executadas nos proprios templos ou em outros
lugares, mas eram realizadas para uma entidade superior como o “Senhor”, citado
nos textos biblicos. Ressalta-se, entre elas, a danca das tochas, executada na Festa
dos Tabernéaculos. E provavel que ja existissem bailarinos profissionais na corte do
rei Salomao (ELLMERICH, 1964, p. 15).
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1.4. A danca na Grécia

Com relacdo ao povo grego, desde o inicio da sua civilizacdo, temos uma
especial importdncia sendo dada a danca. “Ela aparece em mitos, lendas,
ceriménias, literatura e também como matéria obrigatéria na formagao do cidadao”.
O surgimento da danca, neste contexto, atribui-se a titd Réia, mulher de Cronos,
pavoroso devorador da prole. Desta maneira, para proteger o filho Zeus que acabara
de nascer no Monte Ida, em Creta, Réia ensinou a ele um ritmico e barulhento bater
de pés e depois 0 confiou a um grupo de guerreiros-sacerdotes. Este sapateado
ancestral foi que o salvou do canibalismo paterno, abafando seu choro. Enganado,
Cronos engole uma pedra pensando tratar-se do filho Zeus que mais tarde ira
destrona-lo e reinar no Olimpo (PORTINARI, 1989, p. 23).

Sobre esta sociedade vale destacar seu universo religioso, formado por uma
rede que une: “0 mito, o rito, 0s templos, a sua expressao civica, a sua expressao
domestica, os mistérios, as festas religiosas, a arte em geral”; sendo todos estes
elementos que caracterizariam a religido grega, ndo existindo de forma separada,
mas se correlacionando (PATITUCCI, 2008, p. 28).

A partir desta correlacdo Patitucci (2008, p. 32) entende que as narrativas
miticas gregas podem ser vistas como “o conjunto que formava a paideia® grega,
eram referéncias de um ‘saber coletivo’, que norteavam os diversos setores da vida
comunitaria, em um exemplo de como a religido era misturada com a vida mental,
social e politica”.

Ja o rito € um elemento essencial da religido grega; por meio dos rituais o
povo grego demonstrava e vivia o profundo respeito e a reveréncia com a divindade,
sendo que por meio destes eram cumpridas invocacles, preces, libacoes,
oferendas, privagdes e sacrificios (PATITUCCI, 2008, p. 34).

Optamos neste momento por evidenciar estes dois elementos, 0 mito e o rito,
uma vez que estes sdo também elementos fundamentais para a compreensao de
sistemas religiosos, dentre eles o candomblé, assim como para a danca vivenciada

nesta religido.

% “pajdeia significava, na origem, a educacéo das criancas, a puericultura; aos poucos, porém, foi

tornando-se sindnimo de cultura, entendida como conjunto de valores, de padrdes de
comportamento e de instituicdes” (VALLE, 2001, p.194).
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Iniciamos pelo mito, entendendo-0 como um elemento que apresenta uma
linguagem nédo explicita que expressa coisas do mundo, como as contradi¢cdes, as
davidas e as inquietacfes. Evoca tanto a ideia de tradicao do “sagrado” e da origem
de algo quanto coloca em evidéncia as transformacgdes que se antepdem ao seu
percurso. Infinitos em suas revelagbes, os mitos acompanham 0s sujeitos no
decorrer de suas vidas, sendo referéncias para suas acdes em sociedade,
oferecendo modelos a serem adaptados para a época em que se esta vivendo
(LARA, 1999, p. 42-43).

Para Ford (1999, p. 14), “a mitologia africana teve inicio, como todas as
mitologias, pela tradicdo oral, cujas raizes sdo, por natureza, dificeis de precisar”.
Em sua obra Mitologia dos orixas®®, Reginaldo Prandi (2001, p. 32), ao retratar em
seu texto a mitologia iorubana®, argumenta que “os mitos justificam papéis e
atributos dos orixas, explicam a ocorréncia de fatos do dia-a-dia e legitimam as
praticas rituais, desde as formulas iniciaticas, oraculares e sacrificiais até a
coreografia das dancas sagradas”. “Chamam-se mitos cosmogonicos 0s que relatam
a formagao do mundo e dos seres que nele habitam”. Todos os povos tém seus
mitos de fundacéo e é claro, os bantos*, portadores de variada cultura, e aspecto de
nosso interesse, nao poderiam agir de modo diferente (ADOLFO, 2010, p. 139).

Aproximando-nos ainda mais de nosso foco de interesse, a mitologia banto,
de grande importancia para o candomblé angola®, possui uma rica variedade de
sagas herdicas, sendo que estas contam aventuras celestiais da divindade e no
mundo debaixo dos espiritos, mortos, repletos de monstros abissais devoradores e

de heroéis e heroinas dotados de dons sobrenaturais. Um tema também recorrente é

Orixas, para os iorubas tradicionais e os seguidores de sua religido nas Ameéricas, “sdo deuses
gue receberam de Olodumare ou Olorum, também chamado Olofim em Cuba, o Ser Supremo, a
incumbéncia de criar e governar o mundo, ficando cada um deles responsavel por alguns aspectos
da natureza e certas dimensdes da vida em sociedade e da condigdo humana” (PRANDI, 2001, p.
20).

Relacionada ao povo iorubano, sendo também conhecidos como nagbs. Advém de um grupo
denominado sudaneses, de origem e cultura comuns que sdo originarios da Africa Ocidental e que
viviam em territérios hoje denominados de Nigéria, Benin (ex- Daomé) e Togo. Além dos iorubas
temos também entre eles os jejes (ewen ou fon) e os fanti-achantis (SILVA, Vagner G. da, 2005, p.
27-28).

Os bantos abrangem quase 200 grupos. Falam as linguas banto, sédo tdo semelhantes que se
torna dificil classifica-las, formando um grupo macigo e uniforme. Estas linguas séo faladas em
Uganda, Kénia, Tanzania, Rwanda, Burundi, Zambia, Mogambique, Zimbabwe, Africa do Sul,
Angola, Zaire, Gab&o, Camarfes, Republica do Congo, Malawi, Botswana, Lesotho (ALTUNA,
1985, p. 23).

“O candomblé Congo-Angola é resultado da vinda de homens e mulheres bantos pertencentes a
duas etnias bem marcadas: os bacongos e os ambundos. Os primeiros habitavam no nordeste do
pais de Angola e parte dos dois Congos e adjacéncias e os ambundos ocupam parte do territ6rio
do oeste litoraneo do mesmo pais (ADOLFO, 2010, p.9).
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o simbolismo banto para o Sol e a Lua como diferentes aspectos da consciéncia: o
primeiro Imortal e a segunda Mortal (FORD, 1999, p. 19).

N&o surpreende o fato de alguns mitos africanos possuirem similaridades com
outros mitos provenientes de locais tdo diferentes do mundo e da Africa. Neste
sentindo é que o tema da fonte original destes mitos é um assunto bastante debatido
pelos estudiosos da mitologia, que apresentaram duas teorias principais: a da
difusdo e a da origem simultdnea. No caso da primeira, afirma-se que uma série de
mitos se espalhou pelo mundo por meio de viagens, do comércio, da conquista e de
outras formas de relacionamento humano. Contrapondo-se, a teoria da origem
simultanea ressalta que individuos de regides diferentes criaram mitos parecidos
porque os elementos essenciais da mitologia sdo os mesmos em toda parte: todas
as pessoas nascem e morrem; experimentam o prazer e a dor; passam da escuridao
da noite a luz do dia; assombram-se com o0 Sol, a Lua e 0s corpos celestes e
habitam a Terra com outros seres humanos, animais e plantas. Embora existam
indicios convincentes das duas teorias em toda mitologia africana, e especialmente
em meio a grupos com grande proximidade linguistica e geogréfica existam muitas
evidéncias da difusdo, minha inclinacdo estd mais para a origem simultanea dos
mitos (FORD, 1999, p. 13-14). Os seres humanos, embora diferentes, compartilham
desejos, anseios, experiéncias, tém muito em comum mesmo quando imersos em
culturas tdo particularmente diversas; embora presentes suas idiossincrasias, ha
alguns denominadores comuns entre nds, entre eu e 0S outros.

Focalizando agora os ritos, os compreendemos como regras de conduta que
prescrevem como as pessoas devem comportar-se com as coisas sagradas, sendo
consideradas como aquelas que as proibicdes protegem e isolam; ja as coisas
profanas, aguelas a que se aplicam essas proibicdes e que devem permanecer a
distancia das primeiras. “As crengas religiosas sao representagdes que exprimem a
natureza das coisas sagradas e as relacdes que elas mantém, seja entre si, seja
com as coisas profanas” (DURKHEIM, 1996, p. 24).

Retomando o tema da Grécia e da danca nesta civilizacdo, temos Sdécrates,
através de Platdo, considerando a danca como a atividade que formava o cidadao
integralmente. Ela daria proporcdes corretas ao corpo, seria fonte de boa saude,
além de ser um instrumento de reflexdo estética e filoséfica, o que a faz ganhar

espaco na educacao dos gregos. “O homem grego nao separava o corpo do espirito
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e acreditava que o equilibrio entre ambos lhe trazia o conhecimento e a sabedoria”
(DINIZ; SANTOS, 2009, p. 5).

O fato de associar 0 nascimento da danca a Zeus, chefe dos deuses, é muito
revelador, uma vez que parece garantir a esta expressao corporal um lugar de
destaque e de forte importancia na cultura grega. E o fato de que isso se situe em
Creta traz outras descobertas, ja que os gregos devem bastante a civilizacdo que
floresceu nessa ilha desde 3000 a.C. (PORTINARI, 1989, p. 23).

Todas as narrativas lendarias gregas situam em Creta a origem de suas
dangas e de sua arte lirica: foi na “ilha ascendente”, segundo o qualitativo
de Homero, que os deuses ensinaram a danca aos mortais, para que estes
“os honrassem e se alegrassem”; la foram reunidos os primeiros “Tiases”
(grupos de celebrantes) em honra de Dionisio; la foram compostos os
primeiros ditirambos®’ [...]; I& nasceu o choros tragico e a prépria tragédia
(BOURCIER, 2001, p. 20)

~

Na cidade de Creta venerava-se uma deusa-mae identificada a natureza,
sendo apresentada como uma mulher de seios nus, longo vestido e carregando
duas serpentes pequenas nas maos. “Acreditava-se que a visao da deusa podia ser
obtida através de uma danca circular que levava ao transe. Mais tarde, 0s gregos
compararam essa divindade com a titd Réia” (PORTINARI, 1989, p. 23).

Ainda de Creta veio a lenda do labirinto e do Minotauro, um monstro meio-
touro meio-homem, destruidor de jovens, e que foi vencido pelo ateniense Teseu
com a ajuda da princesa local, Ariadne, filha do rei Minos. Importa dizer aqui que
esta lenda deixou vestigio dancante: “na época classica, jovens atenienses
executavam uma danca do labirinto; em fila, de maos dadas, eles simulavam o
percurso de Teseu por interminaveis corredores” (PORTINARI, 1989, p. 23).

Descoberto pelo arquedlogo inglés Arthur Evans, o palacio de Knossos, de
cerca de 1600 a.C., seria o proprio labirinto e nos traz mais vestigios sobre a
presenca da danca: na area externa do palacio aparece o mais antigo teatro do
mundo, de forma semicircular e onde possivelmente foram apresentadas diferentes
formas de diversdo; algumas pinturas de Knossos parecem se referir a um costume
cretense de fazer adolescentes dancarem diante de um touro; outra pintura mural foi
chamada pelos arquedlogos de “a dancarina”, pois mostra uma jovem, com o brago

esquerdo flexionado, o direito estendido para frente, cabelo esvoacando por cima do

%" Ditirambo trata-se das dancas pantomimicas em honra a Baco (Dionysos). Nele esta a origem do

teatro lirico grego, nas suas duas formas cléssicas: tragédia e comédia (ELLMERICH, 1964, p.
18).
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ombro em um movimento de rodopio acelerado; presenca de diversos instrumentos
musicais que também foram encontrados nas escavacfes do palacio de Knossos
(PORTINARI, 1989, p. 24).

O declinio minoano coincide com o prosperar da civilizagdo micénica na
Grécia continental, a mesma que entre 700 e 650 a.C. iria ser enaltecida por
Homero, poeta épico da Grécia Antiga, em seus poemas lliada e na Odisseia. Mas
ha vestigios que revelam a influéncia da cultura minoana na micénica, sendo que em
relacdo a danca esta influéncia aparece na prylis, uma danca bélica de origem
cretense, assimilada pelos micénicos que se assemelhava a mitica danca ensinada
por Réia para proteger Zeus da furia de Cronos (PORTINARI, 1989, p. 24-25).

Ao final da era micénica seguem-se trés seculos conhecidos como a “idade
das trevas”, havendo, nesta época, pouco vestigio arqueoldgico de danca. Os
gregos, vencedores da guerra de Troia, foram vencidos pelas armas de ferro dos
doricos. Ainda assim, mesmo neste periodo de caos, “sabe-se que, na Grécia pré-
classica, a danca continuou sendo parte de cerimdnias religiosas de remota origem,
tal como atestam figuras desenhadas em vasos, bem como posteriores relatos sobre
dangas que honraram os deuses” (PORTINARI, 1989, p. 26).

Dionisio € o deus mais envolvido em danca, remanescente dos rituais
primitivos de fertilidade na area do Mediterraneo, aparecendo na mitologia grega
como o filho de Zeus com a mortal Semele e € o Ultimo a entrar no Olimpo.
Importante destacar que, no inicio, o culto a Dionisio era basicamente feminino e as
mulheres nele envolvidas usavam guirlandas de folhas de vinha e se cobriam com
pele de bode, a planta e o animal consagrados ao referido deus. Estas mulheres
dancavam freneticamente para chegar ao transe e formavam um cortejo durante o
gual despedacavam animais vivos e 0s comiam para incorporar a forca divina;
ficaram conhecidas como ménades ou possessas. “Seus excessos foram criticados
no periodo classico, levando as ménades aticas e délficas a disciplinar um pouco
mais as manifestacdes”. Os homens que participavam do cortejo dionisiaco usavam
mascaras e entoavam ditirambos narrando episédios da vida do deus. Atingia-se o
climax quando um bode (tragos em grego) era sacrificado, enquanto se cantava e
dancava um hino especial chamado traigoidia. “Vem dai a palavra tragédia, o género
que fez a gléria do teatro classico” (PORTINARI, 1989, p. 26-27).

Vale destacar a figura de Dionisio, “uma das divindades mais importantes do

pantedo grego e uma das mais complexas”. Se é possivel dar uma designacao a
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diversidade de tracos e as multiplas formas que este toma e representa, poderiamos
dizer que ele é o deus do paradoxo; ndo sendo, portanto, por acaso, que nasce, sob
sua égide, a tragédia (PATITUCCI, 2008, p. 56). A mesma autora destaca ainda que
se Dionisio tem a ver com tragédia, tem a ver com o tragico, uma vez que esse é 0
simbolo ligado tanto aos seus rituais quanto a sua narrativa mitica. A tragédia, que
nasce em meio ao culto em sua honra, conduz para toda comunidade que assiste ao
drama, pela piedade e terror que a encenacao provoca, a nocado que este deus
divide com seus iniciados. “O tragico € plasmado, portanto, por meio de uma
experiéncia religiosa que seria a Unica capaz de revelar ao homem o drama de sua
prépria existéncia” (PATITUCCI, 2008, p. 75-76).

Bourcier (2001, p. 23-24) denomina Dionisio de deus mudltiplo, sendo este
ainda um desconhecido, destacando-se certa dualidade em sua origem,
acompanhada por uma dualidade de sua natureza: é, por um lado, o deus do
despertar primaveril da vegetacéo, da fertilidade-fecundidade e, por outro, o deus
dos excessos, do entusiasmo, da embriaguez (material e espiritual), o deus do

transe, do éxtase.

Deus do irracional, antindBmico e complementar do luminoso Apolo, Dionisio
representa uma corrente muito forte entre os gregos: seu culto impregna
muitos outros. [...]. Os homens tém os deuses que merecem: o ubris,
constante do espirito grego, € um contrapeso para o racionalismo rigido.
Mas, como o irracional é a exaltagdo do individualismo, como toda
sociedade quer subordinar os individualismos, o culto dionisiaco, em grande
parte dancado, sera recuperado pelo sistema social (BOURCIER, 2001, p.
24).

Com a instituicdo das Grandes Dionisiacas® um novo dominio de Dionisio
manifestou-se e converteu-se em um de seus maiores legados, ndo somente para
0S gregos, mas para todo o ocidente: o teatro. “A danga, o canto, a musica, a
mascara, o ditirambo, as manifestacdes da religido dionisiaca acabaram por plasmar
uma forma de expresséao artistica” que, ao adotar como matéria os mitos heragicos ja
tdo conhecidos, aparecia, no entanto, inteiramente nova aos olhos do povo de
Atenas (PATITUCCI, 2008, p. 68).

¥ Como destaca Bourcier (2001, p. 27), as Grandes Dionisfacas referem-se a festivais em honra a

Dionisio que ocorriam em marco-abril, sendo que “a efigie do deus era tirada do seu templo e as
pessoas levavam-na em procissdo ao teatro no flanco da Acrdpole, onde, durante dois dias,
organizavam-se concursos de ditirambos e, depois, trés dias de concursos dramaticos, com coros
dangados”.
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A principio danca sagrada, danca de loucura mistica, a danca dionisiaca
tornar-se-a cerimodnia litirgica de forma fixa inscrita no calendario, depois
cerimdnia civil, antes de se tornar ato teatral e dissolver-se na danca de
diversdo. A lei universal da erosdo do sagrado verificar-se-a, como quando
da passagem do paleolitico a época da producgdo (BOURCIER, 2001, p. 24).

Temos também Apolo, patrono da beleza e da arte, se relacionando com a
danca, sendo que esta aparece com muito requinte no seu culto. “Uma das mais
frequentes figuragcdes desse deus mostra-o com a sua lira, cercado pelas nove
musas, uma das quais é Terpsicore, a musa da danga”. O centro do culto de Apolo
ficava em Delfos, regido montanhosa, onde existia uma caverna subterranea da qual
brotavam vapores aos quais 0s gregos atribuiam poder méagico. Inalando esse gas e
mascando folhas de louro, a sacerdotisa de Apolo (pitonisa) entrava em transe e
fazia as famosas profecias repassadas aos fiéis pelo oraculo, tantas vezes citadas
na Historia e tragédias gregas (PORTINARI, 1989, p. 27).

“E importante assinalar que o culto de Apolo primava pela ordem,
contrastando com 0s excessos do culto dionisiaco”. O primeiro presidia a arte
refletida e o pensamento l6gico, expressos nas atribuicdes das nove musas que o
acompanham. Ja Dionisio caracteriza-se como o0 deus do impulso inconsciente, do
caos, do éxtase. S&o opostos, mas também complementares, por isso era natural
aos gregos venera-los em Delfos, alternando a época de culto de acordo com as
estacdes: Apolo no verdo e Dionisio no inverno (PORTINARI, 1989, p. 28).

Em Eléusis, proxima a Atenas, havia um culto tido por alguns, como
Aristéfanes (dramaturgo grego), como um dos cultos mais importantes da religido
grega. Ali ficava o templo de Deméter, deusa-mae e patrona da agricultura que,
fecundada pelo préprio pai, Zeus, da a luz a uma menina, chamada Perséfone.
Deméter mantém sua filha reclusa até a adolescéncia, o que ndo impede que ela
seja violentada e sequestrada por Hades, deus do mundo subterraneo. A mae
comeca entdo uma sofrida busca durante a qual a terra inteira se torna infértil. Por
interferéncia de Hermes, as duas enfim se reencontram (PORTINARI, 1989, p. 28).

Este mito presidia os mistérios de Eleusis, celebrados anualmente até o
guarto século da nossa era. Fiéis das mais diversas origens iam a Grécia para a
iniciagcdo, sendo que os iniciados deveriam manter segredo absoluto sobre o que se
passava no templo, recebendo como recompensa uma vida serena ap0s a morte.
Porém, por meio de algumas revelagbes, foi permitido saber que “o ritual
comportava a dramatizacdo do mito e também que a cerimbnia era precedida por
uma danga noturna a luz de archotes” (PORTINARI, 1989, p. 28).
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Na Grécia, nas cerimbnias rituais participavam trés fatores: o verso cantado, o
instrumento vinculado a divindade e a danca. Esta Ultima era o centro de atracéo,
em virtude de seus executantes representarem a divindade ou alguma de suas
qualidades, tendo assim um valor simbdlico (ELLMERICH, 1964, p. 17).

E importante que se conserve a ideia de que tantos deuses, semideuses e
herois, que povoam a Histéria da antiga Grécia, foram honrados com dancas.
Meninas vestidas de tunica cor de acafrdo dancavam diante do altar da virginal
Artémis, irma gémea de Apolo e protetora da caca; prostitutas dancavam diante do
templo de Afrodite em Corinto. E, paradoxalmente, essa mesma deusa, do amor e
da beleza, era homenageada em Esparta com uma danga bélica. “Hecate, padroeira
da feiticaria, tinha dancas especiais para invocar os espiritos das trevas. E também
nao faltavam dancas na solene procisséo anual que subia ao Partenon para festejar
Atena, a deusa da sabedoria” (PORTINARI, 1989, p. 29).

1.5. Adanca em Roma

Apoés o florescimento da arte grega, os romanos, que, do ponto de vista
estético, ndo viveram sendo de empréstimos, degradaram a danca como o fizeram
com outras manifestacdes artisticas, como a poesia, a escultura e a filosofia. No
Baixo Império, na Roma cosmopolita da época, onde ndo mais podia se representar
o drama falado por causa das muitas linguas, e onde os espetaculos refletiam a
decadéncia da historia, as artes tornaram-se cada vez mais grosseiras, sendo
representadas pela violéncia sadica do circo e a obscenidade da pantomima. “A
Danca foi, assim, envolvida na corrupcdo do modo de vida romano. O cristianismo,
na sua condenacdo deste mundo que apodrecia, englobou as artes que refletiam
essa decomposicao”. Os padres, representantes da Igreja e de todo seu discurso
contra o corpo, condenaram, entre eles Santo Agostinho, esta loucura lasciva
chamada danca, coisa do diabo (GARAUDY, 1980, p. 27-28).

Desta maneira, Santo Agostinho (1984, p. 308), em sua obra “Confissdes”,
acrescenta as tentacdes um tipo ainda mais perigoso: “uma ansia diferente que se
insinua pelos sentidos do corpo, ndo de prazer na carne, mas de tudo conhecer

através da carne”; além do apetite sensual da carne, que consiste no prazer de
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todos os sentidos e voluptuosidades, prazer esse que faz perceber a todos que o
servem, fazendo com que estes se afastem de Deus. E 0 mesmo autor volta a se
referir a este aspecto quando diz que o homem espiritual também julga, “aprovando
0 que considera justo e condenando o que é mau, nas obras e nos costumes dos
fiéis”, julga, pois, as esmolas, as paixdes; julga tudo aquilo que pelos sentidos
corporais se manifesta. Assim, j& que a danca € experimentada e manifestada pelo
corpo, estaria, desta forma, também condenada (SANTO AGOSTINHO, 1984, p.
430).

A danga, segundo historiadores, foi transmitida aos romanos pelos etruscos,
sofrendo outras influéncias por meio do contato com os gregos, fenicios e egipcios.
Apesar da reprovacgao de Cicero que cunhou a famosa frase: “Sé o louco e o bébado
sdo capazes de dangar’, garantindo a esta manifestagdo um carater indigno com
relacdo ao bom senso romano, a danca ja havia se instalado em Roma
(PORTINARI, 1989, p. 36).

Em Roma, a principio, desprezava-se a danca, considerando-a incompativel
com o espirito de um povo conquistador. A grande massa afluia as enormes
“arenas” [...] para ver gladiadores, lutas com animais ferozes etc. A Rémulo,
juntamente com Remo, fundador de Roma atribui-se abellicrepa, danca
bélica que simboliza o rapto das sabinas®*. Com a penetracdo da cultura
grega (a partir de 146 a.C.) apareceram também os bailarinos profissionais
(ELLMERICH, 1964, p. 19).

“A primeira instituicdo dangante na vida romana data do reinado de Numa
Pompilio (715-673 a.C.), sucessor do lendario Rémulo”. Pompilio fundou uma
comunidade de doze sacerdotes-dancarinos, chamados salii”, cuja fungdo era
preservar os escudos de Marte, deus da guerra. A danca por eles realizada era
vigorosa e se caracterizava por uma série de saltos em marcacéo tripla ao som do
tambor. Atribuiam a ela o dom de espantar os espiritos daninhos (PORTINARI,
1989, p. 36).

“Cortejos dancantes marcavam duas das mais importantes festas comuns a
patricios e plebeus, as saturnais e as lupercais. Ambas tinham base religiosa e

davam lugar a excessos sexuais e etilicos”. Nas saturnais, que aconteciam entre 21

¥ o rapto das sabinas trata de episddio da origem de Roma. Preocupado com a posteridade da
cidade e com a escassez de mulheres, R6mulo organiza jogos solenes em honras divinas a fim de
chamar a atencdo dos povos vizinhos para ver a ascensao da cidade. Nesse interim, 0s sabinos
comparecem aos jogos com suas mulheres e criancas. Durante o célebre evento, jovens romanos
se lancam na captura das mulheres sabinas, tomando-as para si, fato que desencadeou a guerra
entre os dois povos (NASCIMENTO et al., 2011, p. 3).
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e 25 de dezembro, por ocasido do solsticio, 0 homenageado era Saturno e este era
identificado com Cronos, o deus grego. Ja “as lupercais realizavam-se em meados
de fevereiro e sua origem se confunde com a da propria Roma”, sendo a Lupercal
uma gruta onde, segundo a lenda, uma loba amamentava os gémeos Rémulo e
Remo. Nela se realizava um culto comandado por sacerdotes chamados luperci e
este estaria associado aos misticos fundadores da cidade e também a um deus de
fertilidade, Lupercus, posteriormente identificado a Dionisio ou Baco (PORTINARI,
1989, p. 36-37). Ellmerich (1964, p. 19) aponta que nas lupercais, homens (sic) de
torso nu, saltavam por cima de fogueiras; ja nas saturnais, executadas em dias que
correspondem ao Natal, havia mascaras e dancas eroticas.

Aparece ainda em Roma a pantomima, um género de enorme Sucesso
durante a Republica e o Império, que consistia em transmitir o enredo de uma peca
sem usar a palavra, mas apenas a expressao corporal. A pantomima foi tratada de
formas diferenciadas conforme o imperador, porém “o grande inimigo do género foi o
cristianismo, que se tornou religido oficial a partir de 312, com a conversao do
imperador Constantino” (PORTINARI, 1989, p. 38-39).

1.6. A danca no Oriente

O legado greco-romano foi crucial para a evolucdo das artes cénicas no
Ocidente, porém destacaremos trés grandes civilizacdes orientais: indiana, chinesa
e japonesa, e mostraremos como estas se ligaram a danca. A “descoberta” do
Oriente, onde a arte ndo separa o sagrado do profano, teve papel preponderante no

trabalho de pioneiros da danca moderna como: Delsarte*’, Ruth Saint-Denis** e

0 Delsarte era francés e foi um dos tedricos do movimento no século XIX. “Desenvolveu seu

trabalho de investigacdo entre a voz e o gesto a partir da perda da propria voz”. Fez uso de
métodos pouco convencionais: observou bébados, loucos e moribundos e a eles associou a
mausica. “A partir disso, formulou uma teoria através da qual fez uma analise da sistematizagéo dos
gestos e expressao corporal”. Suas descobertas sobre aspectos da Estatica, da Dindmica e da
Semidtica influenciaram a evolucdo da expressdo corporal, especialmente, por meio de Isadora
Duncan e Ruth Saint-Denis (GARCIA; HAAS, 2006, p. 41).

Ruth Saint-Denis foi uma bailarina americana que encontrou sua inspiracdo nos movimentos
exoticos e religiosos. Formou sua escola juntamente com seu marido Ted Shaw, a Escola
Denishaw (VERDERI, 2009, p. 27). Garcia e Haas (2006, p. 41-42) acrescentam que ela
acreditava na danca como um auténtico ato religioso, fazendo da sua danca uma forca espiritual
para afrontar o mundo materialista da época, nos Estados Unidos.

41
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Ted Shaw, todos eles empenhados em ampliar o vocabulario do corpo,
identificando-o a valores espirituais (PORTINARI, 1989, p. 41).

Na civilizacdo milenar da india, os conceitos de energia, sabedoria e arte
brotam de uma mesma raiz divina que produz e organiza a vida. A dancga, igualada
ao ritmo da natureza, “aparece como atributo de Shiva, que junto com Brahma e
Vishnu, forma a trindade basica do hinduismo. Por isso, ele também & chamado de
Nataraja, ou seja, ‘o senhor da danca’ que cria, destrdi e recria o universo”. A danga
de Krishna, outro deus hindu (oitava encarnacéo de Vishnu), aparece também com o
mesmo sentido de criagcdo-destruicdo-recriacdo. E representado por um adolescente
gue danca sobre a serpente Kaliya, sendo que esta envenena as aguas do rio
Yamuna, provocando muitas mortes. A serpente € entdo aniquilada pela danca do
deus Krishna que ordena que ela se retire do rio, fazendo com que a agua se torne
pura e a vida continue (PORTINARI, 1989, p. 41).

Segundo Hanna (2005, p. 2), “[...] many peoples have explanatory myths. [...]
Hindus of India believe that Siva danced the world into being and later conveyed the
art of dancing to humans”*.

Na China, a danca teve lugar privilegiado na antiga corte imperial desta
civilizacdo, integrando-se a dois principios basicos da cultura: Yo (a musica) e Li (0s
ritos). “As solenidades imperiais, no templo e na corte, contavam com a participagao
de musicos e dancarinos. Assim um dos primeiros atos de uma dinastia consistia em
modificar os hinos e as dancas da anterior”. Os ritos e a musica, também a terra e o
céu, baseavam-se em dois principios opostos: o Yin (feminino) e o Yang
(masculino), de cujo equilibrio resultava a harmonia. A terra e os ritos eram Yin; o
céu e a mausica, Yang. “Logo, favorecendo os ritos e a musica, o imperador
estimulava a harmonia entre a terra e o céu” (PORTINARI, 1989, p. 43).

“Chamado de Filho do Céu e considerado sagrado pelos suditos, o imperador
dispunha de oito grupos de dancarinos, cada um deles formado por oito membros”.
N&o se podia modificar o nimero, uma vez que isso era resultado da magia atribuida
ao numero oito, que era o da rosa-dos-ventos: oito ventos sopravam do céu,
atravessando oito portas para chegar a terra e favorecer a sabedoria do imperador
(PORTINARI, 1989, p. 43).

Havia ainda diversas dangas populares, agregando influéncia de principados

vizinhos e grupos némades. “‘Uma dessas dangas, por exemplo, homenageava

*2 “Muitos povos tém mitos explicativos. Hindus da india acreditam que Shiva dancou o mundo &
existéncia e posteriormente transmitiu a arte da danca para os seres humanos”.
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Tsao-Chen, deus da comida, e era executada por uma mulher carregando tigelas de
arroz”, mas se dancava também nas colheitas, nas festas de casamento, em torno
de deuses com fungdes bem definidas: trazer chuvas, aumentar a prole, afugentar
mau-olhado, proporcionar fartura (PORTINARI, 1989, p. 44).

E por dltimo trazemos a civilizacdo japonesa, na qual, de acordo com o Kojiki,
o livro sagrado do xintoismo, a danca nasceu de uma estratégia divina para atrair o
sol que havia desaparecido: “Amaterasu Omikami, deusa do sol, escondeu-se numa
caverna depois de brigar com o irmao, Susa-no-wo. Deixados no frio e no escuro, 0s
outros deuses comecaram a dancar diante da caverna”, buscando chamar a atengcao
da deusa Amaterasu com essa atitude divertida, levando-a entdo a sair do
esconderijo, e rindo, participa da cena, fazendo com que o sol volte a brilhar
(PORTINARI, 1989, p. 45).

Vale ressaltar alguns exemplos da ligagdo da danga no Japao com “o
sagrado”, e desta com a propria vida. Aparece a primitiva Kagura que “estilizava o
gue teria sido a diversao divina para recuperar o sol e era dancada no palacio para
comemorar o0 solsticio do inverno”; ja as dancas de estilo odori, mais variadas e
espontaneas integravam festas como a do plantio do arroz, da floracdo das
cerejeiras, dentre outras. Masculinas, femininas ou mistas, essas dancas (odori)
sempre elucidavam alguma lenda ou crenca sobre a relacdo entre divindades e
natureza. Em uma delas se invocava o espirito da chuva, ndo sendo entdo permitida
a participacdo de mulheres, pois estas sendo impuras, devido a menstruacao,
poderiam ofender esse espirito. “Por outro lado, os homens eram banidos da danga
do bambu-ando, arbusto dedicado a uma deusa vilva que prometeu manter-se
casta” (PORTINARI, 1989, p. 46).

1.7. Da ldade Média aos dias atuais

O extenso periodo chamado Idade Média vai de 476, com a deposi¢cdo de
Rémulo Augusto em Roma, até 1453, com a tomada de Constantinopla pelos turcos.
Aos humanistas do Renascimento coube descrever esses dez séculos como um
tempo de trevas, opondo-se ao florescimento intelectual e artistico que se seguiu.

Na verdade, as trevas predominaram nos primeiros séculos, durante os quais a “paz
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romana” desmoronou sob o impacto de invasdes e guerras continuas. “As cidades
se despovoaram, 0 medo e a ignorancia reinaram, e o legado cultural greco-romano
tornou-se privilégio de uns poucos letrados que o reinterpretaram segundo o cédigo
cristdo” (PORTINARI, 1989, p. 51).

“‘Nesse clima de instabilidade, a autoridade civil foi substituida pela
eclesiastica. Todos os setores da vida publica conheceram a interferéncia do
cristianismo triunfante. O teatro ndo escapou”. Os antigos teatros romanos foram
fechados ou apenas esporadicamente utilizados para cerimonias religiosas. Os
pantomimos fizeram-se artistas ambulantes e adequaram suas pegas aos temas que
eram autorizados (PORTINARI, 1989, p. 51).

No que diz respeito a danca, a atitude da Igreja foi ambigua: condenacéo por
um lado, tolerancia por outro. Entre esses dois extremos, a autoridade clerical
variou, levando em conta o momento e o local. No pulpito, os pregadores narravam
o sofrimento de Sao Joao Batista decorrente da danca sedutora de Salomé. “Os fiéis
se horrorizavam, mas continuaram dangando” (PORTINARI, 1989, p. 51).

Assim, por mais perseguicdo que houvesse por parte da Igreja nao era
possivel o controle total da danca, ou melhor, dos corpos que dancavam. Na
segunda metade da Idade Média, ainda ha vigilancia da Igreja, mas ainda assim as
populacdes ndo renunciariam as suas praticas ancestrais.

A danca religiosa era uma heranca popular que nunca deixou de ser suspeita
para as autoridades eclesiasticas, por manifestar a espontaneidade individualista,
ndo se enquadrando, portanto, nos canones. Assim, 0s testemunhos mais
interessantes sobre esta danca sao, antes de qualquer coisa, as interdicbes que nao
paravam de atingi-la (BOURCIER, 2001, p. 47). Nesta época, “nas dancas
populares, encontramos os mesmos motivos das dangas primitivas”. O cristianismo
conseguiu atenuar, mas nao apagar por completo o sentido pagdo dessas dancas
(ELLMERICH, 1964, p. 20). Sendo assim:

O cristianismo ndo conseguiu extinguir vestigios pagdos nos costumes
populares. Os camponeses conservaram suas festas de solsticio e
primavera, de semeadura e colheita, embora camufladas de acordo com a
nova crenca. Espiritos da natureza, duendes, fadas, elfos conviveram com
santos e anjos. Antigas canc¢des e dancas acabaram por fazer parte das
cerimdnias cristds. Os padres precisaram tolerar essas manifestacdes,
tratando de canaliza-las para o culto, ou seja, sobrepondo um invélucro
mistico ao contelido erético. Por isso a danga dentro das igrejas foi comum
durante a Idade Média (PORTINARI, 1989, p. 52).
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Na lIdade Média existia uma rigorosa divisdo de classes que reinava,
distinguindo quatro categorias de dancgas: dancas campestres, geralmente de roda
cantada ou de saltos; dancas de artesdos; dancas burguesas e eroéticas; dancas de
corte e da nobreza, lentas e disciplinadas. “Na segunda parte da Idade Média surge
o ‘mestre de dangas’; acompanha seus senhores, 0s nobres, e tem, muitas vézes,
cargo de confianga”. Aos poucos, este mestre converte-se em professor de boas
maneiras e, desde entdo, a danca € parte da educacdo dos cavalheiros
(ELLMERICH, 1964, p. 21).

Entdo “apesar de algumas excegdes: as condenagdes eclesiasticas atingiram
seu objetivo; a danga nao foi integrada a liturgia catdlica”. Esta rejeigdo € ainda mais
notavel pelo fato de, em muitos casos, 0s trajes e até os lugares de culto pagao
terem sido assimilados sem dificuldade. Sem duvida, o recurso obrigatério ao corpo
e a seus poderes pouco controlaveis é o motivo do repudio especial que atingiu a
danca (BOURCIER, 2001, p. 51).

E possivel constatar que, desta forma, a ldade Média realizou um rompimento
brutal na evolucdo da coreografia, normal em todas as culturas precedentes: nas
culturas da alta Antiguidade, a danga é “sagrada”; numa segunda fase, transformar-
se-a em rito tribal totémico; apenas no final da evolucéo, ela se tornara matéria para
espetaculos, objeto de divertimento. “Sua evolugdo prossegue apenas neste
contexto, 0 que a levara a ser danca-espetaculo, a Unica que o0 mundo ocidental
conhece até hoje” (BOURCIER, 2001, p. 51).

Para Garaudy (1980, p. 29), a danca volta a florescer no periodo do
Renascimento, quando uma nova atitude € admitida pela dindmica social, com
relacdo ao dualismo cristdo e os valores mundanos da vida e do corpo que foram
novamente exaltados. Neste sentido, podemos observar também que, a partir da
Renascenca, quando a censura religiosa é reduzida, a danca-espetaculo encontra
suas primeiras intrigas dramaticas num sistema mitolégico-alegdérico, como se a
tendéncia natural fosse se lembrar de sua funcdo principal. Mais tarde na época
romantica e depois, o pretexto da fantasia sera um outro substituto (BOURCIER,
2001, p. 51).

“‘Com o Renascimento, a danca passa a ser codificada por mestres a servi¢co
das cortes. Tal como as outras artes, ela recebe regras conforme o gosto reinante”.
A veneracao aos valores da Antiguidade e as ideias dos humanistas exprimem um

conceito de beleza em que corpo e espirito devem formar um todo harmonioso.
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Contrariamente ao que ocorria na Idade Média, o ser humano ja ndo se vé como
mero objeto dos designios divinos. “Sente-se parte da natureza sobre a qual pode
agir. Tudo deve ser repensado e o proprio jogo do poder que é a politica passa a ser
encarada como uma arte” (PORTINARI, 1989, p. 56).

Em Bourcier (2001, p. 150) vemos que o século XVIII, o “século das Luzes”, é
um momento crucial para a danga, reunindo elementos para 0 seu sucesso, cOmo:
um grande publico em potencial, um sentido de festa, uma técnica que evolui para
uma forma de felicidade imediata, em que o virtuosismo € o material do espetaculo.

A partir desta nova maneira de ver e estar no mundo, vao se delineando e se
sustentando muito estilos, ou escolas® de danca na histéria, todas elas
consideradas dancas cénicas, ou seja, voltadas para um publico, para formacao de
determinado grupo. Entre elas estdo: o balé, o jazz, a danca moderna, a danca
contemporanea, entre outras que, refletindo os ideais e as intencionalidades de suas
épocas, demonstraram o quéo diferente pode ser a maneira de se conceber e de ser

corpo.

Ao longo da histéria, a danca, que nasceu como um fendmeno comunitério
vai se tornando uma atividade artistica profissional, descolada, mas por
vezes inspirada nas tradicionais manifestacdes anénimas de carater coletivo
que se configuravam como um reflexo de um povo, transformando-se em
reflexdo autoral, em formatos expressivos grupais e subjetivos, atingindo
outro patamar de consciéncia e de dominio técnico interpretativo. A danga
migra dos espacos publicos ou sagrados e ocupa um espaco préprio (...). A
danca deixa de ser um meio de celebracdo para tornar-se um fim em si
mesma (ROBATTO, 2012, p. 37).

A danca é, entdo, um patrimodnio histérico que permeia a cultura corporal dos
sujeitos, seres sociais, que estdo sempre em transformacdo, assim como as
sociedades. Como produto e fator da cultura humana, estampa desde seu
surgimento nos primordios até a atualidade, uma linguagem corporal moldurada e
influenciada pelos contextos econdmicos, sociais, os enredos politicos, religiosos
presentes no desenrolar de regimes histdrico-sociais, evocando suas necessidades,
suas crencas, tradicdes, convencoes, rebeldias (GARCIA; HAAS, 2006).

Assim, as dancas de cada época e lugar foram influenciadas por diferentes
aspectos, (re)significando a maneira de se movimentar dos diferentes grupos
sociais. Como constructo cultural a danga se apresenta incorporando as

necessidades, os pensamentos, 0s comportamentos especificos de cada tempo. E

3 Sobre essas escolas ou estilos de danca, consideradas cénicas ver: Paul Bourcier (2001) e Roger
Garaudy (1980).
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como esta dancga se sustentou e se sustenta em alguns espacgos religiosos, visto que
para alguns deles ela é onipresente?

Diante de tantos tipos e/ou definicdes de danca, diante ainda das variadas
interpretacbes de como ela surgiu naquelas que foram as primeiras civilizagbes, o
gue ndo pode passar despercebido foi o fato de que estas dancas de uma maneira
ou de outra participavam do cotidiano, de muitas das ac¢des diarias das sociedades e
de todos os que nelas se inseriam. A relacdo construida entre os seres humanos e a
danca traz diferentes sentidos, e esta caracteristica “sagrada” que muitas vezes
ficou exposta na histéria das sociedades apresenta a danca ndo apenas como
elemento para expressdo, mas para as comunidades onde ela esteve e esta
inserida, aparece também como favorecedora de uma sobrevivéncia plena; pois ao
mesmo tempo em que a danga poderia servir para trazer o “alimento”, poderia
também espantar espiritos, serviria ora a comunicacdo com deuses, ora para
homenagea-los, desperta-los para as necessidades, anseios ou duvidas de
diferentes naturezas.

Dessa longa historia vale pontuar algumas passagens: no contexto arcaico o
gue encontramos é uma participacao marcante da danca no cotidiano dos individuos
e esta deriva de suas crencas; havia sempre um sentido de “sagrado” atribuido as
dancas realizadas pelos grupos sociais daquele tempo. No periodo conhecido como
Neolitico, com a descoberta de novas praticas de sobrevivéncia, ocorre maior
autonomia dos seres humanos e cidades comecam a ser organizadas, causando,
portanto, desdobramentos nas dancas que consequentemente vao demonstrar
caracteristicas peculiares dos diferentes grupos que se constituiam. Diversos rituais
com a presenca da danca se estabelecem como formas de celebrar, coletivizar,
agradecer, solicitar. Os mitos compdem esse cenario, explicam e orientam para a
vida. Associacdo entre canto e danca, o simbolismo visando representar as
divindades, como também ocorre no candomblé, j4 ocorria nas civilizagdes africana
e grega. No desenrolar deste trajeto a danca também se torna, posteriormente, parte
de outros espacos, como: 0 entretenimento e a educacdo. E mesmo apos a ldade
Média, quando a danca passa a ter um intuito mais espetacularizado, profissional,
ainda sim ela reafirma sua presenca e importancia para a humanidade.

Assim, compreendemos que ndo houve sequer um tempo em que nao
houvesse dangca; nem mesmo nos momentos em que esta foi reprimida, nao

sucumbiu aos ditames que imperavam. Em algum reduto, la estava ela, reiterando
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sua forca. Neste sentido, j& aqui aparece uma ligeira aproximagdo com a hipétese
deste estudo: em algum outro tempo-espaco a danca também foi essencial,
indispensavel para ocorréncia de muitos ritos.

Neste “Passo 1" buscamos, portanto, apresentar a danca em diferentes
tempos, tendo esta marcado sobremaneira as civilizagbes desde 0s tempos
longinquos, trazendo em si um aspecto de danga “sagrada”. Procuramos ainda nos
aproximar de nosso objeto de estudo ao retratar a danca e sua forte presenca na
Africa, bem como alguns aspectos importantes neste continente, como sua
mitologia, que posteriormente vai recobrir de sentidos as religides de matriz afro.

Seguindo com o intuito desta aproximagdo, no nosso proximo “Passo”,
caminharemos rumo a Africa para dela extrair tracos que, da didspora ao
estabelecimento dos negros escravizados em uma nova cultura, puderam contribuir
com a construcéo de diferentes sistemas religiosos, dentre eles o candomblé angola.
E eis que a danca ndo “saiu” dos corpos negros, das terras africanas fez longa
viagem: dos pordes as senzalas, das tribos aos terreiros, foi presenca marcante na

estrutura social brasileira, amalgamada com a cultura das tantas Africas.
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Foto 4: Festa publica, saida de muzenza na “Roca Congo Matamba Nzambi
Fonte: A autora (2016).

PASSO 2 DE UMA COREOGRAFIA

CANDOMBLE ANGOLA: OS “ANCESTRAIS
ESQUECIDOS”* GANHAM VOZES E DANCAM

E o povo negro entendeu que o grande vencedor

Se ergue além da dor

Tudo chegou sobrevivente num navio

Quem descobriu o Brasil?

Foi o negro que viu a crueldade bem de frente

E ainda produziu milagres de fé no extremo ocidente
(Caetano Veloso, 1985).

* Imagem coletada por Fernanda de Souza Cardoso em Festa publica, na “Roca Congo Matamba

Nzambi”, em Montes Claros-MG (jan. 2016), e organizada na forma de efeito artistico afresco.
Expressdo que se refere aos centro-africanos, usada por Jan Vansina no prefacio da obra
“Diaspora negra no Brasil” de Linda Heywood (2012, p.7). Na opinido do autor, estes povos sédo
guase invisiveis quando se refere a genealogia das culturas na diaspora do Novo Mundo.

Musica “Milagres do Povo” de Caetano Veloso que, no ano de 1985, a compds e gravou, e que foi
tema da série “Tenda dos Milagres, sobre a obra do escritor baiano Jorge Amado.
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2.1. Os centro-africanos®’: cultura, vida religiosa e contribui¢des

Inicialmente nos valemos mais uma vez da explicacdo de que né&o
pretendemos, neste capitulo, tracar uma histéria da escraviddo ou do tréfico
negreiro. Para entendermos como o sistema religioso do candomblé emergiu e como
alguns acontecimentos histéricos, sociais e culturais consequentemente
influenciaram e determinaram sua estruturacdo, pretendemos delinear alguns
caminhos seguidos até chegarmos naquela que é considerada por muitos como uma
religido brasileira*® ou afro-brasileira.

Abordaremos como a formacdo do Brasil e as diferentes influéncias que
sofreu de povos, credos, culturas diferenciadas vindas de varias regides africanas
construiram um pais diverso também em suas religiosidades; como ndo poderia
deixar de ser quando tantas informacdes e modos de vida se encontram. Como bem
enfatiza Alberto da Costa e Silva (2002), em “A Manilha e o Libambo”, a enorme
diversidade de maneiras de fazer, pensar e viver torna a Africa varias Africas, o que
tornaria também o Brasil to diversificado.

Como dito por Berkenbrock (2007, p. 61), nos ocuparemos da problematica
da escravatura brasileira, sem, no entanto, detalhar o tema, pela importancia de se
entender o pano de fundo histérico do surgimento das religibes afro-brasileiras;
sendo esta uma questdo historica decisiva para compreendermos o
desenvolvimento destas religibes. E ainda nos preocupamos - auxiliada por
estudiosos que assim o fizeram - em dar voz aos “ancestrais esquecidos”, buscando
nao mais um “nao-lugar”’, mas garantindo a eles espacos que |hes séo devidos.

Como este trabalho pretendeu imergir no contexto do candomblé angola,
consideramos importante focar nossa atencao naqueles (centro-africanos) que, com
suas culturas: comportamentos, crencas e praticas, contribuiram para o que se
denominou candomblé angola. Estes povos vindos da Africa atravessaram o
oceano, aqui desembarcando com toda uma bagagem cultural que determinou

pontos importantes que adjetivariam o povo brasileiro, uma vez que, tanto no longo

*" Denominac&o usada por Linda Heywood (2012) na obra “Diaspora negra no Brasil’ para se referir

aos africanos vindos da Africa Central, fazendo parte desta regi&o paises como: Congo, Angola,
Loango.

Laércio Sacramento, fundador do terreiro Jaua, em seu texto “Terreiro de Jaua (Manso
Kilembekweta Lemba Furaman)”, diz que concorda inteiramente com Edison Carneiro, acreditando
ser o0 candomblé wuma religi@do brasileira de origem africana. Disponivel em
http://terreirodejaua.files.wordpress.com/2009/06/artigo-tata-laercio.pdf.
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percurso quanto aqui, encontraram outros povos, portanto, outras culturas,
construindo novas maneiras de ser e de estar no mundo.

Os negros, podemos dizer, chegaram ao Brasil, vindos de diferentes regides
da Africa. “Entre as principais etnias (grupo de origem e cultura comuns) africanas
que desembarcaram nas costas brasileiras”, sobrevivendo as condi¢des precarias
de viagem nos navios negreiros, destacaram-se dois grupos: 0s sudaneses e 0S
bantos* (SILVA, Vagner G. da, 2005, p. 26). Esses grupos eram denominados

"0 e assim como outros termos, como pais ou reino, era utilizado nos

“nacao
séculos XVII e XVIII, pelos traficantes de escravos, missionarios e oficiais
administrativos das feitorias europeias da Costa da Mina, para designar os Vvarios
grupos populacionais autéctones (PARES, 2007, p. 23).

Sobre o termo nacdo cabe apresentar esclarecimentos propostos por Maria
Inés Cortés de Oliveira (1996, p. 175), ao constatar que “essas ‘nag¢des’ africanas,
tal como ficaram sendo conhecidas no Novo Mundo, ndo guardavam, nem no nome
nem em sua composicao social, uma correlacdo com as formas de auto-adscricdo
correntes na Africa’. Vale acrescentar que “os europeus utilizavam a categoria
nacao para se referir a grupos étnicos que desconheciam, sob este rétulo incluiam
diferentes etnias. Assim, os haussa foram classificados como malés, os ioruba como
nagés e os fon, rotulados de jejes”. Os termos usados por colonizadores,
missionarios e administradores para designar os africanos ndo correspondiam,
portanto, aos etnémios, isto €, a forma como os proprios africanos se

autoclassificavam (SILVA, José Carlos G. da, 2013, p. 5-6).

E possivel que originalmente a separacdo dos africanos por “nagbes”
tivesse obedecido a interesses segregacionistas do poder civil e/ou da
Igreja com o objetivo de manter vivas as divisdes entre a populagéo
escrava, evitando que grupos culturalmente estranhos ou potencialmente
hostis uns aos outros viessem a se reunir, especialmente nas regides
caracterizadas pela forte concentracdo de africanos. [...]. Pode-se
argumentar, por esse motivo, que o repertdrio das classificacdes étnicas na
América ndo passe de “atribuicdes” impostas aos grupos africanos “do
exterior’, que terminariam por colar-se aos mesmos como rotulos
(OLIVEIRA, Maria I. C. de, 1996, p. 177).

* O termo “banto” aplica-se a uma civilizacdo que conserva a sua unidade e foi desenvolvida por
povos de raga negra. O radical “ntu”, comum a muitas linguas banto, significa “homem, pessoas
humanas”. O prefixo “ba” forma o plural da palavra “Muntu” (pessoa) (ALTUNA, 1985, p. 17).
Ocupando-se da adscricdo dos grupos africanos no Brasil, as pequenas etnias foram absorvidas
pelos vastos etndénimos, como “Mina”, que dizia respeito a todos aqueles que embarcaram em
varios portos naquela regido. Podemos exemplificar tal absorcdo entre os escravos que
desembarcaram na Bahia, onde os grupos oriundos da Africa ao sul do Equador, pertencentes ao
grupo chamado bantofone, foram englobados em categorias mais amplas, tais como angola,
congo, cabinda ou benguela (OLIVEIRA, Maria I. C. de, 1996, p.176).
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Nos dois grupos (sudaneses e bantos), advindos dos fluxos do tréafico, os
chamados sudaneses abrangem os grupos originarios da Africa Ocidental que
viviam em territorios hoje denominados de Nigéria, Benin (ex-Daomé) e Togo. Séo,
entre outros, os iorubas ou nagbs (subdivididos em queto, ijexa, egba, etc.), os jejes
(ewe ou fon) e os fanti-achantis. Também vieram entre os sudaneses algumas
nagdes islamizadas como os haussas, tapas, fulas, mandingas e peuls. “Essas
populacdes se concentraram mais na regido acucareira da Bahia e de Pernambuco,
e sua entrada no Brasil ocorreu, sobretudo, em meados do século XVII, durando até
metade do século XIX” (SILVA, Vagner G. da, 2005, p. 28).

Ja os bantos englobam as populacbes advindas das regides localizadas no
atual Congo, Angola e Mocambique. S&o os angolas, cacanjes e bengalas, entre
outros, sendo que desse grupo calcula-se que tenha vindo o maior numero de
escravos. Foram os bantos que maior influéncia exerceram sobre a cultura brasileira,
tendo deixado marcas na lingua, na muasica, na culinaria. Eles se dissiparam por
guase todo o litoral e pelo interior, principalmente dos Estados de Minas Gerais e
Goias. “Sua vinda teve inicio em fins do século XVI e ndo cessou até o século XIX”
(SILVA, Vagner G. da, 2005, p. 28).

Os povos banto, que englobam cento e cinquenta milh6es de pessoas,
aparecem com caracteristicas étnicas e culturais comuns e formam um dos
grupos humanos mais importantes da Africa. Estdo espalhados desde a orla
sudanesa até o Cabo e desde o Atlantico ao indico (ALTUNA, 1985, p. 9).

Com o intuito de melhor compreenséo sobre a Africa nos séculos XVII e XVIII
e 0s agrupamentos africanos nas diferentes regides deste continente, faremos uso

da cartografia, explicitada na obra de James Sweet (2007, p. 34-37).
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Mapa 1: Africa Central nos séculos XVII e XVIII.
Fonte: James Sweet (2007, p. 34).
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Mapa 2: Nacdes e etnias africanas, segundo documentos brasileiros.
Fonte: James Sweet (2007, p. 37).

Para Heywood (2012, p. 7), “quase metade dos africanos que cruzaram o
Atlantico veio da Africa Central”, contrastando, de certa forma, com os africanos da
Costa Ocidental, que se estabeleceram em nucleos menores. A mesma autora
considera pesquisas sobre a demografia do comércio de escravos que
demonstraram que os centro-africanos estavam em todas as regides, representando
guase 45% ou aproximadamente 5 dos 11 milhdes de africanos importados como
escravos para as Américas entre 1519 e 1867. “O Brasil, por exemplo, foi o principal
importador de escravizados africanos oriundos da Africa Central”. A importancia
demografica dos africanos escravizados e seus descendentes das regides do
Congo-Angola no Brasil compara-se a sua preponderancia nas praticas sociais,
religiosas e culturais emergentes dentre as populac¢des africanas em algumas partes

da terra colonizada (HEYWOOD, 2012, p. 19).
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Em periodos anteriores a deportacdo dos grupos negros para o Brasil, os
contatos entre as varias nacdes africanas e entre estas e 0s brancos ja eram
frequentes. Devido as relagBes de alianca ou de dominacdo entre 0s VAarios reinos
africanos, era comum que cultos e divindades se propagassem de uma regido para
outra, como, por exemplo, a adoracdo pelos iorubds de alguns dos deuses do
Daomé e vice-versa. O islamismo, proveniente da Africa Oriental, também ja havia
se estendido até a costa ocidental e, a partir do século XVIII, o colonialismo europeu
intensificou o contato religioso entre negros e brancos. Desta forma, muitas
tradicdes étnicas foram transformadas pela acdo da catequese religiosa (SILVA,
Vagner G. da, 2005, p. 29).

A emigracdo da Africa Central, mais do que qualquer outra, propiciou uma
heranga cultural comum para os africanos em todas as comunidades das Ameéricas,
base essa que explica suas similaridades. Esses elementos comuns também
impossibilitaram a emergéncia de culturas locais ou regionais nas Ameéricas
derivadas deste ou daquele grupo cultural especifico da Africa Atlantica, exatamente
porque a maioria dos centro-africanos compartilhava uma cultura abrangente antes
de chegar as Américas (HEYWOOD, 2012, p. 8).

No entanto vale destacar que a designagao “banto” nunca se refere a uma

unidade racial®

. A sua formacdo e expansao migratoria originaram uma enorme
variedade de cruzamentos. Existem aproximadamente 500 povos banto, sendo
assim nao se pode falar em “raca banto”, mas de “povos banto”, ou seja,
comunidades culturais com civilizacdo comum e linguas emparentadas. Depois de
muitos séculos em que se efetuaram muitos deslocamentos, cruzamentos e guerras,
e foram tdo diversas as influéncias recebidas, os grupos banto conservam ainda as
raizes de um tronco originario comum (ALTUNA, 1985, p. 17). Assim, este grupo
bantofone constitui muito mais do que uma etnia ou grupo étnico, devendo ser visto
‘como um grande conjunto de povos falantes de linguas que tém origem comum,
como, por exemplo, os povos latinos, anglo-saxdes, célticos etc.” (LOPES, 2011, p.

96).

®L Sobre este aspecto, consultar Lopes (2011, p.96-106) em “Bantos, malés e identidade negra” que,

baseando-se em Bryan e Murdock, nos apresenta uma extensa classificacdo das linguas dos
grupos e subgrupos bantos. O mesmo autor acrescenta: “Banto € uma designacdo apenas
linglistica”. A denominacéo se estendeu e hoje sob a designacédo de Bantos estdo compreendidos
praticamente todos 0s grupos étnicos negro-africanos do centro, do sul e do leste do continente
gue apresentam caracteristicas linguisticas comuns e um modo de vida determinado por
atividades analogas (LOPES, 2011, p. 97).
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Os bantos, além do claro parentesco linguistico, conservam crencgas, ritos e
costumes similares, uma cultura com tracos especificos e idénticos que o0s
assemelha e agrupa, independentemente da identidade racial. “Assim, & possivel
falar em um povo banto ainda que subdividido em mdltiplos grupos de
caracteristicas culturais acidentais muito variaveis e com uma historia diversa e até
antagbnica” (ALTUNA, 1985, p. 18).

Heywood (2012, p. 8) fala-nos sobre essas semelhancas entre 0s povos

considerados banto que os aproximava e ainda facilitou a interacdo na travessia:

A maioria dos centro-africanos partiu de portos nas costas de Loango e
Angola, lugares que pertenciam a somente trés culturas regionais: a do
Congo, Umbundo ou Ovimbundo. Mas todos eles falavam linguas muito
proximas as do Banto Ocidental, o que significou que podiam se comunicar
uns com os outros desde o comeco. Essa familiaridade no uso da lingua
também incluia muitas atitudes culturais e um repertério de conhecimentos
sobre a Europa e os europeus.

Embora esses povos considerados bantos sejam bastante numerosos, cabe
maior atencdo ao dos “Bantos do Centro”, devido a profunda influéncia que
exerceram na formacao do portugués que hoje se fala no Brasil nas linguas desse
grupo, como o Quimbundo e o Quicongo (LOPES, 2011, p. 107).

O Quicongo em suas varias formas dialetais € a lingua geral dos Bacongos,
sendo que estes habitam os dois Congos, 0 enclave de Cabinda e o norte de
Angola, e talvez tenham chegado a esses locais vindos da foz do Cuango. “De la
teriam tomado varios caminhos, com os Sundi indo até o lago Stanley e os Vili,
Cabindas ou Fiotes, atravessando a embocadura do rio Congo e se estabelecendo
ao longo da costa”. A maior parte dos Bacongos, no entanto, se instala no sul do
Baixo Congo, onde o0s portugueses vao encontra-los no final do século XV
(DESCHAMPS, 1976, p. 86 apud LOPES, 2011, p. 107).

J4 o Quimbundo é a lingua dos Ambundos, que hoje se distribuem em
Angola, ao norte do rio Cuanza; e os Ovimbundos, cuja lingua é o Umbundo,
também habitam ao sul do referido rio. “Os Ovimbundos tém como deus supremo
Suku; e os Bundos (ndo confundir com Ambundos, um de seus subgrupos), assim

como os Bacongos, tém como deus criador Nzambi” (LOPES, 2011, p. 107).
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2.2. Colonizagéo e religido

Neste contexto de intensa colonizacdo, € nas praticas religiosas que
concentraremos nossos esfor¢cos, visto que o candomblé angola é um sistema
religioso cujas crencas e ritos foram influenciados, especialmente, pela presenca
dos povos centro-africanos que foram trazidos ao Brasil, aqui deixaram suas marcas
e também foram marcados por este.

Sobre sua cosmologia, o0s centro-africanos provavelmente nunca
concordaram entre si sobre o que esta venha a ser, detalhadamente. Portanto, a
teologia foi formada por uma corrente constante de revelagdes ndo submetidas ao
controle de um sacerddcio® que impusesse uma ortodoxia. Mas era, na verdade,
interpretada individualmente dentro de uma comunidade de fé. “Os sacerdotes eram
aqueles que demonstravam eficacia em contratar o outro mundo, uma habilidade
que nao era transferida por uma hierarquia ou seminario” (MILLER, 2012, p. 84,
grifos do autor).

Desta maneira ha de se ressaltar palavras de Henrique Junod sobre o poder
do chefe e a tradicéo, que diz que os mais velhos reinam sobre os mais novos. E “a
sequéncia natural da vida: o mais velho na frente e o mais novo no final”

(DANSSUREGY).

Para os bantos, o chefe é todo poderoso. Rodeado pelos seus conselheiros,
protegido pelos seus guerreiros sempre prontos a executarem as suas
ordens, é um autocrata com poder de vida e de morte sobre os seus suditos
[...]. Diante do chefe e diante da tradic&o, todos se curvam e se tremem. Em
cada aldeia, o dono possui poder semelhante sobre os seus subordinados e
os irmaos mais velhos reinam como déspotas sobre os mais novos
(JUNOD, 1974, p. 208)

Desta forma, a par dos autorizados que assistem as grandes coletividades
como clas, tribos ou grupos de povoacdes, ha, numa escala decrescente de
hierarquia, sujeitos reconhecidos como pessoas de qualidade, saber ou prestigio,
gue atuam religiosamente entre grupos humanos mais restritos e o sobrenatural,

suplicando boa sorte para diversas espécies de atividade, sem empecilho, dos

2 Embora este termo apareca no Dicionario de Conceitos Fundamentais de Teologia (EICHER,

1993, p. 1025), relacionado ao: Sacramento da ordem; padre/bispo; ou seja, esteja relacionado ao
cristianismo, Blume (2005, p. 237) destaca que “de modo geral, podemos afirmar que onde ha
religido ha sacerddcio, pois ndo se concebe aquela sem a presencga deste, sendo, portanto, um
conceito universal e que acompanha os primordios das civiliza¢des”.
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préprios mestres de artes e oficios, como: ferreiros, bailarinos, agricultores,
pescadores, cacadores, curandeiros, adivinhadores, canoeiros, etc., sustentarem 0s
seus cultos individuais aos espiritos dos parentes defuntos, de quem herdaram as
profissdes, e séo, de certa forma, tradutores, em beneficio de terceiros (REDINHA,
2009, p. 365).

Apesar do nao consenso, Altuna (1985, p. 24) diz que “a concepgédo da vida e
do mundo tem caracteristicas similares em todos 0s povos negros sub-sarianos”.
Aquilo a que se chama unidade cultural se apresenta como algo préprio do povo
negro africano. Portanto podemos dizer que

Esta unidade cultural, que ndo € uniformidade, (as variantes em Africa
dificilmente se podem catalogar) revela-se notavelmente nas linhas basicas
do pensamento, na concepc¢do espiritualista do mundo e da vida, na
vivéncia do seu humanismo que fecunda as instituicdes socio-politicas. Se
conseguirmos captar os denominadores comuns essenciais, poderemos
compreender a cultura negro-africana. A religido, embora possua uma
variedade muito extensa de ritos e manifestacfes, coincide nas crencas
fundamentais, o que permite admitir também uma unidade religiosa negro-
africana (ALTUNA, 1985, p. 32).

Destacamos também a importancia da oracdo para o povo banto ora, porque
tem consciéncia de sua situacdo na piramide vital, sendo que individuo e
comunidade rezam sempre que precisam atender a vida, ndo sendo necessario:
templos, lugares ou hora marcada para esta pratica. “Rezam em pé, sentados de
joelhos, prostrados em terra, dangcando, cantando, gesticulando, em voz baixa e em
altos gritos” (MUNGUELE KIYUNGU, 2003, p. 37-41).

Ainda que se aceite nunca ter havido conformidades de opinides ou ortodoxia
religiosa, podemos delinear um esbogo de crengcas amplamente aceitas. “Africanos
da regido centro-oeste acreditavam em uma variedade de seres espirituais
residentes no outro mundo”. Documentos contemporaneos ressaltam que o culto
religioso considerava dois tipos distintos de seres sobrenaturais: espiritos distantes e
poderosos, que podemos descrever como divindades, e as almas dos familiares
falecidos recentemente. Algumas autoridades modernas relacionam ambas as
categorias aos mortos, alegando que as divindades sdo simplesmente ancestrais
gue morreram ha mais tempo, “embora isso seja controverso tanto para nativos
quanto para antropélogos” (MILLER, 2012, p. 86, grifos do autor).

“‘Além dessas duas forgas espirituais principais, havia duas categorias de

espiritos inferiores que eram desapegados de familias individuais ou territérios e que
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ou ativavam amuletos que qualquer um poderia utilizar”, ou eram espiritos furiosos,
fantasmas cuja malicia e maldade poderiam acarretar em danos (MILLER, 2012, p.
86).

As divindades possuiam autoridade universal ou mais frequentemente
regional. Nzambi Mpungu, o deus maior e criador do universo, cuja esfera
de atuacdo era o mundo inteiro, poderia ser considerado um ancestral
original ou o ancestral do primeiro humano, de acordo com o Congo
moderno filosoficamente orientado. Como os missionarios do Congo
prontamente o identificaram como o deus cristdo, podemos supor que
estavam convencidos de que seu poder e alcance assemelhavam-se ao
daquele deus concebido no inicio do Ocidente moderno (MILLER, 2012, p.
86).

“Nas regides umbundo as divindades eram tipicamente chamadas de kilundu,
embora muitas vezes fossem vistas claramente como deuses (nzambi, as vezes
utilizado no plural, jinzambi)”. Pode ter ocorrido de Nzambi ter compartilhado seu
poder com algumas divindades mais locais; contos congoleses modernos algumas
vezes atribuem esse poder a seres com outros nomes, como Lusunzi ou Funzu.
“‘Outros acreditavam ainda que Soba Kalunga, soberano do submundo, criou o
mundo. No passado assim como hoje, Nzambi Mpungu néo era objeto de um culto
especifico ou adoragao, embora sua imanéncia fosse aceita” (MILLER, 2012, p. 86).

Nzambi seria o remunerador, o benfeitor, ou do radical mbi, esséncia, pessoa,
podendo se originar da raiz Yamba (recompensar, remunerar). “Expressaria uma
entidade abstracta. Em Kikongo chamam-no Nzambi-Mpungu, o grande, o forte, o
todo-poderoso, o perfeito, o bondoso, o imenso, o excelente, talvez essas
atribuicdes tenham influéncia cristd” (MUNGUELE KIYUNGU, 2003, p. 27).

A adoracao realizada pelo povo banto “frequentemente se manifestava por
meio de altares dedicados a divindades territoriais, quando ndo a Nzambi. Na regido
de idioma quimbundo, os altares de divindades territoriais eram chamados de kiteki”
(MILLER, 2012, p. 87).

Os altares para divindades territoriais eram também comuns em Loango,
em que eram chamados de nkisi e parecem ter variado no alcance, as
vezes local, as vezes regional. O registro bem detalhado de Dapper,
baseado em fontes dos anos de 1630 e 1640, descrevia uma série de nkisi,
alguns que, como Tiriko ou Kikokoo, eram santuarios claramente menos
regionais, com ceriménias publicas e ministros sacerdotais. Muitas vezes
esses altares ndo eram publicos e monumentais, envolvendo um complexo
de ingredientes, estatuas e figuras, e eram dispostos em grandes potes, as
vezes enterrados no solo, e frequentemente mantidos em casinhas de
madeira, cemitérios ou até mesmo no centro das cidades (MILLER, 2012, p.
88).
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“‘As grandes divindades territoriais dividiam o espago religioso com o0s
ancestrais, cuja esfera de atuacao era sobre seus descendentes em vez de regides
e territérios inteiros”. Cuidar de ancestrais era algo familiar, com descendentes
formando o grupo que se dedicava a cuidar deles. Em troca, receberiam saude e
boa sorte, porém, se fossem negligentes, receberiam doencas e ma sorte (MILLER,
2012, p. 90). No entanto, Altuna (1985, p. 361) destaca que

O Ancestralismo, embora polarize a maioria das manifestacdes culticas, ndo
esgota a rica substancia nem a gama das suas crencas. Nao esquecamos
gue acima dos antepassados sempre esta Deus e, por isso, 0s Banto nédo
se detém neles; ultrapassam-nos e superam-nos. E verdade que eles
cumprem uma missao insubstituivel como intermediarios e a sua situagdo
na piramide vital confere-lhes uma influencia (sic), muitas vezes decisiva,
nos resultados do dinamismo vital.

‘Para o africano em geral e para o Banto em particular o ancestral é
importante porque deixa uma herancga espiritual sobre a Terra, tendo contribuido
para a evolugdo da comunidade ao longo da sua existéncia, e por isto € venerado”.
Ele certifica o poder do individuo e é adotado como exemplo ndo apenas para que
suas acdes sejam imitadas, mas também para que seus descendentes assumam
com igual consciéncia suas responsabilidades. Por forca de suas herancas
espirituais, 0s ancestrais asseguram tanto o equilibrio e a solidariedade do grupo no
tempo quanto sua coesao no espaco (LOPES, 2011, p. 152).

Neste sentido, José Redinha (2009, p. 365), em “Etnias e culturas de Angola”
afirma que da intervencdo dos ancestres dependem, portanto, as boas colheitas, a
saude e reproducdo dos gados, as pescarias fartas, 0s ricos povoamentos
faunianos, o acometimento das riquezas espontaneas dos produtos da terra, a
fecundidade das mulheres e a sobrevivéncia dos individuos.

O mesmo autor acima citado, referenciando-se a obra de Placide Temples,
“La Philosophie Bantoue”, destaca que os bantos possuem uma ontologia propria,
colocam Deus no vértice das forcas como espirito criador, dotado de poder por si
mesmo, sendo o homem, no entanto, um elemento participante da sua forca,
segundo uma hierarquizacdo em que os antepassados, fundadores de cld ou de
tribos, tomam o primeiro lugar; em segundo lugar aparecem os defuntos venerados;
e finalmente, os vivos. A propdsito, 0 mesmo autor acentua que o0 processo central
das manifestacdes religiosas do povo banto € o culto aos mortos e aos
antepassados, sendo acompanhado de ritos sacrificiais, que sao modificados, na

sua liturgia, de tribo para tribo, ou mesmo de regido para regido, ainda que a sua
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esséncia cultural permaneca idéntica. “O sacrificio € geralmente acompanhado,
antecedido ou precedido de preces ou oragBes, aos espiritos padroeiros”
(REDINHA, 2009, p. 363).

Até o candomblé de morte, que € um candomblé cantado, pés-morte, ele é
feito com danga, com bebida, com movimentos de alegria, porque vocé esta
comemorando a vida que fica aqui, a vida que continua e a libertacdo
daquele ao reencontro da ancestralidade, ao reencontro da criagdo. Energia
ancestral € uma s6 (DANSSUREGY).

“‘Além dos ancestrais e divindades territoriais, havia também um grande
namero de seres sobrenaturais inferiores. Os primeiros destes eram entidades que
ativavam amuletos e davam forcas a eles”. Eram esses amuletos comumente
chamados de nkisi no Congo e kiteke em Quimbundo. Na descricdo de Dapper,
sobre a religido em Loango na metade do século XVII, alguns dos nkisi se pareciam
mais com amuletos do que com altares de divindades territoriais, que também eram
denominados de nkisi. O ultimo grupo de seres sobrenaturais era o dos espiritos de
individuos mal-intencionados que haviam sofrido morte violenta, pessoas banidas ou
gue nao foram enterradas e que constituiam uma categoria de fantasmas e outros
espiritos maus. Ainda que nao existisse um culto exclusivo para eles, precaucoes
religiosas eram tomadas para impedi-los de causar danos (MILLER, 2012, p. 91).

Os habitantes do outro mundo, como pensado pelos centro-africanos,
estabeleceram uma ordem ética e moral na qual as pessoas também se
enquadravam. A teologia centro-africana concentrava-se em uma batalha entre o
bem e o mal que criava um sistema ético. De modo geral, essa teologia ndo
imaginava o mal como a origem de seres sobrenaturais especificos, que eram
completamente ruins, tal como a teologia crista fazia em relacdo ao diabo. Em vez
disso, o conceito africano era mais propenso a ver o mal em atos individuais com
mas intencdes, incluindo parte do mundo sobrenatural em seus projetos (MILLER,
2012, p. 91- 92).

Entdo, em relacdo ao seu plano de crencas, surgem, todavia, praticas
complexas, que tornam por vezes confusa a demarcacao entre o culto de Deus, dos

antepassados, de certas divindades secundarias, e o exército das magias™. Por esta

*% Ppara Marcell Mauss (2005, p. 126), “a magia é, por definigdo, objeto de crenga” [...]. Como a

religido, ela é um bloco, nela se cré ou ndo se cré. O mesmo autor constata que 0s ritos magicos,
e a magia como um todo, sdo, em primeiro lugar, fatos de tradigdo, portanto, atos que ndo se
repetem ndo sdo magicos; atos cuja eficicia todo um grupo nédo cré ndo sdo magicos (2005, p.
55). Sobre este aspecto, de maneira mais especifica, consideramos conveniente declaracéo de
Stefania Capone (2004, p. 26) que, em seu livio “A busca da Africa no candomblé: tradicdo e
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razdo, depara-se um amplo ambito de supersticbes, acompanhadas nas regides
mais intactas por uma impressionante quantidade de imagens, amuletos, talismas e
remédios caseiros, “cuja aplicacdo e inter-relacdo constituem um complicado
problema de investigacdo, quanto a virtudes, aplicabilidade e efeitos” (REDINHA,
2009, p. 365).

Ainda uma outra questdo peculiar e importante para nosso estudo se
apresenta como caracteristica destes povos: a importancia da palavra, visto que a
civilizacao negro-africana € essencialmente oral, sendo “a oralidade completada por
ritos e simbolos. Mas estes sem a palavra, sem a tradicdo tornam-se ininteligiveis e
ineficazes”. A tradicdo oral, acrescida das dancas, da escultura, dos jogos e da
musica, seria 0 patriménio cultural negro-africano completo. A oralidade teria ainda
relacdo com o respeito pelo antepassado, que a legou; cumpre-se, desta maneira,
uma importantissima funcao socio-religiosa, estendendo-se o lago vital que une os
Vivos aos antepassados. Essa tradicdo oral € transmitida na familia pelos adultos e
na comunidade pelos velhos. O negro-africano é um excelente orador porque
conjuga a facilidade descritiva com a graca, a paixdo, o calor e 0S expressivos
gestos do corpo. Na Africa negra, a tradicdo oral ndo é apenas fonte principal de
comunicacgéo cultural. E uma cultura propria e auténtica porque abarca todos os
aspectos da vida e fixou no tempo as respostas as interrogacoes dos seres
humanos. “Relata, descreve, ensina e discorre sobre a vida” (ALTUNA, 1985, p. 33-
34). Por isso Hampaté Ba (2010, p. 169) diz que ela é a grande escala da vida, e

dela recupera e relaciona todos os aspectos; é o “conhecimento total”.

Uma sociedade oral reconhece a fala ndo apenas como um meio de
comunicacdo diaria, mas também como um meio de preservacdo da
sabedoria dos ancestrais, venerada no que poderiamos chamar
elocugbes-chave, isto é, a tradicdo oral. A tradicdo pode ser definida, de
fato, como um testemunho transmitido verbalmente de uma geracédo para
outra. Quase em toda parte, a palavra tem um poder misterioso, pois
palavras criam coisas. Isso, pelo menos, € o que prevalece na maioria das
civilizag@es africanas (VANSINA, 2010, p. 139-40).

A oralidade € uma atitude diante da realidade e ndo a auséncia de uma
habilidade, ou seja, uma outra maneira de proceder e de apresentar 0s

conhecimentos adquiridos deveras importante para determinado grupo social. “A

poder no Brasil”, enfatiza que, para a maioria dos antrop6logos, a magia permanece circunscrita
aos cultos “degenerados” ou” sincréticos”, por exemplo, o candomblé banto, a macumba, a
umbanda.
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tradicdo oral foi definida como um testemunho transmitido oralmente de uma
geragdo a outra. Suas caracteristicas particulares séo verbalismo e sua maneira de
transmissao, na qual difere das fontes escritas” (VANSINA, 2010, p. 140, grifos do

autor).

Como eu falei uma religido de natureza africana, e a coisa € passada pela
oralidade. Primeira questdo é ser passado pela oralidade, tudo no boca a
boca. [...] qual a melhor maneira de um bebé quando ja nasce? Ele ja se
manifesta... Primeira coisa € o movimento, ele chora, ele balanca. Ele esta
com dor, ele contorce; ele esta com frio, ele treme; ele sente dor, ele geme;
se é doce, ele faz cara boa; se é amargo ou azedo, ele faz careta. Entao, os
primeiros sinais do bebé, do ser humano, é chamar com a méao, é bater
palma, sinalizando, estalar os dedos... Essa gesticulacdo que é propria da
natureza do ser humano (DANSSUREGY).

Quando falamos de tradicdo em relacdo a histéria africana, fazemos
referéncia a tradicdo oral, e nenhuma tentativa de adentrar a historia e o espirito dos
povos africanos sera valida a menos que se apoie nessa heranca de conhecimentos
de toda espécie, pacientemente transmitidos de boca a ouvido, de mestre a
discipulo, no decorrer dos séculos. “Essa heranca ainda ndo se perdeu e reside na
memoaria da ultima geracdo de grandes depositarios, de quem se pode dizer sdo a
memoria viva da Africa” (HAMPATE BA, 2010, p. 167). Para Vansina (2010, p. 140-
41), “[...] o corpus da tradicdo € a memodria coletiva de uma sociedade que se explica
a si mesma”; uma tradicdo € uma mensagem propagada de uma descendéncia a
seguinte.

Uma vez que se liga ao comportamento cotidiano de mulheres e homens, e
da comunidade, a “cultura” africana nao €, portanto, algo abstrato que possa ser
isolado da vida. Ela envolve uma viséo particular do mundo ou, melhor dizendo, uma
presenca particular no mundo, e este concebido como um Todo onde todas as
coisas estdo interligadas e interagem (HAMPATE BA, 2010, p. 169).

Por fim, salientamos que “a religido dos bantu é tdo misturada com a vida no
dia-a-dia, que podemos dizer que a caracteristica essencial desta religido reside nas
relagcdes entre religido e vida”. Entdo, ela ndo acarreta uma nogcdo de adesao
através de uma profissdo de fé publica. Ndo ha nenhuma instituicdo, nos campos:
politico, social ou econbmico, que ndo se assente em um conceito religioso
(MUNGUELE KIYUNGU, 2003, p. 45).

E com toda essa bagagem cultural, sua maneira de compreender o mundo e

as coisas que nele estdo contidas € que muitos desses povos foram trazidos para a



73

entdo coldnia portuguesa, Brasil. Tinhordo (2008, p. 27) esclarece que anteriormente
a necessidade do trabalho escravo africano, em substituicdo ao trabalhador
indigena, varios nucleos coloniais e seus habitantes j& se serviam de escravos
africanos.

Ponto importante a se considerar sobre a escraviddo é profundamente
explicitado por Alberto da Costa e Silva (2002, p. 101-102), que argumenta que na
Africa o escravo era moeda de poder; ostentava-se o escravo®. A escraviddo j&
existia na Africa antes da chegada dos europeus, sendo iniciada com a escravid&o
doméstica, que consistia em aprisionar alguém para utilizar sua forca de trabalho,
em geral, na agricultura familiar, de pequena escala. Essa escraviddo decorria dos
confrontos entre diferentes povos, sendo comum que os vitoriosos fizessem alguns
escravos dentre os habitantes de um vilarejo vencido em luta armada. Porém, a
escraviddo doméstica neste continente foi dando lugar a escravizacdo em larga
escala. “A partir do século XV, com a presenca européia na costa da Africa, esse
processo ganhou dimens&o intercontinental e fez da Africa a principal regido
exportadora de mao-de-obra do mundo moderno”. Todas as grandes nagdes
europeias daquele tempo se envolveram no trafico e disputaram acirradamente sua
parte nesse lucrativo negocio. “Holandeses, franceses, ingleses, espanhais e,
principalmente, portugueses® lancaram-se na conquista dos mercados africanos”
(ALBUQUERQUE; FRAGA FILHO, 2006, p. 14-19).

Focando nos portugueses, por razbes Obvias, temos, no ano de 1434, a
presenca deles no norte da Africa, e jA compravam cargas inteiras de navios de
negros escravizados. Estes eram, entdo, conduzidos a Portugal e la serviam
principalmente a agricultura. Tendo sido treinados no pais do colonizador, foram
trazidos ao Brasil, sendo que no inicio ainda ndo existia um comércio organizado de
escravos. “Com a introdugao do primeiro governador geral do Brasil, Tomé de Souza

(1549), deve ter sido intensificado o numero de escravos trazidos ao Brasil. Ao

* Alberto da Costa e Silva (2002, p. 118) esclarece, no entanto, que houve na Africa, “areas que néo

conheceram a escraviddo ou que, conhecendo-a, ndo praticaram o comércio de escravos. Antes
da expansdo do comércio atlantico, ndo eram muitos os que se punham, de cada vez, a venda.
Seis, oito, uma duzia, duas dezenas, na maior parte dos casos”. Os nimeros somente chegavam
as centenas onde o grande mercador era o rei e, em geral, nas zonas ligadas de alguma maneira
ao comércio com o Mediterraneo, o Mar Vermelho e o indico.

Segundo Gilberto Freyre (2004, p. 70-72) em “Casa-Grande e senzala”, o fato de os portugueses
triunfarem, destacando-se, portanto, sua “energia colonizadora”, dar-se por questfes como: a
miscibilidade e a aclimatabilidade. Para o autor, a primeira dizia respeito & maneira como
gostosamente este povo foi se misturando com mulheres de cor logo ao primeiro contato; j&a a
segunda trata da aproximacao climatica entre Portugal e os trépicos, 0 que garantiu sua grande
mobilidade, adaptabilidade e permanéncia nas localidades colonizadas.

55
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mesmo tempo cresceu rapidamente o numero de engenhos” (BERKENBROCK,
2007, p. 68-69).

O certo é que, a essa altura, com a proliferacdo dos engenhos ndo apenas
em Pernambuco, mas no reconcavo da Bahia, na costa de Cabo Frio e no Rio de
Janeiro, os pedidos de escravos africanos para os trabalhos do aclcar tornaram-se
frequentes. Logo, houve a substituicdo da mdo de obra indigena pela do negro
escravizado. E esta substituicdo foi crescente, assim, representando entre 24 e 34%
da populacao global da col6nia, que logo comecaria a conhecer, ao longo do século
seguinte, um rudimento de vida urbana. Desta maneira, 0s negros africanos e seus
primeiros descendentes crioulos e mesticos estavam prontos para fazer sua entrada
na vida cultural do Brasil, ao som ruidoso e potente dos seus batuques, calundus,
autos de embaixadas e coracdes de reis de Congo (TINHORAO, 2008, p. 20-27).

A escraviddo a que eram submetidos na col6nia fez com que mulheres,
homens e criangcas, membros de reinos, clas e linhagens, aliados e inimigos,
agricultores, cacadores, guerreiros, cultuadores de antepassados, sacerdotes, enfim,
pessoas com relacbes de parentesco proprias, que viviam sob uma determinada
organizacao social, religiosa e politica, fossem entédo retiradas desses contextos
para tornarem-se mao de obra escrava em uma terra distante e em uma sociedade
bem diferente da sua (SILVA, Vagner G. da, 2005, p. 29).

Assim, tiveram no Brasil que viver sob um regime que néo lhes conferia o
status de pessoa; eram vistos como meras “pecas’, mercadorias>®, compradas e
revendidas como coisas. Seu dia a dia era marcado por jornadas de trabalho que
comecavam nas primeiras horas da madrugada e s6 se encerravam quando seus
donos permitissem. Os negros amontoados nas senzalas, barracos de portas e
janelas estreitas, sem ventilagdo ou higiene, dormindo em esteiras pelo chao e
separados de seus familiares, ficavam a margem do convivio social. De um lado,
estava o0 modelo dominador da familia patriarcal da casa-grande, na qual o senhor

de engenho reinava absoluto, tendo sob seu controle mulher e filhos, clero e

*® Importante esclarecer que esta visdo do hegro como “mercadoria” diz respeito & perspectiva do

comerciante, o vendedor de escravos e consequentemente daquele que era proprietério. No
século XV ja verificamos “ao lado do portugués na presenga do escravo como fonte de trabalho e
servicos, ja encontramos o negro-mercadoria, aquele que era tratado pelo comerciante da mesma
forma que a malagueta ou o marfim africanos”. Vale ressaltar, portanto, que a escravidao embora
transforme um ser humano em propriedade de outro, a ponto de ser anulado seu proprio poder
deliberativo, ndo faz com que o escravizado deixe de ter vontades, mas sim fique impedido de
realiza-las (PINSKY, 2015, p. 11). Teresinha Bernardo (1998, p. 28), em “Memodria em branco e
negro: olhares sobre S&o Paulo”, diz que o0 escravo era sim visto como mercadoria, as criangas,
por exemplo, nascidas apés a promulgacdo da Lei do Ventre Livre, eram consideradas livres,
porém ndo possuiam mais valor.
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autoridades civis. O negro s6 entrava na casa-grande como escravo doméstico,
ama-de-leite ou pajem dos sinhozinhos e das sinhazinhas. Do outro lado, estavam
os valores e tradi¢bes (SILVA, Vagner G. da, 2005, p. 29).

No Brasil colonial a religido oficial era o catolicismo. “Um ambiente
profundamente religioso marcou a histéria da formagédo de nosso pais”, sendo o
catolicismo imposto ndo somente como religido oficial, mas também obrigatéria
(SILVA, Vagner G. da, 2005, p. 17-19).

Era evidente que a Unica religido permitida no Brasil-coldnia era o
catolicismo. Ser portugués significava sem excecdo ser catdlico. Outra
possibilidade ndo estava a disposicdo. Esta pertenca religiosa foi transferida
para os escravos, que ndo estavam, porém, na mesma situacdo cultural que
0s portugueses, ja cristianizados ha séculos. Também nao foi tentado —
tirando poucas excecdes — criar condicbes para uma cristianizacdo dos
africanos no Brasil. A conversdo era simplesmente obrigatoria, se € que
podemos falar de conversdo. E esta se resumia ao batismo
(BERKENBROCK, 2007, p. 96).

Abrimos aqui paréntese para informacdes consideraveis sobre o contato dos
africanos com o catolicismo, visto que este ja havia ocorrido em Africa. “Apesar da
tenacidade de muitas crencas religiosas africanas, o catolicismo ganhou alguma
influéncia nas comunidades africanas do mundo colonial portugués. Porém, se faz
necessario certo cuidado em nao exagerar o ritmo de conversao no sentido de uma
crioulizacéo e cristianizacéao dos africanos e dos seus descendentes. A aceitacdo do
catolicismo por parte dos africanos ocorreu de forma lenta e desigual, “e mesmo
guando parecem registrar-se manifestacdes de devocédo a fé cristd, continuam a
poder ser encontrados elementos do passado religioso africano em coexisténcia
com as praticas cristds” (SWEET, 2007, p. 225).

“‘Embora alguns cristdos africanos chegassem ao continente americano como
escravos, dados provenientes da Africa Central demonstram que, na verdade,
muitos deles tinham uma compreenséo bastante limitada da fé cristd”. E a politica da
Igreja na costa africana incluia batismos em massa para 0s escravos que partiam
para as Américas (SWEET, 2007, p. 232).

Mas no Brasil, no tempo colonial, “professar outra fé que nao fosse a crista
era correr o risco de ser considerado herege e, também, inimigo do rei cujo poder
provinha de Deus. Com intuito de garantir a “conversdo” e ainda para fiscalizar a
vida religiosa dos seus fiéis, a Igreja fez uso de muitas formas de controle e

repressdo voltados aqueles que se desviassem da fé cristd. Valendo-se de
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mecanismos de conversao obrigatdria, com processos por acusacao de feiticaria ou
luxuaria, o catolicismo foi se integrando cada vez mais a vida colonial, “sendo vivido
de modo intenso através de festas, procissfes, ladainhas e tantas outras atividades
do extenso calendario anual da Igreja que congregava toda populagdo” (SILVA,
Vagner G. da, 2005, p. 19-20).

Para transformar a “mentalidade primitiva” dos negros livrando-se de
supersticdes vergonhosas e imorais, ndo seria adequado extirpar-lhes as crencas
todas. Isso seria na maioria dos casos esfor¢o indtil; e onde isto se conseguisse,
teriamos por resultado um produto monstruoso e ndo um preto civilizado no bom
sentido da palavra. Os negros vindos de Angola e Congo, que tinham, no culto a
seus antepassados e seus ancestrais, o pilar central de sua religido, encontrando-se
numa localidade estranha, perdiam suas referéncias. Com o intuito de sobreviver e
preservar algumas de suas tradicdes tiveram que reinventar, adicionar, subtrair:
ritos, deuses, lingua, usos e costume (SACRAMENTO, s/d, p. 1).

Argumentando sobre o cristianismo na diaspora, chamou-nos atencéo

colocacdes de Sweet (2007, p. 238) ao afirmar que

[...] na maior parte do territério brasileiro, a grande quantidade de escravos
e a constante entrada de africanos, combinadas com a fragilidade da Igreja
enquanto instituicdo, levavam a que a adopcédo dos ensinamentos catélicos
fosse muito mais gradual e incompleta. Quando os africanos e 0s seus
descendentes comecavam de facto a aceitar alguns elementos do
Catolicismo, ndo o faziam a custa das suas préprias cosmologias. [...], 0S
escravos brasileiros naturalizaram o Catolicismo, integrando muitos dos
elementos que coincidiam com as suas proprias mundividéncias. Baseados
nestas semelhancas simbdlicas, os africanos e os seus descendentes
criaram formas Unicas de Catolicismo afro-brasileiro. Estas formas distintas
de Catolicismo continuaram a ser praticadas a par das religibes africanas
mais familiares, nunca chegando a obliterar as praticas africanas, mais
claramente visiveis durante o periodo colonial.

“Subordinados” a religido do conquistador € que indios e negros foram
apresentados a uma outra maneira de conceber a vida, as coisas, o mundo. O que,
visivelmente, ndo impediu o negro de criar relagbes entre suas concepcdes e

simbolos e os do catolicismo®’.

" A esse respeito buscar obra completa de James Sweet (2007, p. 238-42), “Recriar Africa’, na qual

0 autor chega a nos apresentar uma série de simbolos e instituicdes sagradas da Igreja Catdlica,
adaptados a concepgfes africanas bastante especificas, exemplificando: os poderes magicos
atribuidos aos pedacos de hdstia e a pedra d'ara (“pedra de marmore com um compartimento
interno onde eram colocadas as reliquias de santos martirizados”); o pantedo das figuras
religiosas catélicas associadas ao pantedo de espiritos ancestrais africanos; e até a criagdo das
irmandades.
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No caso dos indios, a presenca portuguesa nos primeiros tempos de
colonizacdo do Brasil representou uma verdadeira guerra contra eles, que aqui ja
viviam. Muitos indios foram mortos e outros foram feitos prisioneiros ou escravizados
para trabalhar, sendo convertidos a fé catdlica pelas missées jesuiticas. No entanto,
como costuma acontecer entre diferentes culturas que se encontram, 0S grupos
indigenas, mesmo convertidos, ndo abandonaram totalmente suas tradi¢cbes e
crengas, ou seja, “o indio, mesmo catdélico, ndo deixou de acreditar em seus deuses,
de cultuar os espiritos das florestas ou de reverenciar seus ancestrais” (SILVA,
Vagner G. da, 2005, p. 23-26). Mas destaca Freyre (2004, p. 178-79) que era todo o
ritmo de vida social que se alterava nos indios, dando para sufocar muito da sua
espontaneidade nativa: os cantos indigenas, de um tdo agreste sabor, foram
substituidos por outros compostos pelos jesuitas, sendo estes cantos secos e
mecanicos; “cantos devotos, sem falar de amor, apenas de Nossa Senhora e nos
santos”.

O negro, como o indio, continuou acreditando nos seus deuses mesmo
considerando-se cristdo; se inicialmente a fé dos negros escravizados nos deuses
de sua religido de origem esteve primeiramente disfarcada nas dancas e cantos que
eles faziam em louvor aos santos catolicos, em um segundo momento sua fé foi
direcionada tanto a uns como a outros (SILVA, Vagner G. da, 2005, p. 42). “Assim, o
catolicismo apenas envernizou o comportamento religioso publico destas pessoas.
Em termos de conteudo, a doutrina cristd ndo substituiu as tradi¢cdes africanas, que
foram passadas com o leite materno” (BERKENBROCK, 2007, p. 103).

Porém, vale ressaltar que a chegada a costa atlantica e a imediata
escravizacdo as maos dos europeus representavam uma grande ruptura, lancando a
maioria dos escravos num mundo estranho e totalmente desconhecido. Os escravos
nao s6 tinham de encarar os horrores cometidos pelos seus captores, como,
subitamente, se viam ainda a dividir o seu espaco com um grupo de desconhecidos,
africanos e descendentes de africanos. Em decorréncia da situacdo extrema em que
cada um dos capturados se encontrava, em virtude da ruptura que haviam sofrido, a
solidao inicial rapidamente dava lugar a comprovacao da realidade do sofrimento
coletivo. “Assim, mesmo durante a ardua travessia do Atlantico, amizades eram
feitas, aliangas eram estabelecidas, novas redes de parentesco eram construidas”
(SWEET, 2007, p. 51).
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E estas redes e contatos continuaram por aqui. A chegada dos africanos
iorubanos nos fins do século XVIII estabeleceu trocas entre as diversas etnias, 0s
bantos, os nagds, os fons. “E creio que foi 0 momento que comecou a criacdo do
que hoje chamamos de CANDOMBLE” (SACRAMENTO, s/d, p. 2). Para Siqueira
(2009, p. 161), esta religiao, de forma geral,

[...] € una religione magica, presuppone un determinato tipo di sapere, I'uso
di forze soprannaturali per la soluzione di problemi umani; esso € strutturato
secondo un rituale ben definito caratterizzato dal ricorso alla musica, alla
danza, all’alimentazione degli orixa (sic), da cerimonie iniziatiche e da
differenti tipi di rituale che se seguiti correttamente permettono al fedele di
raggiungere il vértice della gerarchia liturgica fino a prendere il nome di figlio
del santo o medium. Considerato molto vicino alle tradizioni africane, Il
candomblé non fa distinzione fra bene e male anzi ritiene che questi due
campi possano coesistere.

Retomando pensamento de Laércio Sacramento, o autor destaca que 0s
negros da nacao queto passaram a cultuar no mesmo templo todos os orixas, e
formaram uma estrutura hierarquica no Brasil, que n&do existia na Africa.
Acontecendo 0 mesmo com 0S negros bantos que, além de seguir o modelo
iorubano, por forca de suas tradicbes ndo poderiam deixar de cultuar os donos
dessa terra, ou seja, 0s ancestrais de nossos indios, no chamado candomblé de
caboclo (SACRAMENTO, s/d, p. 2).

Desta maneira, contribuem as colocac6es de Capone (2004, p. 27), quando
esta afirma que “os caboclos encontram facilmente um lugar no candomblé gracas a
realidade ritual extremamente difundida”; sendo, na verdade, esse espirito indigena
reinterpretado como sendo o “dono da terra” venerado até nos terreiros
considerados mais tradicionais, apesar dos esforcos para preservar a “pureza

africana™®.

%% “E uma religido magica, pressupde um determinado tipo de saber, o uso de forcas sobrenaturais

para a solugdo dos problemas humanos, ela é estruturada segundo um ritual bem definido,
caracterizado pela recorréncia a musica, a danc¢a, a alimentagdo dos orixas [inquices ou voduns],
pela cerimbnia de iniciacdo e pelos diferentes tipos de rituais que, se seguidos corretamente,
possibilitam aos fiéis alcancar o &pice da hierarquia litirgica, tornando-os filho de santo ou
médium. Considerado como muito préximo das tradi¢cdes africanas, o candomblé néo faz distingao
entre o bem e o mal e compreende que essas duas forgas podem coexistir.”
% Sobre o termo “pureza africana” buscar: Stefania Capone (2004) e Vilson Caetano de Sousa
Junior (2003) que se aprofundam nessa questdo, além de tratarem do tema do sincretismo. Nas
entrevistas realizadas nesta pesquisa a questao da pureza foi citada pelos entrevistados no que
dizia respeito a uma necessidade de separar o candomblé queto do candomblé angola. Uma
necessidade grande da gente apurar [...] apurar e separar 0 que é inquice, 0 que € orixa [...].
Querer separar uma coisa da outra [...]” (DANSSUREGY).



79

Pois &, tem algumas coisas que é o seguinte: quem cultua caboclo e tem
uma casa aberta, talvez ele ndo tenha obrigacdo de dar uma festa ali para o
caboclo, mas ele tem obrigacéo de alimentar o caboclo, ele tem que ter uma
data especifica, um tempo para aquilo ali, ele tem que alimentar, isso ele é
obrigado. [...] ele é obrigado, porque a partir do momento que ele montou
aquela energia ali, ele é obrigado a alimentar aquela energia, tem que dar
continuidade [...] (WULAQUEJI).

Houve ainda considera¢gfes de um dos adeptos participantes desta pesquisa
que fez referéncia a uma lenda africana que traz o inquice Tempo® como um
caboclo: “tem algumas lendas de Angola® que Tempo era um caboclo que vivia no
mato, na roga, sei que mexia com gado, condenado a morrer queimado por um
crime que ele ndo cometeu [...]” (DANSSUREGY).

Portanto, o trafico de escravos ocasionou para as culturas uma grande
mistura ou até, muitas vezes conscientemente, certa confusdo. Como diria Gruzinski
(2001, p. 28) “nada é inconciliavel, nada é incompativel, mesmo se a mistura é por
vezes dolorosa”. Os africanos foram arrancados de um contexto cultural estavel e
jogados em um outro contexto. “A cosmovisédo, a familia, os valores, a hierarquia, a
religido, as festas, as formas de producdo, os costumes, entre tantos outros
aspectos da vida, tudo isso formava uma unidade numa sociedade e comunidade
homogénea” (BERKENBROCK, 2007, p. 81).

[...] no Candomblé de Angola, no meio do inquice também tem momentos
gue aparece 0s espiritos chamados de caticos que eu te falei, que é um
caboclo, é um boiadeiro, que pode ser de um dia que o candomblé esteja
voltado s6 pra ele, [...], esses caticos mesmo, eles cantam para que a
pessoa pule, que a pessoa dance, que a pessoa rode, que a pessoa ache
graca [...] (DANSSUREGY).

Para Adolfo (2010, p. 107), por expressar as vontades dos deuses e poder

falar as pessoas de igual para igual, o caboclo, “é uma figura sagrada muito querida

8 “vamos encontrar duas variacbes para esse Inquice: Kitembo e Tembu. Nei Lopes registra a
versdo Tembo e, segundo ele, a origem dessa divindade € do universo linguistico quicongo, e que
em quicongo a grafia € Témbo (Tembwa). A traducéo de Tembo em portugués é vento violento. A
versdo Kitembo (Tempo) também conhecida no Brasil é de origem quimbundo e significa também
vento. Edison Carneiro registra esse Inquice, 0 que demonstra que ele estava ja aparentemente
consolidado, com a grafia Tempo, em sua época de pesquisador. Por essa razdo, podemos
pensar que a divindade que aqui chegou foi o Témbo (Tembwa) - bacongo — e que a palavra
Kidembo apareceu recentemente com a efetivacdo das pesquisas bibliograficas. Essa divindade
tem sido um dos sinais diacriticos nas casas de Congo-Angola e por muitos é considerado o rei da
nagéo” (ADOLFO, 2010, p. 135). Assim como no trabalho de Sérgio Paulo Adolfo, cuja casa
pesquisada cultua e louva o inquice Tempo, também acontece na “Roga Congo Matamba
Nzambi’.

Nao encontrei maiores referéncias sobre este mito que associa Tempo a figura de um caboclo.
Porém, em “Nkissi Tata Dia Nguzu: estudos sobre o candomblé Congo-Angola”, Sérgio Paulo
Adolfo (2010) traz varios mitos bantos associados ao inquice Tempo.

61



80

e respeitada nos candomblés bantos e, em nossa opinido, € quem melhor perpetua
o culto aos antepassados, tradicdo essa vinda da Africa”; denominados caticos, séo

os intermediarios entre os inquices e 0s seres humanos.

No campo religioso foi, portanto, dupla a contribuicdo banta originada na
Bahia: o candomblé de caboclo e o candomblé de inquices denominado
angola e congo — duas modalidades que se casariam num Gnico complexo
afro-indio-brasileiro, povoando, a partir da década de 1960, praticamente o
Brasil todo de terreiros angola-congo-caboclo. N&o foi, entretanto, s6 na
Bahia que surgiram os cultos das entidades caboclas. Onde quer que
tenham se formado grupos religiosos organizados em torno de divindades
africanas, podiam também ser reconhecidos agrupamentos locais que
buscavam refligio na adoracdo de espiritos de humanos. Esses cultos de
espiritos ganharam, evidentemente, feicbes locais dependentes de
tradicbes miticas ali enraizadas, podendo estas serem mais
acentuadamente indigenas, de carater mais marcado pelo universo cultural
da escraviddo, ou mesmo mais proximas da mitologia ibérica transplantada
para o Brasil colonial. Em cada lugar surgiram cultos a espiritos de indios,
de negros e de brancos. Essa tendéncia foi muito reforcada pela chegada
ao Brasil, no finalzinho do século XIX, de uma religido européia de imediata
e larga aceitacdo no Brasil: o espiritismo kardecista. Em cada uma dessas
denominacgOes religiosas caboclas, a concepcdo dos espiritos cultuados
também variou bastante. Na Bahia, por exemplo, o caboclo é o indio que
viveu num tempo mitico anterior a chegada do homem branco, mas um
indio que conheceu a religido catélica e se afeicoou a Jesus, a Maria e a
outros santos; um indio que viveu e morreu neste pais — este € o
personagem principal do candomblé de caboclo, que, com o tempo agregou
outros tipos sociais, sobretudo os mesticos boiadeiros do sertdo (PRANDI,
s/d, p. 05).

Entendemos, portanto, que, embora com algumas variagcbes em seu culto,
conforme os contextos se modificam, a presenca do caboclo nos candomblés angola
€ notoriamente marcante, sendo, na “Roga Congo Matamba Nzambi’, parte do

calendario anual de festas.

2.3. Cosmologia do candomblé angola

Rumo ao nosso campo de pesquisa, anteriormente tratamos da cosmologia
banto, buscando identificar pontos centrais que também se manifestam na
cosmologia do candomblé angola, marcas estas que rememoram o que foi feito e
dito em outros tempos, mas com as nhuances da contemporaneidade e das
diferentes realidades de cada casa de candomblé. Neste momento nossa intencao

foi esclarecer, especificamente, sobre a cosmologia do candomblé angola, sendo



81

possivel, no entanto, identificar essas marcas, tatuadas nos rituais de angoleiros e
angoleiras.

Porém, assim como ocorreu com outros pesquisadores, deixamos aqui
registrado que o levantamento de fontes que retratassem o candomblé angola foi
uma tarefa dificil. Capone (2004, p. 14) deixa claro o quanto foi desencorajada em
sua ousadia ao propor pesquisé-lo, que “foi muito pouco analisado” nos estudos
afro-brasileiros, quando comparado aos estudos sobre o candomblé ioruba.

Desta maneira, tornou-se imprescindivel apontar uma questao ja tratada em
textos de autores classicos como Nina Rodrigues ou Roger Bastide que
reafirmavam, assim como outros autores do inicio do século XX, a oposi¢cao e
verdadeira hierarquizacdo quando se referiam aos nagos e aos bantos, ou melhor,
da superioridade dos primeiros em relacdo aos segundos. Dizer de tudo isso para
tentar explicar, como ja é remota a ideia de que o0s cultos bantos eram
“‘degenerados”, empobrecidos, quando comparados aos cultos iorubanos. “No rastro
de Nina Rodrigues, a oposi¢ao entre uma ‘tradicdo pura’ dos nagbs e a ‘fraqueza’
mitico-ritual dos bantos se impés em estudos ulteriores”, sendo continuo o
pensamento que privilegiava uma tradicéao cultural apenas (CAPONE, 2004, p. 17).

Neste sentido, sobre angoleiros e iorubanos alguns participantes desta
pesquisa destacam: “ficamos reclusos por muito tempo em um espaco que nos
impossibilitou vivenciar os nossos costumes e divulga-los” (KIALORE). E “de certa
forma os iorubas tiveram mais destaque, principalmente na midia, do que os
angoleiros” (KIZUALUNDA). Segundo Kiozd, “o candomblé angola foi um candomblé

muito fechado”; o que pode também ter garantido maior espaco aos iorubanos.

Ficou mais facil e difundida [a cultura ioruba], porque o pessoal... eles se
espalharam muito, eles foram para a televisao, eles foram pra novela, midia,
teatro, revista, o pessoal de angola eles se retrairam e ficaram com muita
coisa escondida e perdida no tempo (DANSSUREGY).

Heywood (2012, p. 14-15), em sua obra “Diaspora negra no Brasil”, destaca
gue a nova geracdo de estudiosos comecou a surgir durante os anos 1930 até o
inicio dos anos 1950, dentre eles Rodrigues e Bastide, assim como Edison Carneiro,
Artur Ramos, Manuel Querino, entre outros, tendo todos concentrado seus estudos
primeiramente na cultura afro-brasileira. Mas, na mesma obra, esta autora afirma
gue estes pesquisadores cometeram grandes falhas, sendo muitos deles etnégrafos

e antropdlogos e, exceto Herskovits, tinham pouco ou nenhum conhecimento de
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histéria do trafico ou historia da Africa; focavam no que os autores daquele tempo
consideravam significante, como as manifestacdes culturais oriundas da Africa
Ocidental, as dos iorubas e de Daomé, em detrimento de elementos da Africa
Central, de mais dificil compreenséo.

Sendo assim poderiamos dizer que estas falhas culminaram nestes preé-
conceitos produzidos sobre a cultura dos centro-africanos, sendo comumente
usados atributos negativos para se referir a eles. Na verdade, remetiam-se a esta
cultura, porém a compreendiam pouco, ou seja, hdo havia uma intensa imersao para

o (re) conhecimento de como ela realmente se apresentava.

Durante muitos anos, o conjunto de crencas tradicionais banto ndo logrou a
dignidade de ser considerado uma religido. Seria apenas um conglomerado
grosseiro de supersticdes que tinha de ser desprezado e eliminado sem
consideragdo. Designar o sistema de crengas banto com um Unico vocabulo
supbe uma simplificacdo atrevida e inexacta. Por isso, surgiram confusdes e
deturpacbes que impediram a sua compreensao, ja que se encontram
misturadas variadas manifestacBes que impossibilitam uma designacéo
univoca que explicite tanto o contedo como a forma em que se manifesta o
sentimento religioso banto (ALTUNA, 1985, p. 356).

A historia da formacdo das religides afro-brasileiras transcorreu de forma
diversa nas muitas regides do Brasil. Esta diversidade se deve a muitos fatores: a
presenca de diversificadas tradi¢cdes religiosas africanas; as condi¢des sob as quais
estas tradicOes foram preservadas ndo foram as mesmas; as religides com as quais
elas se encontraram, etc. Todos estes fatores tiveram como consequéncia a
formacdo das diversas sinteses religiosas, de modo que se costuma falar no plural
em religides ou cultos afro-brasileiros. As diferencas entre estes grupos sdo em
muitos casos tdo grandes que se pode falar corretamente em diferentes religides.
Outros grupos estdo mais proximos uns dos outros e tém o mesmo nucleo
teoldgico® (BERKENBROCK, 2007, p. 163).

No candomblé do Brasil, como ja referenciado anteriormente, convencionou-
se chamar-se de “nacao” aos grupos que usassem predominantemente uma lingua
africana. “Assim os candomblés que usavam as linguas Kimbundo e Kikongo e
Ovibundo, passaram a se chamar Candomblé de Angola, ou Candomblé da nacéo
Angola, e seus adeptos de Angoleiros” (SACRAMENTO, s/d, p. 2).

Como nos fala Berkenbrock (2007, p. 57), o candomblé, independentemente

de sua nagdo, bem como as outras religibes afro-brasileiras, € uma religido, na qual

62 “Por nucleo teoldgico, entendemos aqui o conjunto de idéias basicas presentes no Candomblé,
idéias estas as vezes com variadas interpretacdes” (BERKENBROCK, 2007, p. 179).
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as tradicbes sdo transmitidas oralmente; ndo ha, portanto, nenhum texto que seja
uma fonte ou que tenha o status de uma escritura sagrada. Neste sentido, com
relacdo ao aspecto da oralidade, constatamos, no candomblé, aproxima¢gdes com o
local onde tudo se iniciou: “na Africa negra, a tradicdo oral ndo é apenas fonte
principal de comunicac&o cultural. E uma cultura propria e auténtica porque abarca
todos os aspectos da vida e fixou no tempo as respostas as interrogacfes dos
homens” (ALTUNA, 1985, p. 33). E outras aproximagdes, além da oralidade, vao ser
evidentes na cultura brasileira como, por exemplo, a presenca marcante da musica e
da danca nos rituais do candomblé, nos remetendo ao povo africano, um povo
ritmico por natureza.

No entanto, entendemos que a Africa é ponto de referéncia, de intersecéo,
mas concordamos com Previtalli (2012, p. 4) quando esta destaca que “néo
podemos considerar a nagdo angola como um objeto de ‘arqueologia’, que, numa
viagem de retorno a Africa, seria recuperada em seu estado puro, pois como
elemento da cultura, ela é dindmica e é uma producédo”. Muitas coisas aconteceram
entre |4 e ca, entre o trajeto e o estabelecimento desses povos hum espac¢o novo, de
regras diferenciadas; muitos elementos puderam ou necessitaram ser agregados a
memoria desses negros escravizados.

A “Africa banta” é, no entanto, sensivelmente mais préxima da nacdo angola
nos inquices, na linguagem, nos batuques e dancas, mesmo que tenham
sido singularmente combinados com 0s orixas e santos cristdos. Isso reflete
um processo mais aberto e mais fluido de delimitagbes das fronteiras que &

vivido nas diasporas, e podemos encontra-lo em toda nagédo de candomblé
(PREVITALLI, 2012, p. 4)

Sobre este aspecto nos remetemos ao texto de Parés (2007, p. 15) que nos
auxilia com o conceito de “cultura de contraste”, tendo como referéncia Manuela
Carneiro da Cunha que destaca que “a cultura original de um grupo étnico, na
didspora ou em situacdo de intenso contato, ndo se perde ou se funde
simplesmente, mas adquire uma nova funcédo, essencial e que se acresce as outras,
enquanto se torna uma “cultura de contraste”.

E até hoje o pessoal de angola quando vai passar algo, eles nunca passam
tudo, mesmo sabendo, e ndo passam tudo, ndo entendo porque,

geralmente esse esconder, em um ponto, estd matando a tradicao
(DANSSUREGY).

N&do me parece que se possa conservar, se ainda houvesse alguém para

querer fazé-lo, a ideia de uma tradicdo cultural que se adapta a novos meios
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ambientes e se perpetua como pode diante dos obstaculos que esse novo meio lhe
antepde. Contrariamente, a ho¢ao que se infere € que a tradicao cultural serve, por
assim dizer, de reservatorio onde se irdo buscar, a medida das necessidades no
novo meio, tracos culturais isolados do todo, que servirdo como sinais diacriticos
para uma identificagdo étnica. “A tradicdo cultural seria, assim, seletivamente
reconstruida, e ndo uma instancia determinante” (CARNEIRO DA CUNHA, 2009, p.
226).

A fim de uma maior aproximacdo com esta tradicdo cultural do povo banto, é
gue consideramos importante uma visualizacdo esquematica sobre a cosmologia
deste povo, elaborada a partir de texto “Nkissi Tata Dia Nguzu: estudos sobre o
candomblé congo-angola”, de Sérgio Paulo Adolfo (2010), levando-se em
consideracdo principalmente o povo bacongo®. Sdo apresentados, a seguir, dois
esquemas por nos elaborados a partir de pesquisas feitas pelo autor anteriormente

citado.

% Um dos varios povos bantos que chegaram ao Brasil na condicdo de escravizados e que maior

influéncia exerceu neste pais. E o terceiro maior grupo étnico de Angola, sendo o ambundo, o
segundo maior. A lingua falada pelo povo bacongo é o quicongo, e pelo povo ambundo € o
quimbundo (ADOLFO, 2010, p. 7).
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Esquema 1

Concepcao religiosa do povo bacongo

Cada pessoa comp0de-se de quatro (4) elementos:

O corpo (nitu)

Duas almas: uma espiritual (mooio)
e uma sensivel (mfumu kutu)

Um nome (zina)

Fonte: Elaboragéo propria a partir de texto de Adolfo (2010, p.12).
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Esquema 2

Mito bacongo da criagéao

ZAMBI AMPUNGO (deus criador)

Criou um grande saco (futu)

AR
TERRA
AGUA
FOGO
DIVINDADES

HOMENS VIVOS E MORTOS
(antepassados, bakulus ou minquice);
E OS QUE ESTAO PARA NASCER

Contém todas as coisas necessarias a
sobrevivéncia do homem

!

PARA QUALQUER ATITUDE: consulta-se o antepassado ou um inquice

!

NGANGA (sacerdote)

Fonte: Elaboragéo propria a partir de texto de Adolfo (2010, p.12-13).
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‘Para o homem do universo banto todas as realidades, humanas, animal,
vegetal, mineral é sagrada e faz parte de um mesmo universo, tanto quanto a
comunidade tradicional é formada pelos homens mortos e 0s que estdo para
nascer”’. A energia que perpassa todas estas realidades chama-se nguzu e esta
sempre a disposi¢cdo dos homens vivos que poderdo manipula-la para o bem e ou
mal, segundo visdo ndo maniqueista do homem e mulher africanos e, por extenséo,
a do afro-brasileiro. Pela logica africana, Deus, ao criar o mundo, “o fez de maneira
gue uns seres precisassem dos outros; o que ha de sobra em um esta faltando no
outro, o que € o mal para um € um bem para o outro”. Neste sentido todos os seres
estariam interligados e, pela necessidade que teriam um do outro, poderiam
construir um mundo de harmonia e equilibrio (ADOLFO, 2010, p. 94).

No candomblé angola, os sacerdotes e as sacerdotisas sdo chamados,
respectivamente, de Tata e Mameto, sendo os detentores do poder e do nguzu junto
aos Minquice (singular Inquice) e seus filhos de santo, pessoas iniciadas por ele ou
ela, num ritual chamado de feitura de santo, assim como as pessoas que 0S
procuram para solucionar os mais variados problemas (ADOLFO, 2010, p. 102).

Em sua fala, Danssuregy ressalta que a palavra em banto que significa axé, é

ngunzu e aponta outras questoes:

E porque é assim como te falei, aquela popularizac&o da palavra, do dialeto,
da midia, é axé, e aquela questdo da popularizagdo do dialeto iorubé e tal,
do pessoal de angola se fechar muito também. [...] tem uma outra situacéo
que eu queria abordar que é interessante. E o seguinte: o pessoal de angola
agora que eles comegaram conscientizar. [...] o povo de queto faz mais
barulho mesmo, os artistas frequentam muito candomblé queto e eles estéo
la falando palavras de ordem: é axé... ai os orixas... entdo, todo mundo
conhece Ogum, Oxum, lemanja, Oxala, todo mundo sabe, mas quando
vocé fala os nomes deles no angola a pessoa fica, hossa senhora, quem é?
(DANSSUREGY).

No candomblé angola, temos a presenca dos inquices ou nkisis, que muitas
vezes sdo confundidos com os orixas. “Na verdade, Nkisi e Orixd sdo duas
entidades diferentes e de cultos semelhantes, mas nao iguais”. Ocorre que no
século XX ha uma grande migracdo dos angoleiros para 0s terreiros iorubanos,
sendo que aqueles que resistiam em trocar de nacdo e permaneceram angoleiros
passaram a procurar uma equivaléncia de seus inquices com 0s orixas, tentando
criar uma igualdade de valor, para equiparar-se aos considerados superiores,

ficando a diferenca apenas por conta da lingua (SACRAMENTO, s/d, p. 2).
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No entendimento do povo de santo de Congo-Angola, o inquice é uma forca
da natureza, uma energia viva manipulavel de acordo com o0s interesses e
necessidades das pessoas. “O Inquice, no entendimento dos seus adeptos, é uma
forca, uma energia (nguzu) que vem das manifestacées da natureza, como o raio, 0
trovdo, a agua salgada, a 4gua doce, a chuva, e outros fenbmenos atmosféricos,
assim como plantas e animais”. Tudo o que é vivo esta interligado ao ser humano e
pode transmitir-lhe essa energia, em maior ou menor quantidade de acordo com 0s
ritos propiciatérios (ADOLFO, 2010, p. 93).

O sacerdote da “Roga Congo Matamba Nzambi” assim se refere ao inquice®:
“ 0 anjo da guarda da gente, que mora dentro da gente [...]”. O inquice seria na
visao de Kioz6 uma divindade, dizer que ele € um deus seria equivocado.

Para Laércio Sacramento ou Tata Lembaraji, em uma das entrevistas
concedidas a esta pesquisadora em 2014, o inquice ndo deve ser considerado um

espirito, um deus, mas uma forca da natureza, diferente dos orixas.

N&o, inquice ndo € orixa, eles sdo parecidos, sdo similares, geralmente
dominam o mesmo elemento s6 que tem uma diferenca, a maneira de
proceder, de fazer de prestar culto a um ndo € igual ao outro, e em algumas
casas de Angola esta se cometendo um erro de achar que deve ser feito
igualzinho [...] (DANSSUREGY).

No entanto, Previtalli (2012, p. 6) ressalta que diferenciar os inquices de
maneira que estes possam ser dissociados dos orixas “é uma tarefa complicada,
uma vez que as fronteiras ndo podem ser facilmente delimitadas e a similaridade

entre os cultos sdo maiores do que as possibilidades de separa-los”.

Por habito [associa-se orixas a inquices]. [...]. Nés angoleiros nos
escondiamos muito no inicio, e até hoje somos mais discretos ao falar de
nossas raizes, tradicbes e fundamentos. Sem contar que é mais facil
conversar com um leigo no angola, e dizer Oxum, Oxdssi ou lansa, do que
dizer Dandalunda, Mutacalamb6é e Matamba (KIZUALUNDA).

Em seu livro, embora Barcellos (2011, p. 18) tente tracar um paralelo entre as
nacdes queto e angola, 0 que seria, no minimo, arriscado, visto que estas tém suas

préprias tradicbes, o autor no interior da mesma obra, ao apresentar as cantigas

® Na “Roga Congo Matamba Nzambi” sao 16 os inquices cultuados: “Nzila; Incoce; Mutacalambd;

Zazi; Catendé; Angor6; Quingongo; Ingurucema; Dandalunda; Kayaya; Zumba; Lemba; Casuté;
Vuniji, Tempo e Gongobiro” (KIALORE). Porém, “nés cantamos além dos 16, porque, por exemplo,
nés cantamos pra Manipanzu. Manipanzu ndo estd incluido nos dezesseis; € um tipo de lansa
diferente, de Ingurucema diferente. Cantamos pra Loango, que é a luz do dia” (KIOZO).
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relacionadas a varios inquices, o faz criando correspondéncia entre um inquice e um
orixad nagob. Ou seja, parece mesmo tarefa dificil ndo provocar certas analogias entre
um e outro. E essa ocorréncia deu-se ainda em outras obras utilizadas como
referencial tedrico desta pesquisa: correlacdes, analogias e correspondéncias entre
iorubanos e bantos; orixas e inquices.

Desta forma, embora constantes as referéncias de influéncias de um culto
sobre o outro, Lopes (2011, p. 193) levanta a hipétese® “da anterioridade dos cultos
banto-brasileiros sobre o culto jéje-nagé dos orixds no Brasil”’, uma vez que o
primeiro templo conhecido dessa modalidade, a famosa Casa Branca do Engenho
Velho, em Salvador, teria sido fundado apenas por volta de 1830.

Neste sentido, podemos fazer empréstimo ao pensamento de Leda Martins
(2002, p. 73) e a sua clave teodrica, no qual chamou de encruzilhada, sendo que este
termo, utilizado como “operador conceitual, oferece-nos a possibilidade de
interpretacédo do transito sistémico e epistémico que emergem dos processos inter e
transculturais, nos quais se confrontam e se entrecruzam”, nem sempre de forma
amistosa, praticas performaticas, percepcdes e cosmovisoes, principios filosoficos e
metafisicos, diversos saberes, enfim.

Existe uma cosmovisao interiorizada na nacdo angola que demonstra suas
particularidades, isto €, o que ndo chegou a fundir-se. Desta maneira, penso que a
nacdo angola pode revelar valores, costumes e mundividéncias, mesmo que
ressignificados remetam a uma origem africana (PREVITALLI, 2012, p. 4).

Para Adolfo (2010, p. 51), no candomblé angola ha uma feicdo bastante
particular e distinta dos outros candomblés. O autor em questao enfatiza que ha, no
angola, alguns elementos mais notorios: a lingua das cantigas rituais; o toque dos
atabaques (executado com as maos), bem como algumas roupas e paramentos; ao
mesmo tempo existem outros elementos que sdo mais discretos ndo perceptiveis a
guem néo tem familiaridade com o fenébmeno.

Sobre este aspecto das singularidades, Tata Lembaraji, em entrevista
realizada em 2014, enfatizou que poderiamos apresentar varias questdes que, na
opinido dele, particularizam o candomblé angola: 1) é uma religido monoteista, seu
Deus é Zambi; 2) um de seus pilares principais € o culto aos ancestrais e aos
antepassados (aqueles que ainda sao lembrados); 3) inquices sdo vistos como

forcas da natureza; 4) o primeiro a ser cumprimentado quando se entra em um

% Sobre esta hipétese, buscar mais informacdes no livro “Bantos, malés e identidade negra”, de Nei

Lopes (2011, p. 193).
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terreiro angola é o inquice Tempo; “pois Tempo é na natureza, como a atmosfera, ou
seja, sem ele, ficaria inviavel a existéncia dos outros inquices” 5) espalhar a
mandiga, a milonga (o que ja foi chamado de feitico) é exclusividade do angoleiro.

Sobre a primeira questdo colocada por Laércio Sacramento € importante
ressaltar que o monoteismo no candomblé é um fato polémico quando nos referimos
a literatura. No entanto, os adeptos da roca pesquisada parecem crer que assim
seja: “Ele (inquice) é uma forca da natureza, entdo assim... Zambi que é o Deus
principal, é o que criou todas as coisas” (DANSSUREGY). “[...] Deus € Deus, Unico.
Deus deixou eles [inquices] para tomarem conta da natureza” (KIOZO).

Para os povos bantos ha trés classes de espiritos, a saber: Deus, poténcia
universal e inquestionavel, chamado Zambi ou Zambi Ampungo; os génios da
natureza ou Minquice (singular Inquice), e 0s antepassados, em especial 0s
ancestrais clanicos e chefes de linhagem que, quanto mais ilustres e bem-sucedidos
forem em vida, maior e melhor serd o culto e a devocdo que lhes dedicam
(ADOLFO, 2010, p. 106). Neste sentido, Siqueira (2009, p. 160) acrescenta que
“nell’Africa bantu, infatti, ogni villaggio venerava i propri trapassati considerandoli
parte integrante della comunita e del territorio di appartenenza”®.

“‘No Brasil, os antepassados sao cultuados nos candomblés de Congo-
Angola em locais especialmente preparados para tal fim, chamados de Casa de
Vumbi — Nzo Nvumbi”; ou na forma de caboclos, que sao considerados os ancestrais
brasileiros e, portanto, merecedores de culto e honrarias diversas. Os caboclos,
contrariamente aos inquices, ndo possuem assentamentos especiais, uma vez que,
segundo a légica do sistema religioso afro-banto, estes vivem livres na natureza,
permanecem por ai espalhados pelas arvores e outros pontos da natureza
encontrados no espaco da roca de candomblé (ADOLFO, 2010, p. 106-107).

E certamente ndo podemos deixar a margem as especificidades de cada
terreiro, pois, conforme o0 contexto ou a necessidade, cada casa apresentara suas
particularidades, conformidades ou rupturas. Melhor dizendo, embora terreiros de
uma mesma nacdo, ou de nacdes diferentes, tenham seus pontos de intersecao,

seus encontros; por mais que muitos elementos, fundamentos e simbolos, as vezes

% “Na Africa bantu, na verdade, cada aldeia venerava seus mortos, considerados parte integrante da

comunidade e do territorio de pertenga”.
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*67 & possivel perceber que

coincidentes, estejam presentes em seus “interiores
cada terreiro € um universo, particularmente criado e recriado, fruto dos seus locais
de origem, daqueles que o frequentam e o alimentam, continuamente, conduzidos
por seu tata e tudo aquilo que, para eles, € visto e entendido como “sagrado”.

Caminhemos em direcdo a um desses elementos: a danca.

" O termo “interior” é usado no citado contexto com o intuito de se referir “a parte de dentro”, mas

também com sentido de “particular” e “privado”, visto que h& muito mais no terreiro do que aquilo
gue se possa ver, sendo eu meramente uma pesquisadora.
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Foto 5: Festa publica, saida de muzenza na “Roga Congo Matamba Nzambi”®®.
Fonte: A autora (2015).

PASSO 3 DE UMA COREOGRAFIA

A DANCA NO CANDOMBLE ANGOLA:
O CORPO QUE DANCA E QUE ORA

“O santo ele vem, ele ndo vem para andar, ele ndo vem pra
conversar no barracdo, igual outras entidades do barracéo.
Eles vém, dangam e orientam” (LUGANZU).

“Dancar é nossa maneira de orar” (TATA LEMBARAJI).

® |magem coletada por Fernanda de Souza Cardoso em Festa publica, na “Roca Congo Matamba

Nzambi”, em Montes Claros-MG (out. 2015), e organizada na forma de efeito artistico toques de
tinta.



93

3.1. A danca: elemento constitutivo do candomblé

Este “passo” de nossa tese versa sobre a danca e a sua presenca no
candomblé angola, enfatizando-a como elemento constitutivo da referida religido,
buscando desde tracos da importancia e funcdo dessa manifestacdo expressiva,
explicitos na cultura banto, ainda em Africa, até seu estabelecimento nos ritos da
religido fundada no Brasil. Neste sentido, nos rituais publicos do candomblé existe a
sobrevivéncia de vestigios, reminiscéncias, que permitem a interposicdo de
diferentes elementos como a dancga, 0 canto, os toques de atabaque e demais
objetos “sagrados”. Embora tenhamos nos concentrado no elemento danca,
esclarecemos que outros elementos aparecerdo, uma vez que no candomblé eles
estao interligados; ndo nos opomos, portanto, ao pensamento africano de que tudo
isso se harmoniza e interage, todas as partes que compdem O COSMOS Sao
indissociaveis.

Para Redinha (2009, p. 331), a danca, para o0 povo africano é uma
predestinacdo, um mistério, uma ansia de ritmo supremo; desempenhando
importante papel em todos os setores da vida dos africanos. Como afirma Barbara
(2002, p. 133), “a danca na Africa e nas tradicdes da diaspora é uma forma de
conhecimento, que ndo é apenas mental, mas passa através da experiéncia dos
sentidos e das emocdes”, educadas através da propria danca e do ritmo.

Antonacci (2013, p. 228, grifos do autor), em seus escritos “Memoarias
ancoradas em corpos negros”, nos fala da religiosidade de povos africanos, tida
como “fortemente ritmica, ritualistica e performatica -, 0 que séo perspectivas de
segredo/sagrado para eles, configuram-se como feitico e magia negra para nos”. A
mesma autora, citando estudos de Camara Cascudo, reconhece que “corpo, musica
e memoria se articulam, indissociavelmente, em timbres, que vém configurando o
percussivo corpo nacao Brasil, comunitarios monumentos histéricos na guarda e

transmissao de culturas sob regime de oralidade”.

Nas culturas predominantemente orais e gestuais, como as africanas e as
indigenas, por exemplo, o corpo €&, por exceléncia, o local da memodria, o
corpo em performance, o corpo que é performance. Como tal esse
corpo/corpus nao apenas repete um habito, mas também institui, interpreta
e revisa 0 ato reencenado. Dai a importancia de ressaltarmos nessas
tradicdes performéticas sua natureza meta-constitutiva, nas quais o fazer
néo elide o ato de reflexdo; o contetudo imbrica-se na forma, a memoria
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grafa-se no corpo, que a registra, transmite e modifica dinamicamente
(MARTINS, Leda, 2002, p. 88).

Na cultura africana as palavras, o som por elas emitido e seu poder sdo
relevantes, mas também o sdo a masica, a poesia, o ritmo e a danga. A palavra tem
forca porque permite comunicacao, tem poder porque dela emana o “axé”, no caso
do angoleiro, emana “nguzu”. O ritmo é vibracdo, forca que, quando sentida,
demonstra a génese. A danca para os nascidos em Africa, bem como para seus
descendentes, faz nascer a alegria, elimina as forcas negativas, equilibra. “Na Africa,
a danga é um modo de viver’ (FATIMA, 2001, p. 81). E ha uma versatilidade no que
diz respeito as dancas, estando intricada ao canto e a musica, numa participacao,
em conjunto, destes elementos, nas multiplas manifestacdes do corpo psicossocial
africano (REDINHA, 2009, p. 330).

Para Munguele Kiyungu (2003, p. 41) o canto, a musica e a danga, sao as
expressdes mais genuinas e vitais do povo banto, preparando, acompanhando,
tornando o culto fervoroso, transportando facilmente o fiel a comunhéo religiosa e

consolidando a fé comunitaria.

[...] no momento da danca, naquele momento no qual esta unido o som do
atabaque e os passos do iniciado, ou de quem esta muito tempo no
candomblé, € um momento justamente pra gente estar entregando 0 nosso
corpo para a entidade e a partir daquele momento todo mundo compartilha
da mesma energia (KIALORE).

Neste sentido € que, em “Usos e costumes dos bantos: a vida huma tribo do
sul da Africa’, de Henrique A. Junod (1974, p. 172), ao descrever a vida social da
tribo dos Tongas, se ressalta que na poesia tonga se encontram geralmente
reunidos trés elementos: “a musica, a danga e as palavras, que sdo mais ou menos

poéticas”.

Os primitivos ndo tém teatro, ndo tém tragédias, compostas segundo as
regras, nem comédias. Mas a nossa tribo possui, certamente, os rudimentos
da arte do teatro nas dangas acompanhadas de cantos, chamadas tinsimo
ra Rongue, os cantos Rongue. Esta palavra [...] serve para designar uma
velha colec¢é@o de cantos em que a danga desempenhava o papel principal
e que eram particulares dos clas do litoral (JUNOD, 1974, p. 187).

“‘Néao s6 os Bantos, mas também os Bosquimanos manifestam essa arreigada
tendéncia musical dos povos africanos, tdo integrada no seu modo de viver que se

deve admitir como uma necessidade existencial auténtica”. E quanto as dangas, as
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mais comuns nas zonas rurais sdo as de roda, e os africanos as praticam nas mais
variadas circunstancias; estas sdo formadas por um circulo de homens e mulheres
ocupando por regra, separadamente, dois setores de roda (REDINHA, 2009, p. 317).
Béarbara (2002, p. 133) contribui ao ressaltar que as dancas populares sao feitas em
circulo e essa forma nos leva a uma ideia de harmonia e equilibrio e & participacao
de todos; nas dancas de candomblé temos um uso mais complexo, também na
forma de circulo. E “o circulo significa a juncdo de energia e a matéria; assim como o
ovulo na barriga de uma gravida, assim como o equilibrio da terra, que também é
circular, com todos os seus elementos” (KIAROLE); uma “reunido em sentido anti-
horério que indica seguir para dentro” (DANSSUREGY), sentido este que significa
“voltar ao passado, aos ancestrais” (MARTINS, Suzana M. C., 2008a, p. 43).

Em relacdo ao Brasil, “os ritos de ascendéncia africana, religiosos e
seculares, reterritorializam uma das mais importantes concepcoes filosoficas e
metafisicas africanas, a ancestralidade”, que representa a esséncia de uma visao
gue os tedricos das culturas africanas denominam de visdo negra-africana do mundo
(MARTINS, Leda, 2002, p. 83). Neste sentido, a cosmoviséo africana

[...] entrelaca, no mesmo circuito de significAncia, o tempo, a ancestralidade
e a morte. A primazia do movimento ancestral, fonte de inspiracdo, matiza
as curvas de uma temporalidade espiralada, na qual o0s eventos,
desvestidos de uma cosmologia linear, estdo em processo de uma perene
transformacéo. Nas espirais do tempo, tudo vai e tudo volta. [...]. O aforisma
kicongo, “Ma’Kwenda! Ma’kwisa!, o que se passa agora, retornara depois”
traduz com sabor a idéia de que “o que flui no movimento ciclico
permanecera no movimento” (MARTINS, Leda, 2002, p. 85).

A musica, sob uma forma mais ou menos rudimentar, desempenha grande
papel na vida do povo africano. No caso de algumas tribos bantas, umas sdo mais
dotadas que outras a este respeito. Na provincia de Mocambique, os Chopes séo,
certamente, os melhores muasicos. Mas os Tongas sao, também, grandes cantores e
bons tocadores de instrumentos, e as suas dancas sdo sempre acompanhadas por
musica (JUNOD, 1974, p. 241).

Por exemplo, na vida dos angolanos, a masica participa largamente de todas
as manifestacdes de vida, desde os grandes batuques de roda, a danca recreativa
por exceléncia, aos conjuntos musicais dos aparatosos cortejos funebres dos
Cabindas. “Os ritos utilizam a musica, em especial o mais religioso dos instrumentos
gue é o tambor, e um reco-reco de som rascante, espécie de cega-cega, sempre

presente nas dancas rituais dos cagadores” (REDINHA, 2009, p. 314).
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Detalhes anteriormente citados da cultura africana remetem-nos ao Brasil, ao
candomblé, nos apresentando tracos de uma cultura que atravessou nossa histoéria e
a fez repleta de cerimbnias, cores, sabores e gestos plurais. Tragos perceptiveis por
onde o0 negro deixou suas herancas e ainda interagiu com o entorno. Podemos dizer
que o candomblé nos testemunha “que mesmo que ndo haja uma reminiscéncia
total, absoluta e eterna, o esquecimento também € da ordem da incompletude”
(MARTINS, Leda, 2002, p. 89).

Como bem destaca Poélvora (1995, p. 125), a maioria das religides no Brasil
que tém suas origens na Africa carrega em sua heranga o compromisso de transmitir
sua tradicdo tanto de forma oral quanto, e principalmente, de forma corporal. Estas
herangas aparecem, por exemplo, nas reunides para ativar e recuperar memaorias
gue desde o inicio, no Brasil do século XVI, foram chamados de batuque (termo
geral usado para traduzir som, instrumento musical, dan¢a e muasica), uma vez que
tudo que fosse e lembrasse a Africa era assim chamado. Os africanos tomavam
parte em quase todo tipo de festa na Colbnia e no Império. “Mesmo nas festas de
branco, eles figuravam como servicais e até como musicos. Das celebracdes
publicas, fossem civicas ou religiosas, com frequéncia participavam junto da gente
branca” (SABINO; LODY, 2011, p. 34, grifos dos autores).

O candomblé, enquanto processo social dinamico, permite identificar e
conhecer a histéria e cultura de grupos africanos no Brasil, é propagado por
diferentes ensinamentos formais dentre 0s quais se destaca o ensinamento da
danca, em que é evidenciada uma certa peculiaridade de acordo com os estilos
pessoais ou regionais que identificam uma nacdo. “Os momentos privados e
publicos do candomblé constituem os espacos de énfase das dancas, as quais nao
sdo vistas de forma isolada das manifestacbes expressivas e comunicativas dos

rituais religiosos, mas como relacionais e socializadoras” (LARA, 1999, p. 109-110).

O candomblé realmente é feito de danca o momento inteiro. S6 ndo vai
haver danca quando eu estou fazendo um eb6® ou eu estou em algumas
cerimbnias particulares 14 dentro que n&do da pra dancar, porque tem que
estar todo mundo parado para fazer. Mas logo em seguida, mesmo um
movimento de uma iniciagdo de uma coisa, logo em seguida o movimento é
feito por danca, acompanhada de cantiga que é para agradecer, que é para
finalizar, que é para encerrar aquele sagrado que foi constituido |4 dentro

(DANSSUREGY).

% “Termo que designa, genericamente, oferendas e sacrificios. Usa-se também trabalho, despacho e,

as vezes, feitico” (VOGEL, MELLO; BARROS, 2005, p. 195).
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Tem ritual fechado que também tem danca. NOs fazemos aqui dia dois de
finado, por exemplo, nés fazemos um culto a Vuji, € o antepassado, entao
SO nds que somos feitos que vamos dancar, dangar para quem ja morreu.
Tem a danca deles, que n6s dangamos pra eles (KIOZO).

A danca é expressao do corpo e, por isto, do préprio sujeito, estd imersa de
formas diferenciadas nas religides. E o corpo imergido em tamanhas sensacgdes e
provocando outras € exatamente o meio pelo qual a danca se faz, se concretiza.
Lara (2008, p. 45) destaca que esta manifestacdo corporal, por fazer parte dos
elementos constitutivos dos rituais, é presenca marcante neles, tanto naqueles
ligados predominantemente a aspectos da sacralidade humana como nos marcados
por sua forma profana. Cabe bem aqui o uso do conceito de rito apresentado por
Vilhena (2005, p. 21) ressaltando que este “reporta-se ao que rima e ao ritmo da
vida, a harmonia restauradora, a juncéo, as relacdes entre as partes e o todo, ao

fluir, ao movimento, a vida acontecendo”.

[...] a danca no candomblé tem uma clara origem africana. Tudo o que
acontece, [...], aponta para isso: a importancia do grupo, o uso do corpo, a
gestualidade, a postura dos pés, a relacdo com a terra, a pulsacéo ritmica
gque da origem ao movimento, a repeticdo dos gestos, tudo isso nos leva a
perceber a clara ligacdo das dancas do candomblé com as africanas
ocidentais (BARBARA, 2002, p. 132).

‘Para o candomblé, portanto, as dancas sao fundamentais, pois imitando e
transcendendo, fundam-se no movimento das energias naturais”. A danca tem a
tarefa de acompanhar o ser humano no caminho inicidtico e também na
metamorfose do transe, necessario para encontrar o “sagrado”, sagrado para o0s
dancantes, para os que creem. No candomblé ha a consciéncia de uma unidade
entre todos 0s seres e 0 cosmo, e ha uma compreensdo de que 0os movimentos do
corpo nas dancas de transe vdo além da pura gestualidade, inserindo-se no
movimento do universo e recuperando energia (BARBARA, 2002, p. 136).

Em pesquisa de mestrado feita em um candomblé de Campinas, constatou-se
gue, na perspectiva do pai de santo e dos filhos e filhas de santo do referido terreiro,
o papel da danca no candomblé é fundamental. A ideia de que se ndo houvesse a
danca néo existiria 0 candomblé resume bem a sua fung¢éo no ritual e traz a tona a
grandiosidade de tal manifestacdo (LARA, 1999, p. 162), ou seja, “sem a danca vocé
ndo faz candomblé, existe a danca pra isso, pra descarregar a matéria, descarregar

a pessoa, trazer coisas positivas” (SIVULANGA).
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3.2. Adanga em cena e encena

Buscando aprofundar-nos um pouco mais na danca do candomblé angola, a
colocamos em cena, trazendo a tona as percepc¢des surgidas a partir de nossas idas
a “Roca Congo Matamba Nzambi” e de nossos encontros com as pessoas que se
dispuseram a participar desta pesquisa. Trabalhamos com diferentes autores, mas
nos referenciamos com maior peso em uma categoria trabalhada por Leda Martins
(2002), a performance ritual que, concordamos, traz densidade na interpretagcéo de
alguns aspectos dos ritos afro-brasileiros.

Para Garaudy (1980, p. 8), a danca, ela prépria € um rito: ritual sagrado, ritual
social. Nela encontramos essa dupla significagcdo que esta na origem de toda
atividade humana. E “processo ritual é performance” (SCHECHNER, 1994, p. 28
apud MARTINS, Leda, 2002, p. 72).

Indo um pouco mais nas contribui¢cdes de Richard Schechner (2011, p. 31-32)

vemaos que.

Tratar qualquer objeto, trabalho, ou produto “enquanto” performance [...]
quer dizer investigar o que faz o objeto, como interage com outros objetos e
seres, e como se relaciona com outros objetos e seres. Performances
existem apenas enquanto ac¢des, interacdes e relagdes.

Diz ainda o autor anteriormente citado que sdo oito as situacdes, em que a
performance ocorre, as vezes em separado, as vezes entrelacadas: 1) na vida
cotidiana — cozinhar, sociabilizar, “ir vivendo”; 2) nas artes; 3) nos esportes e outros
entretenimentos de massa; 4) nos negocios; 5) na tecnologia; 6) no sexo; 7) nos
rituais — sagrados e temporais; 8) em acdo. No entanto, nem mesmo esta lista
abarca todas as possibilidades. [...]. “Rituais e acfes sdo ndo apenas géneros de
performances, mas também estdo presentes em todas as situacdes enquanto
gualidades, reacdes, ou modos” (SCHECHNER, 2011, p. 31-32).

A diferenca esta embasada na fun¢éo, na circunstancia do evento social,
nos lugares, e no comportamento esperado dos atores e dos espectadores.
[...]. A danca enfatiza o movimento, o teatro enfatiza a narracdo e a
impersonizagdo, 0s esportes enfatizam a competicdo, e o ritual a
participacdo e a comunicacdo com forcas e seres transcendentes
(SCHECHNER, 2011, p. 33).
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A performance contribui para criar um “mundo especial”, que é colocado sob o
controle dos participantes, que sdo submetidos a regras implicitas ou explicitas; “sua
matéria central ndo é apenas um roteiro, mas um complexo de regras e
engajamentos. Enfim, a natureza particular da performance reside no fato de que ela
nao tem sentido se ndo quando se assiste a ela” (PEARSON, 1999, p. 157-158).
“‘Dancar é performar, inscrever. A performance ritual €, pois, um ato de inscricao,
uma grafia” (MARTINS, Leda, 2002, p. 88).

As performances rituais, cerimonias e festejos, por exemplo, sao férteis
ambientes de memoria dos vastos repertérios de reservas mnemoénicas,
acOes cinéticas, padrbes, técnicas e procedimentos culturais residuais
recriados, restituidos e expressos no e pelo corpo. Os ritos transmitem e
instituem saberes estéticos, filosoficos e metafisicos, dentre outros, além de
procedimentos, técnicas, quer em sua moldura simbolica, quer nos modos
de enunciacdo, nos aparatos e convencdes que esculpem sua performance
(MARTINS, Leda, 2002, p. 71-72).

E como bem coloca Bernardo (1998, p. 32), é por via da memoria que se
pode reconstruir o passado, sendo 0 espaco e 0 tempo sua esséncia, constituindo-
se a ideia de tempo reversivel, que se origina da experiéncia universal humana de
trazer os tempos passados de volta.

Assim, os participantes do rito, cujos figurinos e aderecos gravam “no corpo
uma paisagem simbolica alterna, evocada pela reminiscéncia, cantam e dancam a
memoria de Africa, lugar perdido e achado, transcriado permanentemente pela
performance ritual”. As performances culturais afro-americanas, em todos 0s seus
elementos constitutivos, nos expdem um rico campo de pesquisa, conhecimento e
de fruicdo. Na performance ritual, “o corpo é local de inscricao de um conhecimento
gue se grafa no gesto, no movimento, na coreografia, na superficie da pele, assim
como nos ritmos e timbres da vocalidade” (MARTINS, Leda, 2002, p. 70-72).

No ambito da performance, em seu aparato: toques, cantos, dancas, figurinos,
aderecos, objetos cerimoniais, cenarios; e em sua cosmovisao filosoéfica e religiosa,
reorganizam-se 0s repertorios textuais, historicos, sensoriais, organicos e
conceituais da remota Africa. “Os ritos cumprem, assim, uma funcdo pedagdgica
paradigmatica exemplar, como modelo e indice de mudanca e deslocamento”
(MARTINS, Leda, 2002, p. 83).

Vai te evoluindo, quanto mais o tempo passa. Nao que se fica parado,
porque a pessoa que fica parada ela ndo vai aprender nada, nem passar
nada para ninguém, porque a pessoa tem que aprender e passar. [...]. E
tudo isso é ensinado. O pai pequeno, eu mesmo ensino também (KI0Z0).
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Dantas (1996, p. 68) afirma que “a danga € a manifestagdo do corpo em
movimento. Ela se revela através de movimentos que se instauram no corpo,
surgem e desaparecem continua e rapidamente, criando infinidades de formas
corporais transfigurando este corpo”.

Segundo Bambirra (1993, p.21), “o movimento é a base da danca. E o
elemento principal a ser lapidado e aperfeigoado”; e € também expresséao particular
de cada ser humano. Dan¢cando a pessoa é capaz de revelar suas mais intimas
caracteristicas, da vazao a sua subjetividade. Por meio dos movimentos do corpo,
podemos aprender a relacionar nosso ser intimo com o mundo exterior. Por via de
nossas observactes, poderiamos dizer que, na visdo do candomblecista, o inquice
também parece ser parte desse intimo: “0 santo em si, ele é de dentro... ele ja esta
dentro da gente” (LUGANZU); sua moradia é o corpo do fiel. “[...] o inquice &
movimento. Se ndo tem movimento nédo tem danca. Entdo por isso, as dancas. E dai
vem as belezas, além de tudo isso, né?” (KIOzO).

Ainda na perspectiva da fala acima, ha ai um outro aspecto no qual devemos
nos debrucar: da danca “vem as belezas”, ou seja, ha um carater estético inscrito no
ato de dancar. A estética do corpo atua como um papel fundamental, uma vez que
esta ligada a sabedoria, ndo aquela expressa em palavras, mas pela experiéncia do
préprio corpo, afirmada nos cortes rituais, nos trajes litirgicos, nos objetos sagrados,
nas dancas e nas musicas. “Por isso, a estética em geral esta ligada a uma
sabedoria armazenada e enraizada corporalmente ao longo de um processo que se
passa e atua, portanto, no e com o corpo” (BARBARA, 2002, p. 20).

Vérios estudiosos ja demonstraram a relevancia que as sociedades nao
ocidentais concedem ao corpo, sendo este o Unico espaco capaz de levar a marca
do tempo, da passagem, do destino. Por isso as muitas fases pelas quais passam as
filhas e [filhos de santo] sdo acentuadas através de uma estética corporal e plastica,
que demonstra o estado espiritual do fiel. “Eis porque o aspecto estético, cultivando
até os particulares menos importantes, sinaliza a presenca do sagrado no cotidiano
e o cuidado para com ele” (BARBARA, 2002, p. 21).

Assim, € como ouvir Kioz6 dizer: “para nds a danca tem o poder de seduzir. A
danca para nés é o enfeite, é a beleza da coisa, certo? E o sentido da coisa”. Vargas
(2007, p. 65) contribui: “a danca se faz pela realizacdo de movimentos que podem
aparentemente ndo ter nenhuma fungéo préatica, mas possuem sentido e significado

em si proprios, sendo recriados e revividos a cada momento”.



101

E é de um outro termo associado a danca, ligado a estética, que surge uma
questéo, talvez daquelas fundamentais neste estudo: a técnica. “A técnica na danca
€ a maneira de realizar e organizar os movimentos. Esta presente tanto nos
processos de criacdo coreografica como nos processos de aprendizagem de novos
estilos de danca. E 0 modo de facilitar a dangca no corpo e torna-lo ainda mais
dangante” (VARGAS, 2007, p. 68).

Porque na hora que a gente vai ensaiar, eles fazendo santo, ensaia ele
acordado, pra facilitar, depois chama o inquice dele e ensaia com o inquice.
O inquice ja no pé de danca pra ele dancar. Depois vira o Vunji que € o eré
e pde ele pra dancar. Ensina de todo jeito: virado e ndo (KIOZO).

Desta maneira podemos dizer que sim, existiia uma técnica, enquanto
método para processar a danca no corpo daqueles que se iniciam no candomblé,
por exemplo, na aprendizagem das coreografias dos inquices. A coreografia seria,
entdo, “um conjunto de movimentos que possui um nexo proprio, quer dizer, uma
I6gica de movimento. Devemos acrescentar’: um conjunto concebido ou imaginado
de certos movimentos intencionais (GIL, 2004, p. 67). No caso do candomblé, os
movimentos estdo intencionalmente relacionados aos inquices e tudo que o0s

simboliza, quais elementos da natureza representam e como agem.

Mesmo que eu estou dancando e ndo estou incorporado a minha danga
esta repetindo movimentos que aquele inquice, que aquele orixa fez, ou de
vitéria, ou de guerra, ou de sofrimento, ou de desespero [...]
(DANSSSUREGY).

Porém o mais interessante de tudo isso é pensar que o fato do dancante,
neste caso o candomblecista, ndo “saber dangar bem” ndo € um empecilho para
vivenciar a experiéncia de se comunicar com os inquices; diferente, claro, de outras
vivéncias de danca nas quais a técnica ndo pode ser minimizada. No entanto, para
nos fica claro que ndo € o dominio da técnica que mais importa nesta experiéncia
religiosa, mas € sim o fato do adepto buscar compreender os significados dos
gestos, daquilo que estd em cena, mas que também encena. A danca, portanto, “se
faz ndo apenas dancando, mas também pensando e sentindo: dangar é estar inteiro”
(VIANNA, 2005, p. 32).

Nao, isso ndo interfere, o dancar bem é bonito pra quem esta dancando, é
bom pra quem esta assistindo, [...], isso é muito bonito, mas néao interfere,
isso ndo vai diferenciar uma pessoa porque ela danca demais ou danca
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menos. [...] Vocé tem que ter forca de vontade, vocé tem que ter, que querer
aprender (WULAQUEJI).

[Faz um som de negativo com a boca]; nada a ver. Roupa chique, dancar
bonito num tem nada a ver. Tem gente que ta dancando bonito e que o
inquice esta tdo longe! O inquice é o que esta la dentro, assentado; que sO
nés que somos filhos conhecemos. E aquela comida que nds demos a ele,
que nos cortamos. O inquice é isso. Aqui fora é s6 satisfacdo ao mundo. E
s6 satisfacdo. O inquice dancando feio, dancando bonito, ele esta no saléo.
Bom se ele tiver na pessoa. Nao precisa dele ser bonito, ndo precisa dancar
bonito. Mas tem gente que gosta de aparecer e até esquece que ta de santo
[...]. E, infelizmente é a verdade (KIOZO).

A partir do que testemunhamos nos rituais publicos que acompanhamos,
trazemos outro fator para andlise: a ritmicidade, que é estrutura constante;
perceptivel no canto, na musica, na danca; e estes trés elementos estdo
intensamente associados. Ha ritmo em tudo: desde as cantigas que chamam os
inquices, um a um, até nos movimentos dos adeptos que balancam pés, bracos,
giram, se contraem, conforme as mudancas de toque: “o canto e a danca tem uma
ligacdo muito forte pro inquice dancar” (KIOZO).

Diversas sdo as definicdes para conceituar ritmo (ARTAXO; MONTEIRO,
2008), podendo ser designado como “tudo o que flui e 0 que se move no universo”
(GARCIA; HAAS, 2006). O ritmo, além de fazer parte da masica, também esta ligado
ao movimento (ANDRADE, 1999). Para Verderi (2009, p. 62), “por meio do
movimento podemos expressar o ritmo, dancar a melodia e nos entregarmos na
harmonia”; e a musica, desta maneira, exerce grande influéncia no movimento,
chegando alguns autores a dizer que os dois caminham juntos, um completando o
outro .

Todos os sentidos atuam quando o corpo recebe um estimulo exterior como,
por exemplo, a musica. O corpo se p6e em movimento e, apesar das diferencas
culturais, trata-se de uma linguagem universal que o ser humano desfruta desde
cedo. “A musica afeta emocBes que podem ser diretamente expressadas pelas
acles”. Atua no ego desenvolvendo a fantasia, criatividade, nostalgia; mudanca de
humor, podendo provocar excita¢do ou relaxamento (VARGAS, 2007, p. 67).

Todo movimento se caracteriza por dois fatores: a forma criada por tramas
espaciais e os ritmos criados pelos lapsos (sucessdo de tempos), “executados
ambos pelo corpo ou algumas de suas partes”. Descrevendo um movimento temos:
‘um composto de formas e ritmos, sendo ambos parte do fluxo superposto de
movimento, no qual se torna visivel o controle do esfor¢co exercido pela pessoa que
se move” (LABAN, 1990, p. 94-95).
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Quando dancamos e recebemos estimulos externos, estes nos fazem reagir,
projetando para fora nossos impulsos internos; estes estimulos externos podem ser,
por exemplo, um ritmo sonoro, ndo esquecendo que ha execugdo O mover-se
também é influenciado por nosso proéprio ritmo (ritmo interno); ou seja, de qualquer
forma, a danga acontece fazendo uso da ritmicidade. Assim a “a arte do movimento
e principalmente a danca dependem do principio uniforme da unidade ritmica,
fazendo com que 0s movimentos corporais sejam alternados de acordo com a

modificacdo da pauta ritmica que se utilize” (VARGAS, 2007, p. 65).

A danca, o atabaque e o canto, 0 que acontece € que a cantiga ela imp6e o
que se vai dancar. Entendeu? E o porque se danca: o atabaque ele entra
com o ritmo e a danga segue com 0 passo, € 0s trés viram um so. Sao
inseparaveis (LUGANZU).

A danca do meu inquice representa a chuva, representa a ventania. As
vezes com movimentos tranquilos, que é a chuva branda e conforme a
cantiga que apertar ela... que é as cantigas que fazem eles dancarem.
Conforme a cantiga que cantar, se apertar uma cantiga, eles dangcam mais
bravos, mais violentos. Tem cantiga que leva o inquice tipo guerrear,
defender os outros, brigar. Depende de quem tiver no atabaque saber
cantar (KIOZO).

A musica e a danca sdo agentes particularmente favoraveis de representacao
de uma vida emocional feita de energia, conflito, tensdo, espontaneidade,
crescimento. Essa vida emocional é dificil de ser comunicada, no entanto, como
sugere a filosofia, ha dois modos de comunicacdo: uma que se fundamenta na
I6gica e na linguagem e outra destinada a manifestar e articular os sentimentos por
meio de um simbolismo nédo verbal. Os gestos possuem um significado, possuem
uma forcga criativa e que reestabelece; e somente o uso das palavras ndo consegue
transmitir. “Por isso a comunicagao nos rituais é transmitida através da danca, da
musica, do canto, veiculos de conteudos ndo verbais dotados de emocionalidade

que origina uma eficacia especifica” (BARBARA, 2002, p. 20).

[...] ha cantigas de inquice que realmente elas nos emocionam, pela
profundidade de saber o que esta cantando, porgue as vezes a pessoa esta
de fora e ndo sabe 0 que esti cantando, mas a gente sabe o porque esta
cantando aquilo, principalmente pra inquice [...] (DANSSUREGY).
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Foto 6: As ingomas (canto, musica e danca se interligam).
Festa publica na “Roca Congo Matamba Nzambi” 0,
Fonte: A autora (2015).

Nas performances da oralidade, o gesto ndo é somente uma representacao
mimética de um aparato simbdlico, propagado pela performance, mas institui e
estabelece a propria performance. “Ou ainda, o gesto ndo é apenas narrativa ou
descritivo, mas, fundamentalmente, performativo” (MARTINS, Leda, 2002, p. 72).

Para Fatima (2001, p 83), a danca € uma linguagem, comunicacao do corpo,
gue no candomblé ocupa uma dimensao ampla: conta uma histéria, imita e chama
os “deuses”, os recebe e os expressa, convoca as forcas da natureza. E esta
linguagem do gesto promove, entdo, comunicacao, por diferentes vias: entre quem
danca e quem é dono de sua cabeca’ (seu inquice ou seu orixa); entre os que

dancam e os que assistem; e entre todos que dancam.

[...] a danca com o candomblé, ela vem de acordo com o que a histéria
rege, vem da historia dele [inquice], conta a histéria dele, se vocé ver a
historia de qualquer santo que estiver dangando vocé vai ver, por mais que
vocé ndo entenda, no Candomblé se vocé ver a histéria daquele inquice
VOCé vai comegar a associar as coisas, o passado dele, a histéria dele,
retorna o passado dele (LUGANZU).

" Imagem coletada por Fernanda de Souza Cardoso em Festa publica, ha “Roga Congo Matamba

Nzambi”, em Montes Claros-MG (out. 2015), e organizada na forma de efeito artistico toques de
tinta.

™ “No Brasil, os candomblés Congo-Angola tém a cabeca como ponto principal no processo de
iniciacdo e um dos primeiros ritos é exatamente o de dar comida a cabeca, rito muito semelhante
ao usado pelas outras nagdes” (ADOLFO, 2010, p. 63). Cabe¢a em banto é mutué.
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Desta maneira, cada performance ritual recria, reintegra e revisa. “Assim, a
idéia de sucessividade temporal é obliterada pela reativacédo e atualizagdo da acao,
similar e diversa, ja realizada tanto no antes quanto no depois do instante que a
restitui, em evento” (MARTINS, Leda, 2002, p. 85).

Por meio destas performances podemos apontar alguns dos processos de
criacdo de muitos complementos “que buscam cobrir as faltas, vazios e rupturas das
culturas e dos sujeitos que aqui se reinventam, dramatizando a relagdo pendular
entre a lembranga e o esquecimento, a origem e a sua perda” (MARTINS, Leda,
2002, p. 70). “Dance is transformative performance that reveals consensual and
conflictual cultural processes. Dance is a manifestation of many systems of belief
about the universe that deal with the nature and mystery of human existence”’?
(HANNA, 1988, p. 40).

Neste sentido pareceu-nos interessante apresentar as sete funcbes para o
gue chamamos performance: 1) entreter; 2) construir algo belo; 3) formar ou
modificar uma identidade; 4) construir ou educar uma comunidade; 5) curar; 6)
ensinar, persuadir e/ou convencer; 7) lidar com o sagrado e/ou profano. “Poucas das
performances, se é que alguma delas, concluem todas estas fungcbes, mas muitas
performances dado énfase a mais de uma”. E 0 que parece acontecer nos rituais da
‘Roga”, o entrelacamento de mais de uma destas funcdes: ora parece ensinar,
entreter, disponibiliza algo belo, mas ao mesmo tempo lida com o “sagrado”, educa o
grupo para o que precisa ser feito e aprendido (SCHECHNER, 2011, p. 46).

E “chegamos assim as dancgas de transe, sintese final do processo religioso”
(BARBARA, 2002, p. 20). “A danca da roda alcanca o seu apice quando os filhos e
filhas de santo, em estado de éxtase, corporificam o orixa” [ou 0 inquice], 0 que
podemos entdo chamar de “corporificacdo”. O impacto desse momento néao € igual
no corpo de todos o0s candomblecistas e pode acontecer simultanea ou
sucessivamente em um ou mais fiéis (MARTINS, Suzana M. C., 2008b, p. 1-2;
MARTINS, Suzana M. C., 2008a, p. 45).

[...] mas as vezes vocé ndo fica tdo alegre, com disposicdo, porque 0 seu
corpo estd cansado mesmo, as vezes a pessoa vem, estd chateado,
nervoso, com problema em volta, ele trouxe de casa, ou o problema
aconteceu ali, ai a incorporagdo vem e vocé nao esté satisfeito, as vezes o
proprio orix4 ndo esta satisfeito com aquela pessoa que nado esta na linha,

2 “A danca é uma performance de transformacdo que revela processos culturais consensuais ou

conflituosos. Danga é uma manifestacdo de muitos sistemas de crencas sobre o universo, que
lidam com a natureza e o mistério da existéncia humana”.
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gue ndo esta andando de acordo com o preceito que deve andar, que esta
devendo obrigagdo, que esta fazendo coisas erradas [...] (DANSSUREGY).

Esta categoria analitica tem implicacfes para esta pesquisa, pois 0 encontro
entre divindade e filho ou filha de santo, ou melhor, a “corporificacdo” com as
divindades, no rito, € o apice da festa, serve como meio de comunicacao entre 0s
altimos e o0s primeiros atraves da expressdo ndo-verbal, simbolicamente,
representando os atributos pessoais de cada divindade (MARTINS, Leda, 2012). A
danca é, desta maneira, elemento central que possibilita e prepara tal momento;

mas ela aparece também no inicio do ritual.

O comportamento restaurado é o processo principal de todos os tipos de
performance, seja na vida cotidiana, na cura, nos ritos, em acfes, e nas
artes. O comportamento restaurado esta “la fora”, a parte do “eu”.
Colocando em palavras proprias, o comportamento restaurado “sou eu me
comportando como se fosse outra pessoa”, ou “como me foi dito para fazer”,
ou “‘como aprendi”. Mesmo se me sentisse completamente como sou,
atuando independentemente, apenas um pouco de investigacdo revelaria
que as unidades de comportamento que contém meu “eu” ndo foram por
“mim” inventadas. Ou, bastante ao contrario, posso experimentar ser “além
do que sou”, “ndo eu mesmo”, ou “dominado” em transe (SCHECHNER,
2011, p. 35).

No instante da incorporacéo, especificamente através da danca do orixa ou
inquice (grifo meu), € que sera confirmada a veracidade daquelas divindades. Além
dos movimentos corporais de cada divindade, tem-se ainda uma coreografia propria
de cada uma, que marcara visualmente o poder, neste caso, o ngunzu divino
(POLVORA, 1995, p. 131). “Porque a danca ta mostrando, por exemplo,... Se Xangd
danca, é a danga das pedras, é a danca da justica” (KIOZO).

Alguns movimentos fortes, alguns delicados né? Porque a Ingurucema traz
isso né? [...] ela representa essa mulher enérgica, temperamental, entdo as
vezes ela mostra isso. Mas também ela tem aquele lado feminino, aquele
lado mulher. Porque Ingurucema também ¢é a brisa, € o vento. Ela também
tem a sensualidade, ela também é mulher, entdo, ela traz isso também, na
danca ela mostra isso (WULAQUEJI).

Quando Kiozb ao falar sobre 0 momento do transe no ritual, diz: “é o inquice
movimentando o corpo da pessoa. Ele é o responsavel por movimentar’,
percebemos a importancia da dimensao corporal nesta religido, é no corpo que tudo
acontece. Na crenca dos candomblecistas € o inquice quem danca, neste momento,

ainda assim o corpo é do filho e filha de santo.
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Segundo Bérbara (2002, p. 168), as dancgas de transe expressam a fé das
filhas e filhos de santo “que se deixam tomar e ser conduzidos pelas divindades,
cada um com um fluxo e a qualidade do movimento do dono da cabega ao qual
corresponde, a fim de reequilibrar as forcas césmicas para si mesmos e para a
comunidade”. “[...] isso é comum de quem € rodante, sente, aquele negdcio, fica
trémula, fica assim...confusa, de acordo com a cantiga, um toque beirando”
(LUGANZU).

A sensacdo ao incorporar...oia, tém uns [referindo-se aos inquices] que
pesa na gente. Deixa a gente bem pesado. Porém lansd me deixa aliviado,
aquela coisa gostosa [fala vagarosamente, dando énfase a palavra
gostosa]. Se eu pudesse e ndo tivesse tanta gente no barracdo, a hora que
lansd terminasse a festa, eu deitava e dormia. Porque ela me deixa com
aquela leveza gostosa, aquela tranquilidade [fala sorrindo]. Tem santo que é
mais pesado. Ogum, por exemplo, € mais pesado, Oxéssi € mais pesado.
Mas tem santo que se deixar eu dormia o tempo todo e assim com varias
pessoas. Tem gente que é novo de santo, por exemplo, faz santo, vocé néao
vé ele saindo depois, porque ja ficou dormindo. Entéo, o eré ta ali comendo
ou bebendo pra depois dormir (KIOZO).

A danca representa 0 extracotidiano por meio de estados alterados da
consciéncia, constitui-se desta forma numa linguagem néo redutivel a um discurso
falado, ndo dependendo de um idioma, ou seja, sua linguagem € universal. Esta
Ultima pode conter mensagens implicitas, além de referir-se a conteddos simbdlicos,
mas sua maior vantagem € poder expressar-se a si mesma (ROBATTO, 2012, p.
133).

People worldwide have the capability to communicate through dance, a
language-like activity more like poetry than prose. Dance has grammar (a
set of rules specifying the manner in which movements can be meaningfully
combined), semantics (the meaning of movements), and vocabulary (steps
and movement phrases which may comprise realistic or abstract symbols)”
(HANNA, 1988, p. 40).

A danca, desta maneira, € uma pratica do corpo que conduz a estados de
animo, altamente positivos; uma vez que, por esta experiéncia, é permitido
mergulhar nas sensacdes; trabalha-las e tomar conhecimento das possiveis

consequéncias que delas possam resultar (RANGEL, 2002, p. 24). Portanto, esta

8 “pessoas no mundo tém a capacidade de se comunicar através da danca, uma atividade

semelhante a linguagem, mais poesia do que prosa. Danca tem gramética (um conjunto de regras
gue especificam a maneira pela qual os movimentos podem ser significativamente combinados), a
semantica (o significado dos movimentos), e vocabulario (etapas e frases de movimento que
podem incluir simbolos abstratos ou realistas).”
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“[...] € uma sensagao positiva, € uma sensacdo digamos, [...] uma troca de energia,
até mesmo pelo fato de vocé incorporar. Talvez pelo fato de vocé ter essa
manifestacédo, o seu fisico € ainda mais forte entdo é uma sensacédo de troca de
energia naquele momento” (WULAQUEJI).

Tantas reminiscéncias consideradas e que nos levam a “Roga”, nos
recordando da maneira como as coisas se dao nos ritos publicos do candomblé.
Vemos, portanto, uma estreita relacdo do ambiente de 14 com o contexto daqui. A
roda, o circulo como formacédo de muitas dancas do cotidiano do africano. A forca e
importancia da masica, da danc¢a, do canto, da palavra, elementos constitutivos da
vida do africano e, portanto, de sua vida religiosa, social. Tudo isso tem presenca
constante, papel de protagonista la onde tudo se iniciou, parecendo permanecer
aqui, dentro do terreiro, pois ndo se faz rito sem danca, e ela esta associada ao
canto, ao acompanhamento dos atabaques, e a danca se desenvolve em roda, e a
roda gira, desenhando o espaco e no espaco, mostrando que, como a vida, o ritual
também é dinamico.

E os circulos que vao se constituindo no decorrer do ritual publico da “Roga”
parecem se estabelecer como: “uma reunido familiar; 0 mais importante na frente e o
mais simples por ultimo, indicando que o comeco fica perto do fim... circulo da vida.
E a sequéncia natural da vida, o mais velho na frente e o mais novo no final”
(DANSSUREGY). “Del Neolitico a hoy el hombre (sic) baila em circulo para
acercarse mas al espacio y al infinito, al principio y fin de las cosas’”* (JAUME, 20086,
p. 71).

As coreografias das dancas mimetizam essa circularidade espiralada, quer
no bailado do corpo, quer na ocupacdo espacial que o corpo em voleios
sobre si mesmo desenha. Por meio dessa evocagédo constitutiva, o gesto e
a voz da ancestralidade encorpam o acontecimento presentificado,
prefigurando o devir, huma concepc¢do genealdgica curvilinea, articulada
pela performance. Nesta, o0 movimento coreografico ocupa o espago em
circulos desdobrados, figurando a nogéo ex-céntrica do tempo (MARTINS,
Leda, 2002, p. 86).

A memodria se resguarda também pelos repertorios orais e corporais; gestos,
hébitos, cujas técnicas e procedimentos de transmissdo sdo meios de criacéo,
passagem, reproducéo e de preservacao dos saberes (MARTINS, Leda, 2002, p. 71-
72).

™ “Do Neolitico até hoje, o ser humano baila em circulo para se aproximar mais do espaco e do
infinito, do principio e fim das coisas”.
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Os rituais, os jogos, e as performances da vida do dia a dia sédo autoradas
por um “Andnimo” coletivo, ou pela “Tradigdo”. Os individuos que receberam
0s créditos por inventar os rituais ou 0s jogos normalmente acabam sendo
0s sintetizadores, os recombinadores, os compiladores ou os editores de
acoes que ja foram praticadas (SCHECHNER, 2011, p. 36).

Mas, o principal da danca de culto ou sagrada € a confraternizagdo com a
divindade que tem o seu sinal no “toque”, esse convite para a toada da danga, que
vem para tornar os deuses amaveis e conviventes. “O inquice, ele danca pra gente
ele da esse privilégio da presenca de descer nessa terra dancar e comemorar ali

com a gente, fazer essa participagcdo” (LUGANZU).

A arte da danca em si € um ato de alegria, de festejar, de comemorar. E
pelo que eu entendo é porque a danca faz parte. Porque pra nds que somos
do candomblé ou do santo, o que que acontece, porque sO de vir € um
privilégio que esta tendo, entdo assim, € um fato de comemorar, é um fato
de alegria e temos que comemorar termos o inquice no barracdo.
Entendeu? E um privilégio, pra quem respeita, e pra quem tem fé sabe o
gue vou estar dizendo (LUGANZU).

E por que a danca? “Porque ela traz em si o poder do movimento necessario
ao equilibrio da natureza” (BASTOS, 1979, p. 47); “porque a danca € movimento,
porque a danca é tudo pra nés” (KIOZO). “A danca é pra gente relembrar o que 0s
nossos ancestrais fizeram, [...], a danca, para saldar, para representar, para louvar,
tudo a gente faz assim” (KIZUALUNDA). “A danca permitiria isso, essa presenca do
inquice” (LUGANZU).

People dance to explain or query their beliefs, create and recreate social
roles, worship or honor, conduct supernatural beneficence, effect change,
embody or merge with the supernatural through inner or external
transformations, and reveal divinity through dance creation” (HANNA, 1988,
p. 40).

Danca “para comemorar o santo daquela pessoa, o santo da casa. [...]. E
alegria, é felicidade, o corpo estd em movimento, esta emanando energia.

Candomblé é sempre assim, vocé ndo consegue fazer um candomblé parado

(DANSSUREGY). Dancar € “0 momento da orac¢do, nossa oracdo € de forma

® “Pessoas dancam para explicar ou questionar sobre suas crencas, criar e recriar papéis sociais,

culto ou honra, realizacdo de beneficéncia sobrenatural, efeito, mudanca, incorporar ou fundir com
0 sobrenatural por transformacdes internas ou externas, e revelam a divindade através da criagao
de danca.”
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diferenciada [...]” (KIALORE). Orac&o essa que ndo parece distinguir corpo fisico de
corpo espiritual; também por este motivo, entendemos bem por que a danca.
Entdo, tanto nestas linhas quanto nos rituais publicos da “Roga”, a danca

esteve e estd em cena, e encena, anunciando aos presentes o0 “sentido da coisa’.
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Foto 7: Festa publica, saida de muzenza na “Roga Congo Matamba Nzambi”’®.

Fonte: A autora (2015).

PASSO 4 DE UMA COREOGRAFIA

COMPOSICAO COREOGRAFICA: GIRANDO EM
UMA ROCA" BANTO

“Pega seu caminho, que seu caminho é candomblé. Tem muita
cabega pra vocé cuidar” (Kioz6)'®.

® Imagem coletada por Fernanda de Souza Cardoso em Festa publica, na “Roca Congo Matamba

Nzambi”, em Montes Claros-MG (out. 2015), e organizada na forma de efeito artistico toques de
tinta.

Em entrevista concedida a autora no inicio de 2016, Kiozd explica sobre o termo “roga”: “era
porque antigamente 0s negros tinham uma roca escondida no mato, bem escondida no mato, pra
tocar, porque os senhores ndo deixavam eles tocar. E nisso eles vieram trazendo a roga, e a roga,
ai ficou”.

Na mesma entrevista Kiozd explicou que, apoés trés anos de santo, uma entidade umbandista o
orientou a iniciar-se no candomblé, dizendo que ele tinha muita cabeca para cuidar.

77

78
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4.1. Girando na “Rog¢a Congo Matamba Nzambi”

Nesta Ultima parte deste estudo, “Composigédo coreografica: girando em uma
roca banto”, esclarecemos inicialmente por quais razbdes a intitulamos assim.
Chamamos composicdo pelo fato de que em todas as festas publicas que nos foi
possivel presenciar, ficou muito claro todo “trabalho” que tiveram e que foi feito pelos
envolvidos com a “Rogca Congo Matamba Nzambi”, produzindo algo que os olhos
puderam ver e certamente as palavras ndo conseguirdo traduzir. Mas € nossa
tentativa e obrigacdo trazermos aqui nossas impressdes, re-conhecimentos,
consideracoes.

E por que coreografica? Porque toda essa “producdo”, tudo isso que é
preparado pelo grupo de candomblecistas, angoleiros, vai se encaminhando para
momentos dancantes, transversalmente a danga corta os momentos dos rituais
publicos. Quando dissemos transversalmente, € porque a danca ndo € pano de
fundo, mas € eixo, um sustentaculo para o desenvolvimento dos rituais. E se
chamamos coreografica € no sentido do que Garcia e Haas (2006, p. 158) afirmam
gue seja coreografia: uma estrutura logica de organizacdo de movimentos em nivel
espacial capaz de expressar, a partir de uma estrutura ritmica (musical ou outra),
mensagens concretas e abstratas de acordo com o ideario do coredgrafo. Neste
sentido especifico, com o ideario daqueles que ensinam e também daqueles que
aprendem as dancas dos inquices, e de acordo ainda com o imaginario de tudo o
gue as divindades representam no e para o candomblé angola; seus elementos,
suas caracteristicas, seus feitos.

Anteriormente ao inicio do meu giro” pela “Roca Congo Matamba Nzambi”,
gostaria de dizer que, nesta parte da tese e em algumas partes dos “Passos Finais”
ou Consideracdes Finais, o texto sera escrito na primeira pessoa do singular,
diferentemente das outras partes, uma vez que esta diz respeito, de forma mais
especifica ao tempo em que passei in loco, 0 que certamente provocou questdes
particulares e bastante subjetivas. Assim como na tese “Tambores incandescentes,

corpos em éxtase”, de Claudio A. dos Santos (2007, p. 239) em que este diz que

" Uso a palavra giro para criar uma analogia entre a gira (sentido anti-horario), roda formada no

decorrer dos ritos publicos do candomblé angola e o meu giro, minha circulagéo pela “Roc¢a Congo
Matamba Nzambi”; ou seja, busco tracar uma relagdo entre o movimento deles e o meu.
Interessante notar que por meio da roda todos se veem e sao vistos. No dialeto banto usa-se a
palavra Jamberesu para se referir a gira, o que foi dito por um dos participantes da pesquisa.
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esta escolha € “algo que tem a ver com a subjetividade de cada um. Além disto, esta
opcao se liga a uma abordagem que parte de uma ruptura inicial em relacdo a
gualquer modo de conhecimento abstrato e especulativo”.

Importante esclarecer que o0s primeiros contatos da pesquisadora com o
espaco foram intermediados por uma colega do doutorado que jA no mestrado
estudava religides afro. Fiz meu contato com Kioz0, pai de santo da referida casa no
ano de 2013, em companhia desta colega que prontamente me apresentou a ele e
explicou que, como ela, eu também estava estudando o candomblé angola. Logo em
seguida, eu mesma, um pouco receosa, expliquei aquele lider diante de mim do que
realmente se tratava a minha pesquisa, pedindo entéo, autorizagdo para frequentar
as festas publicas da “Roca Congo Matamba Nzambi”. Kiozd foi extremamente
solicito e deu sua permisséo inclusive para eu fotografar e filmar as festas em
guestdo. A partir deste momento se iniciava minha trajetéria rumo ao
reconhecimento da casa, de seus frequentadores, seus rituais publicos e,
principalmente, rumo ao entendimento da danca no candomblé angola, seu papel
enquanto elemento constitutivo deste sistema religioso.

A casa que fica em um bairro periférico da cidade de Montes Claros foi
construida em uma area extensa, sendo constituida por uma varanda, que da
acesso a uma porta, que é exatamente a entrada do barracdo, onde alguns rituais
publicos acontecem, visto que também presenciei rituais que ocorriam na parte dos
fundos do terreiro (uma mata, uma pequena roc¢a). Logo na varanda ja se vé alguns
assentamentos de inquices. Do lado direito, contrario a entrada do barracdo existe
um corredor; nele temos a cozinha e um quarto onde as consultas acontecem;
adiante temos uma outra varanda, ampla, que possui uma mesa com cadeiras de
madeira, nas quais Kiozd gosta de se sentar; conversamos ali, algumas vezes. E
finalmente, no fundo, a referida roca com muitas plantas, outros assentamentos e
mais uma cozinha. Certa vez presenciei um ritual de matanca (sacrificio de animais),

»81

na “Festa da Cocoana™, onde também foi “juremado” o caboclo de uma méae de

santo, filha de santo de Kiozd, chamado Campo Grande.

8 Festa de culto ao inquice Quingongo que, segundo adeptos da “Roca Congo Matamba Nzambi”, é

0 senhor da terra. Adolfo (2010, p. 131) afirma que n&o foi encontrada nenhuma referéncia
bibliogréfica sobre esse inquice; mas constatou que este também é cultuado no terreiro de sua
pesquisa, 0 Inzo Tumbansi de Itapecerica da Serra (SP).

Termo usado pelos filhos e filhas da “Roga”. Explicaram que este ritual se trata de uma espécie de
confirmacéo do caboclo.

81
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Ainda sobre a matanca, Kioz6 deixou claro que eu nao poderia fotografar o
ato em si, a hora em que o animal fosse sacrificado, mas anteriormente e apés o
ritual finalizado havia licengca para as fotos. Confesso que inicialmente me senti
incomodada quando vi alguns filhos de santo pegarem aqueles animais e 0sS
conduzirem até a morte, mas jamais interpretei a religido de forma negativa por
conta deste fato. Talvez meu susto tenha se dado em fungdo de nunca presenciar
aquele tipo de ritual na casa ou por ter uma relacdo de afeto com animais. Mas logo
me lembrei de minha infancia quando minha avoé cortava o pesco¢co de uma galinha,
desferindo-lhe um golpe de faca e dessa retirando todo sangue, com intuito de
comermos aquele animal. No entanto, tanto minha avd, quanto aqueles
candomblecistas ndo matavam o animal pelo prazer da caga ou por perversidade; “o
ritual de matanca tem como fungcdo servir ao orixa [ou ao inquice] e também as
praticas dos rituais, sendo que, em seguida, o animal & cozido e servido aos
presentes na festa publica” (MARTINS, Suzana M. C., 2008a, p. 38).

A “Roca” recebe hoje muitos visitantes em seus dias de festa e ficou claro que
entre os filhos e filhas de santo aparecem pessoas com caracteristicas e tipologias
bem diferenciadas: vemos negros, brancos, pessoas do proprio bairro ou
imediacfes, mas também pessoas de bairros distantes e até gente que vem de
outras cidades para se iniciarem na “Roga”. Inclusive durante meu contato com a
casa, vi, inclusive, um professor universitario se iniciar, e ainda, em conversa com
uma professora universitaria da mesma instituicdo, ouvi que ela inicialmente ia ao
terreiro apenas como visitante, mas que naquele momento ja estava se preparando
para também ser uma filha de santo. No decorrer de algumas festas conversei com
donas de casa, maes de santo, comerciantes da cidade. Numa dessas conversas,
uma espectadora do ritual publico declarou que estava ali porque em um sonho ela

havia sido “chamada”, e que por isso tinha decidido fazer santo.

E médico, é advogado, é dentista, estaciona carro, entra, conversa. Aqui
hoje é um trem impressionante. Preto é branco, branco é preto, rico € pobre,
pobre é rico. N&o tem isso aqui, porque eu exijo assim. A nossa religido é
assim. N&o interessa o status aqui, vem precisando igual os outros (KI0ZO).

Chamaram-me atencao, no entanto, relatos de um dos entrevistados em que
este destaca que “o candomblé possui trés formas de adquirir adeptos: amor, dor e
vocagdo”. Mas “ultimamente tem ocorrido de adolescentes, homens e mulheres

fazerem santo por moda e ndo por estes motivos.” E continua seu relato: “desta
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forma, com o intuito de n&o atrair mais essas pessoas, preferimos ndo apresentar
nossos costumes de forma tdo clara” (KIALORE). Confirma Kiozd que ‘tem muita
gente que entra pro candomblé so6 por entrar, outros entram por status. Fulana € do
candomblé, mas eu também sou. Isso €& bobagem!” Na opinido de alguns
entrevistados, estas pessoas néo levam a religido com seriedade, ndo se dedicando,
portanto, a aprender todos os fundamentos e elementos que constituem e
interessam aos angoleiros.

Nas festas que frequentei fui logo percebendo algumas pessoas que
pareciam mais préximas do lider da casa, sendo por muitas vezes interpeladas por
ele. Poucos meses depois de minha primeira ida a “Roga Congo Matamba Nzambi’,
percebi que as pessoas ja& me reconheciam, me cumprimentavam, parecendo
aceitar, sem questionar, a decisdo de Kioz6 em permitir minha presenca ali dentro.
Parecia que ja tinham certa confianca em mim, tanto que realizei outra pesquisa
sobre a danca com alguns filhos e filhas de santo da casa, para producédo de um
artigo, anteriormente a producdo da tese, sendo possivel manter um contato mais
préximo com alguns frequentadores da casa. Logo esses candomblecistas também
se dispuseram a participar de minha pesquisa de doutorado, bem como outros dos
guais me aproximei depois. Em algumas festas pude perceber alguns olhares de
descontentamento com minha presenca, sempre munida com minhas cameras e
meu celular, mas nunca deixando de conversar com as pessoas, seguir o ritmo do
atabaque com as palmas das maos (0 que me parecia instintivo) ou comer a comida
do santo. Mas, em geral, as pessoas me aceitaram, se dispuseram a me ajudatr,
sempre me explicando algo sobre toda aquela complexidade que envolvia o
candomblé angola, e que se apresentava como totalmente novo aos meus sentidos.

Assim, entre 2013 e 2016 fui convidada para varias festas publicas realizadas
na casa em questdo, desde obrigacdes de novos e antigos filhos de santo, até as

festas que fazem parte do calendario anual da “Roca”.

NOs abrimos o ano com galo de Exu, pedindo prosperidade, entra pras
Aguas de Oxala né? E ai a gente entra em marco pra Oxossi. Junho sai pra
Ogum; Xangd no final, que é a fogueira de Xangd. Saimos de julho,
entramos em agosto que é a Cocoana, que € Obaluaé né? Quingongo. Sai
em setembro que € pra Vunji. E dia doze de outubro é a festa aqui em casa
pras crianca. Dia dois de finado € pra Vumbi e ai vem a festa de
Ingurucema (KI0Z0).
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Importante perceber mais uma vez as interposicoes entre as na¢des angola e
queto. Embora estejamos nos referindo a uma casa considerada angola, o proprio
lider da casa faz referéncias, como percebemos na fala descrita acima, a termos
usados no candomblé queto, misturando-os a alguns nomes do angola. Se em seu
estudo Previtalli (2008, p. 77) levantou essa mesma questao justificando para este
fato a disputa pelo mercado de bens simbdlicos que leva a incorporacdo de outros
ritos, visando a conquista de novos adeptos e clientes, com relacdo ao contexto
desta pesquisa percebo que o mesmo fato pode estar ligado também a um outro
aspecto: vérios filhos de santo da casa vieram da umbanda ou fizeram santo em
casas da cidade que faziam o ‘I...] que era chamado de culto nagd vodum®, que até

hoje é muito criticado, é muito questionado” (WULAQUEJI)®,

Muito comum [fazer uso do dialeto ioruba, ao invés do banto], porque
querendo ou ndo a gente tem que sempre estar lembrando as pessoas
disso, as pessoas que eu falo sdo as pessoas do santo, porque querendo
ou ndo, em Montes Claros todo mundo passou por algum lugar, porque
Kioz6®* meu pai, ele passou pelo nagd-vodum, ele passou por Simao.
Iniciou com Terezino, mas depois foi pra Simao [...]. Os grandes aqui, a

maioria passou por essas aguas (WULAQUEJI).
[...] nascemos numa época que tudo era misturado as vezes a gente pega

uma coisa, pega outra, é muito complicado [...]. Hoje a gente tenta fazer
diferente com quem estéa nascendo [...] (KIZUALUNDA).

No que diz respeito ao aprendizado dos ritos e crencas do candomblé angola

e a evolucdo que acontece a medida que os candomblecistas vao “crescendo na

8 Expressdo que funde o subgrupo étnico ioruba as divindades do pantedo fon (SILVEIRA, 2003, p.

352). Ferretti (2005, p. 3) constata que “para muitos, os termos vodum e orixa sdo sinbnimos,
tendo o primeiro prevalecido entre os Fon e o0 segundo entre os Yoruba”.

Wulaqueji antes de frequentar a casa de Kiozé fez santo com Humberto Ruas, outro pai de santo
da cidade, cujo culto, segundo Wulaqueji, era chamado nagd vodum. No livro “Umbanda sertaneja:
cultura e religiosidade no sertdo norte-mineiro”, de Cristina Borges (2011, p. 118-120), consta que
Humberto trabalhou por oito anos como médium de José Fernandes (importante precursor da
umbanda na cidade de Montes Claros, na década de 40, tendo este tido grande convivéncia com o
candomblecista Jodozinho da Gomeéia, muito conhecido e considerado polémico). Mais
informacdes sobre a figura de Goméia ver: LODY, Raul; SILVA, Wagner Gongalves. Jodozinho da
Goméia: o ludico e o sagrado na exaltacdo do candomblé. In: SILVA, Vagner Gongalves da (org.),
Caminhos da alma: memoria afro-brasileira. Sdo Paulo: Selo Negro, 2002.

Em organograma esquematizado por Cristina Borges (2011, p. 144), tendo como referéncia
informacdes coletadas na obra de Leonardo Campos, a autora tece uma teia de relacdes,
destacando que Carlos Ney Siméo consertou o0 santo de Kioz0, mas estes romperam relacdes. E
com a morte de Terezino Nery Santana, Marco Antonio Pimenta de Carvalho tornou-se zelador de
inquice de Kiozd. Para maiores informacg@es consultar: “A diversidade dos ritos bantos na cidade
de Montes Claros: norte do Estado de Minas Gerais/Brasil, a partir da segunda metade do século
XX”, de Leonardo Cristiane Campos e “Umbanda sertaneja: cultura e religiosidade no sertdo norte-
mineiro”, de Cristina Borges. Em entrevista a mim concedida, Kiozd afirmou que comecou na
umbanda, por conta de problemas de salde, confirmou que fez santo com Terezino, mas que teve
alguns ‘probleminhas com ele”.
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religido” (se aperfeicoando nos ensinamentos), Kiozd compara o candomblé as

instituicdes de ensino e assim declara:

Tem, tem [aprendizado]. Para isso a gente faz: Karu, que é o inicio de tudo;
gue é aquele banho com estrume de gado, esses trem tudo. Aquilo € como
se fosse o trote da faculdade. Ai tem um ano, trés anos, cinco anos, até os
sete anos. Ai vocé pega cuia. Que quer dizer cuia? Diploma. Entéo, vocé
cursa uma faculdade. Nos quatorze, vocé faz um doutorado. Nos 21 um
pos...[é uma escola?]. E, é uma escola. Dai, vocé vai partir pras bodas de
prata, PhD, esses trem tudo (KIOZO).

Dentro da roga que é o terreiro, na palavra da gente chama roca, 0 que
acontece, pra ficar entendido, pode-se ter o pai pequeno ou a mae
pequena, 0 que seria isso, seria aquele responsavel pra quando a pessoa
ser feita, for confirmada, ou recolhida por obrigacéo [...] normalmente quem
vai ser a primeira vez iniciado, vai ter essa ajuda; eles vao ensinar e orientar
aquela pessoa, rezas, cantigas, como se comportar frente os mais velhos, o
pai de santo, mae de santo, quando entrar dentro de uma ro¢ca. Tem todo
um processo la dentro de um comportamento [...] (LUGANZU).

Os membros mais velhos da casa, através da oralidade, “transmitem uma
complexa rede de informacdes sobre as matrizes culturais em que se inserem
assuntos como: a re-ligacéao da vida com a morte; a capacidade de recriar o passado
através dos rituais sagrados”, portanto, o povo de santo ensina aos iniciados como
estes devem se comportar, como ouvir, praticar a danca, cantar as cancgoes,
conhecerem a utilidade e a funcdo das palavras, também das ervas e dos animais,
enfim, todos os preceitos e fundamentos religiosos da casa (MARTINS, Suzana M.
C., 2008a, p. 86).

E em seus quase 39 anos de santo, que serdo completados em maio deste
ano, Kiozb ressalta que, apesar de alguns equivocos sucederem entre os adeptos e
adeptas nas casas de candomblé, e de nem sempre ocorrer interesse por parte de
alguns iniciados e iniciadas em aprender e se sacrificar em prol daquilo que concebe
a religido, muitas mudancas ocorreram no candomblé da década de oitenta quando

a casa foi fundada até os dias de hoje:

Tem muita coisa mudada. O povo hoje... antigamente o povo vinha
escondido debaixo dos panos, aquela coisa toda pra... Hoje ndo, o povo
chega, estaciona carro [...] Era complicado, hoje é tdo normal. Aqui em casa
tem gente... dentista, publicitario, pastor. Fora o pessoal de fora: da Itdlia,
dos Estados Unidos, de Ipatinga, de Belo Horizonte, de Brasilia, do Rio, tem
gente até de Salvador que é daqui; tem gente do Japéao, que ai é so cliente.
Vem de todo lugar. S6 da Itdlia eu atendo em torno de quinze ou dezesseis
pessoas. NOs evoluimos muito, mudou para melhor. A aceitagdo ta bem
melhor. Antes, por exemplo, o candomblé era aceitado como folclore no
Brasil, hoje é religido. Ja fomos perseguidos pela policia, tinhamos que
fazer nossa macumba escondido [...] (KIOZO).
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Outro fator destacado por Kiozd diz respeito ao mercado religioso,
comentando especificamente sobre as igrejas evangélicas. Na opinido dele, estas
religides sdo réplicas das religides afro: “cé vé que hoje ja tem evangélicos com
tambor dentro da igreja, tocando, sO pra atrair o ser humano. Eu acho que é uma
religido que ndo tem nada a ver com a gente, mas eles atraem, eles correm atras,
eles vao ni porta chamando”. Para Kiozd esta é uma estratégia, assim como a
danca, que poderia funcionar como uma maneira de se atrair mais fiéis para dentro
das igrejas.

Para o filho de santo Kizualunda, “nas outras religides a gente vé, as vezes
tem uma apresentacado, alguma coisa assim. E pra gente ndo, a gente praticamente
em todas as cerimdnias a gente danca e a gente canta, todas as vezes a gente
danca e canta”.

Certamente, como Kioz6, ndo poderei dizer das reais mudancas ocorridas
nesta religido brasileira de matriz afro, uma vez que Kioz0 as vivenciou, viu essas
transformacdes ocorrerem pela histéria de sua propria casa. Mas ndo me restaram
duvidas sobre dois fatos, em especial: se hoje ela é considerada uma religido, &
porque muitos lutaram e buscaram seu reconhecimento social, ja que para aqueles
gue a vivem pareceu-me que ela sempre foi. O outro fato que destaco € que o
candomblé me pareceu de verdade ser a religido dos escolhidos: “n6s hum vao ni
porta de ninguém chamando ndo. N6s esperamos; se vem, tem problema? Vamos
dar uma solugédo” (KIOz0).

Por fim, ressalto um momento em que pude experimentar dancar no barracéo,
convidada para um evento realizado por um académico de um projeto de extensao
de uma universidade da cidade e que também era frequentador da “Roca Congo
Matamba Nzambi”. Dancei para o sacerdote, alguns de seus filhos e filhas de santo,
e convidados. Experienciei 0 mesmo nervosismo de quem entra no palco para um
espetaculo, como ja vivido por mim muitas vezes em outros tempos. Mas meu
nervosismo se deu, porque era novamente eu “falando” deles e o unico respaldo que
obtive para dizer que realmente me comuniqguei com eles por meio de minha danca
foi um recado de Kiozd, enviado a mim por um filho de santo da casa que me disse:
‘meu pai mandou te dar o parabéns pela danca, e disse que vocé tem o pé de
danca”. E perguntou se eu tinha interesse pela religido. Eu gentiimente respondi
obrigada e disse que tinha sim, muito interesse, mas que meu interesse pelo

candomblé era apenas pesquisar. Hoje sei que o pesquisar nao foi um “apenas”.
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Foto 8: Frente da “Roca Congo Matamba Nzambi"®.

Fonte: A autora (2014).

Foto 9: O barracé@o da “Rog¢a Congo Matamba Nzambi”.
Fonte: A autora (2014).

4.2. As festas publicas na “Roca”: que quizomba® é essa?

% |Imagem coletada por Fernanda de Souza Cardoso em Festa publica, na “Roca Congo Matamba
Nzambi”, em Montes Claros-MG (fev. 2014), e organizada na forma de efeito artistico toques de

tinta.
% Danca movimentada. Festa publica no candomblé de nacédo angola (PREVITALLI, 2008, p. 77).
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A ideia mesma de uma cerimodnia religiosa desperta naturalmente a ideia de
festa; toda festa, inversamente, mesmo que puramente leiga por suas origens,
possui certos tracos da cerimonia religiosa, pois sempre tem por efeito aproximar os
individuos, p6r em movimento as massas e suscitar, assim, um estado de
efervescéncia [...]. “Observam-se em ambos 0s casos as mesmas manifestacoes:
gritos, cantos, musica, movimentos violentos, dancas, busca de estimulantes que
elevem o nivel vital, etc.” (DURKHEIM, 1996, p. 417-18).

Remetendo-nos aos terreiros de candomblé, vemos que as grandes festas
anuais sao uma conduta ritual baseada na ideia de devocéo e obrigacédo para com
0s orixas [inquices, voduns]. A obrigacdo, enquanto categoria nativa, expressa
dever, comprometimento e obediéncia na relacdo de troca estabelecida entre os
adeptos da religido e suas divindades. A dinamizacao da vida ritual do terreiro, com
os rituais privados e publicos realizados ao longo do ano litargico alicerca-se nessa
ideia de obrigacdo, que admite, entre outras possibilidades, a forma de oferendas
anuais as divindades, as quais cabe a realizacdo de cerimbnias publicas de carater
festivo antecedidas de indispensaveis rituais privados®’ (SANTOS, Eufrazia C. M.,
2012, 131).

‘Embora a estrutura das diferentes cerimbnias publicas do candomblé seja
praticamente a mesma em toda parte, ndo havera, todavia, duas festas idénticas,
sendo, portanto, mais correto falar de festas, no plural”’. As variagbes, que assumem
proporcdes diferenciadas, costumeiramente revelam identidades regionais e locais,
podendo caracterizar também distingdes entre as nacdes e, dentro de uma mesma
nagao, entre as casas de candomblé. “A atualizagdo da estrutura ritual do
candomblé se verifica em diferentes contextos histéricos” (SANTOS, Eufrazia C. M.,
2012, p. 131).

Vale ainda considera¢des da mesma autora ao afirmar que:

A experiéncia de assistir a uma festa de candomblé ndo tera o0 mesmo
significado para todos. Determinada sequéncia ritual pode, por isso,
significar coisas diferentes para pessoas diferentes. A experiéncia de ver,
gue opde ator e espectador, implica alteridade. O publico leigo da festa,
para quem assistir candomblé é, sobretudo, colocar-se na posi¢cdo de
observador externo, de espectador, alega as mais variadas motivacdes para
presenciar essas festas: “porque € bonito de ver” “porque € folclore”,
“porque gosta de ver o orixd dangar”, “por curiosidade”. Mais do que

8 Tendo pesquisado o candomblé queto, Eufrazia C. M. Santos (2012, p. 131) ressalta que “o ciclo

das festas anuais envolve a realizacdo de ritos de sacrificio (matanga de animais), ritos
propiciatérios (oferendas para os orixas), ritos comemorativos (0 xir€) e ritos de comunhao
alimentar (o ajeum).
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entender, a maioria dos leigos busca acima de tudo ver. Para essa parcela
do publico da festa, prevalece o sentido do ritual publico como exibi¢cao, ao
qual o segmento religioso acresce o sentido de celebracdo (SANTOS,
Eufrazia C. M., 2012, p. 132-33).

Neste sentido € que ter tido essa experiéncia trouxe em si inuUmeras
motivacgdes, transbordamentos, mas certamente se misturaram o ver e o entender. A
primeira festa publica que pude presenciar na “Rogca Congo Matamba Nzambi”
aconteceu em julho de 2013 e como era um universo bastante distante do meu foi
dificil ficar atenta em apenas um aspecto da festa: meus olhos vagavam por todos
os lados, tentando, o mais rapido que eu pudesse, captar os gestos feitos pelos
participantes, a postura do sacerdote e suas atitudes no decorrer do rito, as cores,
os sons das ingomas, a feicdo no rosto dos candomblecistas na gira e dos
espectadores. Tudo era bastante fascinante, diferente, curioso, colorido...

Desta maneira cabe pensamento de Amaral (2012, p. 72), citando o filésofo e
tedlogo alemédo Josef Pieper que apresenta doze caracteristicas necessarias a
definicdo de um fendmeno como festa: 1) excepcionalidade; 2) espontaneidade; 3) a
valorizacdo de alguma coisa perdida; 4) a significancia que repousa puramente em
si mesma; 5) qualidade, além de quantidade; 6) contemplacdo; 7) rendncia; 8)
esbanjamento; 9) afeto; 10) fruicdo; 11) memoria; 12) afirmacdo do mundo.
Poderiamos dizer que se encaixam ai as festas publicas na “Roca Congo Matamba
Nzambi”. Levando em consideracdo essas doze caracteristicas e as festas em
guestdo, buscaremos ligar umas as outras, exemplificando, mesmo que

minimamente, diante da enormidade dos rituais:

1) Ha excepcionalidade, visto que estas festas sdo Unicas, singulares, uma vez que
fazem parte daquele contexto especifico, acontecem naquela localidade
especifica com aquelas pessoas e nao outras;

2) Presencia-se certa facilidade da maioria dos adeptos no desenvolvimento das
acles que se seguem no rito, uma vez que ha o ensino das coisas, e um refor¢o
destas a cada novo rito;

3) Os candomblecistas retornam a um tempo mitico, valorizando seus
antepassados e ancestrais;

4) Tudo que ali ocorre faz sentido por si s6;

5) Ha grande sinal de cuidado, muito zelo com as roupas lavadas e engomadas,

com os bordados das vestimentas dos inquices, com a feitura da comida servida;



122

6) H& contemplacdo dos adeptos ali presentes na festa e, de tal forma, essa
concentragéo e dinamismos do rito levam a um estado de transe;

7) H& muito trabalho para que a festa aconteca, muitos estdo envolvidos
anteriormente e no desenrolar da propria festa, sendo necessario renunciar a um
outro tempo fora dali;

8) Ha& esbanjamento de comes e bebes, nenhum presente deixa de ser servido,
mesmo que ele ndo aceite comer ou beber. Ha excessos corpéreos nitidos nas
dancas de transe;

9) Ha afeto presente, por exemplo, no gesto do filho de santo que pede bencao ao
seu pai; nos auxilios das cotas ou nas trocas de tatacambonos durante o rito,
guando um cansa suas maos e um outro o substitui;

10) Ha prazer em estar ali, pois 0os adeptos estdo sempre presentes nos varios
acontecimentos organizados pela casa e na casa; irdo usufruir desses proprios
eventos para revigorar suas energias enquanto fiéis;

11) Rememora-se a todo tempo, quando sdo chamados a terra os inquices, e estes
dancam suas particularidades e facanhas;

12) Os adeptos afirmam e rearfimam seus modos de ver o mundo, quando nesses

encontros, comungam suas crencas.

No entanto considero significativas reflexdes durkheimianas: “corre o risco de
cometer enganos quem, para explicar os ritos, acredita dever atribuir a cada gesto
um objeto preciso e uma razéao de ser determinada”. Existem alguns que para nada
servem, dizem respeito simplesmente a necessidade de agir, de se mover, de
gesticular que os crentes sentem. “Vemos estes saltarem, rodopiarem, dangarem,
gritarem, cantarem, sem que nem sempre seja possivel dar sentido a essa agitagao”
(DURKHEIM, 1996, p. 416). Portanto, hd muito nos rituais publicos do candomblé
gue se explica por si soO.

Tantos movimentos, presentes nas festas publicas do candomblé oferecem
uma experiéncia sensivel (visual, tatil, auditiva, olfativa) do “sagrado”, os sentidos
realcam em importancia no conjunto da ceriménia religiosa. “O segmento religioso
da festa percebe a musica, o canto e a danca como instrumentos de comunicacao
com o ‘sagrado’ [...]" (SANTOS, Eufrazia C. M., 2012, p. 133).

A festa €, ainda, uma celebracdo do elo; e esta viva porque € mais do que ela
mesma, € a propria vida (PEREZ, 2012, p. 27-29). “A festa seria, portanto, mediagao

entre os anseios individuais e coletivos, mito e historia, fantasia e realidade, o
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passado e o futuro, entre nés e os outros, revelando e exaltando as contradicbes
impostas a vida humana”. Mediando encontros culturais e extansiando-se, digerindo
e convertendo em pontes os opostos tidos como inconciliaveis. “A festa € mediagao;
dialogo da cultura com ela mesma” (AMARAL, 2012, p. 74).

Neste sentido € que as festas presenciadas na “Roga Congo Matamba
Nzambi” parecem remeter a esses elos, varios elos estdo presentes e se amarram
ali: entre 14 e ca (Africa e Brasil); entre os inquices e 0s seres humanos; entre o tata
e seus filhos; entre os irmaos de santo; ha até mesmo certo elo entre os adeptos

que “fazem a festa” e os espectadores da festa.

O que a festa transgride, no senso de ir além, é o préprio fato social,
atingindo o societal, fazendo emergir o individual do coletivo, o afetual do
contratual, a socialidade da sociabilidade, fazendo aflorar as emocgdes, 0s
sentimentos ndo domesticados. Dito de outro modo: somos e fazemos
coletividade porque produzimos imaginario, somos coletividade porque
fazemos festa (PEREZ, 2012, p. 36).

Na festa de candomblé h& a roda, a gira, que dinamiza o momento. Del Priore
diria (2000, p. 10): “na roda da festa, como na roda da vida, tudo volta
inelutavelmente ao mesmo lugar, os jovens aprendendo com os velhos a perpetuar
uma cultura legada pelos ultimos”.

“Festa é presentificacao da tradicdo enquanto experiéncia da vida em sua
efemeridade e em sua fugacidade” (PEREZ, 2012, p. 30). A sociedade € dinamica,

as coisas mudam com uma “velocidade estonteante”®®

, @ modernidade é liquida,
fluida, como diria Bauman (2001, p. 15). Entdo, “mudancas ndo sdo ameacas a
continuidade da tradicdo, ao contrario, sdo condicdes mesmo de sua perpetuacao. A
tradicao permanece justamente porque muda” (MORIN, 1981, p. 324 apud PEREZ,
2012, p. 30-32).

Na opinido de Souza (1994, p. 246) as tradicbes s6 persistem na atualidade,
porque continuam tendo forte significado para a comunidade que a exerce,
adequando-se as transformacdes do contexto em que ocorrem, mesmo que em

aparéncia continuem as mesmas.

Olha eu poderia [...] dizer que é um processo maravilhoso, mas o
candomblé nos dias de hoje [grifo meu] depende muito de como vocé esta
aquele momento e como vocé estd com o seu Orixa, e como vocé esta
fisicamente ali, porque o que acontece, as vezes o Candomblé [...] € uma

8 Caetano Veloso faz uso desta expressdo em sua musica “Um indio”.
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festa grande, cansativa, entdo vocé esti o dia todo trabalhando, entéo
qguando o Orixa pega vocé, vocé fica leve [...] (DANSSUREGY).

Eu vou ser bem sincera, eu ndo faco isso porque ndo tenho tempo [grifo
meu]. Assim, 0 mundo que a gente vive hoje (grifo meu) ndo tem limite, mas
0 certo seria se a gente pudesse ir pelo menos uma vez na semana no
Candomblé, cuidar do nosso assentamento, colocar uma vela, cuidar do
inquice, visitar o pai de santo, conversar com o0s irmdos de santo. Tem
gente que pode, eu adoraria, se eu pudesse eu morava ali, eu adoro a roca
de Kiozb (KIZUALUNDA).

Nos rituais religiosos podemos levar em consideracdo dois elementos: o
recreativo e o estético. A religido ndo seria 0 que é se ndo permitisse um lugar as
livres combinacBes do pensamento e da atividade, ao jogo, a arte, a tudo o que
diverte o espirito fatigado. Por si mesmo, o culto tem algo de estético; a verdade é
gue ha uma poesia inerente a toda religido. Certamente, estariamos equivocados se
somente vissemos culto como o unico aspecto visivel da religido: “quando um rito
serve apenas para distrair, ndo & mais um rito. Os ritos sdo, antes de tudo, 0s meios
pelos quais o grupo social se reafirma periodicamente”. Pessoas que reunidas
comungam de interesses e de tradi¢cdes, e tomam consciéncia de sua unidade moral
(DURKHEIM, 1996, p. 413-22).

[...] os rituais publicos, ndo s6 nas sociedades de tradicdo oral como no
Antigo Regime europeu, tinham um carater sagrado porque eram a
constituicdo viva da sociedade, a revitalizacdo periddica das instituicdes.
Nesses eventos, todos os segmentos da sociedade, grupos e individuos
destacados exibiam publicamente a prépria identidade, os simbolos e
atributos do seu poder, do seu status, e eram socialmente reconhecidos. O
rito publico era portanto, desde a Antiguidade até o Antigo Regime, um dos
locais privilegiados de legitimacdo da autoridade, de delegacédo do poder, de
reproducdo da estabilidade politica (SILVEIRA, 2003, p. 353).

Usamos no decorrer destas linhas o termo rituais publicos e paralelamente o
termo festas publicas, concordando com a ideia de Ribeiro Janior (1982, p. 31)
quando este diz que “a festa € um tipo de ritual”. “Consideramos o ritual um
fendmeno especial da sociedade, que nos aponta e revela representacdes e valores
de uma sociedade, mas o ritual expande, ilumina e ressalta o que ja € comum a um
determinado publico”. Rituais favorecem a comunicacgéo de valores e conhecimentos
e também propiciam a solugdo de conflitos e a reproducdo das relacdes sociais

(PEIRANO, 2003, p. 10). “Ritual here refers to an extraordinary event involving
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formally stylized repetitive behavior that express and frames messages”® (HANNA,
1988, p. 40).

E o ritual, como a festa, “é um fato politico, religioso ou simbélico”. Os jogos,
as dancas e as musicas que 0 enriguecem nao significam apenas descanso,
prazeres e alegria durante sua realizagdo, eles tém simultaneamente importante
funcdo social: permitem as criangas, aos jovens, aos espectadores e atores da festa
interiorizar valores e regras da vida coletiva, partilhar sentimentos coletivos e
conhecimentos comunitarios. “Servem ainda de exutdrios a violéncia e as paixodes,
enquanto queimam o excesso de energia das comunidades” (DEL PRIORE, 2000, p.
10).

[...] porque se vocé pensar uma festa, imagina uma festa sem musica e sem
danca, ndo teria um movimento, um sorriso entendeu? (LUGANZU).

E é assim no ritual publico que acontece na “Roga’”, os fiéis se encontram, se
expressam, comungam crencas e normas; fazem a “festa” tornando publico aquilo
em que acreditam, marcando suas posi¢cdes dentro do grupo do qual fazem parte e
diante da sociedade como um todo: se vestem de uma maneira especifica, cantam e
dancam se comunicando entre si e com aqueles que os assistem.

Concordando com as palavras de Duvignaud: festa € um “ato surpreendente,
imprevisivel”, pode se revestir de aspectos diferenciados e que escapam a qualquer
lei; “festa para além da festa” (PEREZ, 2012, p. 38).

Tem um detalhe. O candomblé se divide: em dar satisfacdo ao bando, que é
la fora; ali inclui a danca, inclui tudo. Mas tem a parte daqui de dentro, que
sdo de sacrificios, esses trem todo né? J4 ndo tem danca, ndo tem nada
disso ai, completamente diferente, € a parte que vocés ndo tém o acesso,
porque n&o séo feitos (KIOZO).

Nosso dia dentro da casa de candomblé tem que comecar as cinco da
manha, antes do sol nascer. Tem que comecar antes do sol nascer! No dia
de festa é assim, no dia de saldar a divindade é assim, a gente tem que ta,
0 certo € isso. Ai a gente tem o café da manh@, que é a alvorada, que tem
gue ser antes do sol nascer, ai a gente canta, danca, salda Kitembo [o
mesmo que o inquice Tempo]. Ai tem o café da manha, ai vai trabalhar,
cada parte tem uma coisa [...]. A gente tem que fazer as comidas dos
inquices, tem a comida nossas, dos filhos, ai tem o momento de descanso,
ai comeca tudo de novo, vamos limpar o barracéo (KIZUALUNDA).

¥ “Ritual aqui refere-se a um evento extraordindrio que envolve comportamento repetitivo

denominado formalmente que exprime um sistema de mensagens.”
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No candomblé angola também é assim: a festa € somente parte do todo, de
todo um processo de preparacdo; a festa € o que nos chega (aqueles que ndo séo
iniciados), mas além dela h4 os momentos que a antecedem e sua continuidade,
pois o candomblé ndo se encerra naquele dado instante, € um ciclo de aceitacdes,
renuncias, obrigacfes e de mais festas.

Foto 10: Festa publica, “Aguas de Oxala™, na “Roca Congo Matamba Nzambi”**

Fonte: A autora (2015).

90

91

Vale destacar que os adeptos da “Roga” denominam essa festa de “Aguas de Oxalé”, ou seja, é
comum usarem o nome de um orixa quando se referem a esta festa. Neste ritual, Lemba é o
inquice cultuado. “A origem de Lemba, segundo Nei Lopes é umbundo, grupo linguistico do pais
de Angola. Edison Carneiro encontrou Lemba nos candomblés de entdo, e tanto Nei Lopes quanto
Edison o apresentam como o ‘Deus da procriagdo’ e dessa forma ele € cultuado nos candomblés
bantos” (ADOLFO, 2010, p. 136).

Imagem coletada por Fernanda de Souza Cardoso em Festa publica, na “Roga Congo Matamba
Nzambi”, em Montes Claros-MG (jan. 2015), e organizada na forma de pintura a 6leo.
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Foto 11: “Festa da Cocoana” na “Roga Congo Matamba Nzambi*®.

Fonte: A autora (2015).

%2 Imagem coletada por Fernanda de Souza Cardoso em Festa publica, na “Roga Congo Matamba
Nzambi”, em Montes Claros-MG (set. 2015), e organizada na forma de efeito artistico afresco.



128

. VA

Foto 12: Festa publica, “Aguas de Oxald”, na “Roga Congo Matamba Nzambi™*.

Fonte: A autora (2015).

PASSOS FINAIS

“E uma coisa muito desafiante, e as vezes intrigante, porque
como tudo na vida ndo é uma matematica exata [...]. E uma
coisa que é bem complexa e muito interessante, e tem coisas
gue s6 quem é de dentro pra poder saber, e ndo adianta vocé
falar, fazer gestos, explicar. E s6 quem é de dentro mesmo”
(LUGANZU).

% Imagem coletada por Fernanda de Souza Cardoso em Festa publica, na “Roca Congo Matamba
Nzambi”, em Montes Claros-MG (jan. 2015).
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PASSOS FINAIS

Como ja usado em outros momentos, preferimos dizer que as consideracoes,
ou os passos finais de um trabalho, sdo também iniciais, uma vez que ndo ha um
ponto final, mas muitas reticéncias, bem como novos questionamentos.

Recuperando a hipétese que deu corpo a esta pesquisa de que a danca é
elemento constitutivo do candomblé, e esta Ultima aqui elucidada nas praticas do
angola, temos raz0es e sensacOes para considerar a essencialidade desta acéo
ritmada do corpo em movimento; permitindo ainda o “movimento” no terreiro, dando
“sentido a coisa”. Foi possivel ver de perto que ndo ha candomblé sem danca,
embora ele ndo se resuma apenas ao ato de dancar; ainda assim a danca € um
elemento primordial da unidade religiosa; essencialmente parte.

Os sujeitos rodantes ou nao-rodantes se reconhecem e sdo reconhecidos
pela experiéncia de danca que é ao mesmo tempo: individual e coletiva; singular e
plural; publica, mas também privada; constituinte do rito. Algumas questbes
marcaram tanto a observacdo quanto as falas dos sujeitos participantes: a danca
neste ritual é essencial, € performéatica, € representativa, e enquanto linguagem faz a
comunicacao entre corpos-sujeitos e divindades, e entre estes e o entorno; fala sem
usar a voz, mas se utiliza daquilo que ndo podemos negar, nossa corporeidade. A
danca € manifestacdo, € a danca do inquice, por onde “fala” a divindade, fazendo
uso de tal codigo para estabelecer uma relagéo.

Assim os adeptos e adeptas da referida religido reconhecem que a
manifestacdo danca € usada para representar os inquices, dizendo ainda que, por
meio dela, se conhecem os feitos e as qualidades destas divindades. A danca
explica e narra os mitos, retratando desde expressfes de sensualidade a
expressdes de guerra; de momentos maternais, de felicidade a momentos de
tensdo. Os episodios que sdo representados sdo precedidos por toques nas
ingomas; a masica traz a encenacdo. Nos rituais do candomblé angola, os cantos
nao sao apenas cantados, mas também dancados, enfatizando a experiéncia de
corpo.

Quando, entdo, ouvimos a filha de santo Kizualunda dizer: “mesmo que se
ndo souber dancar, a gente danca, aiaid”; ou ainda, “eu ndo tenho pé de danca,

entdo assim vocé pode me ver eu estou dura, [...], mas vocé chega no lugar, fica ali
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doido pra levantar e dancar”. Parece que assim fica mais claro o real sentido da
danca no candomblé ou os reais sentidos, pois mesmo que cada um que é parte da
casa a tenha experimentado de formas particulares, ainda assim ela é coletiva,
busca agregar, celebra a comunhéo de filhos e filhas de santo que mais do que
“‘dangar bem” buscam se conectar com aquilo em que acreditam.

A dancga enquanto performance ritual cria estas possibilidades, por meio dela
acOes sao executadas, mas estas acoes criam relacbes com tudo ao seu redor;
atividade em que uns influenciam os outros. S&o ainda definidoras de papéis sociais,
carregam em si tradi¢cdes e regras, fazem uso da linguagem corporal.

Por algum momento eu, com minha pouca bagagem de danca, me senti
tentada em descrever e analisar tecnicamente as dancas assistidas, mesmo nao
sendo esse o intuito do trabalho. Mas logo foi possivel entender que nem precisava
ser, visto que a técnica aqui nos pareceu ir ao encontro das aspiracdes de Marcel
Mauss (2005, p. 401), uma vez que este autor a compreende por uma expressao do
corpo, maneiras pelas quais homens e mulheres, “de sociedade a sociedade, de
uma forma tradicional sabem servir-se de seu corpo”. Ndo entendendo, portanto,
técnica como um padréo, execucao rigorosa, relacionada a habilidade.

O candomblé, como uma religido que se interessa pela unidade do ser, nos
fez inferir que, apesar da separacao desta tese em capitulos, todo o aparato teorico
esta inter-relacionado, ndo contrariando o mote desta experiéncia religiosa. Assim,
se falamos de danca e do que ela representa no candomblé angola, falamos do
corpo que danca, do ritmo, do rito, do mito, e da maneira particular como estes
elementos ndo se separam, mas estdo em situacdo de justaposicdo. Estes
elementos estdo imbricados no intuito de dar sentido a certas crencas, certas
préaticas ali vivenciadas. A danca que € ao mesmo tempo a maneira de rememorar e
identificar os inquices, é também linguagem, instrumento, experiéncia, sociabilidade.

Desta maneira, a danca, como elemento constitutivo do candomblé, parece-
nos amalgamada aos rituais dele, ndo sendo, portanto, possivel separa-la e analisa-
la como objeto de estudo de forma isolada. Nao teria como falar de danca, sem falar
da propria religido, de suas percepcoes, de sua cosmologia. Portanto, rito e mito nao
se separam, no rito publico a danca exposta, e o mito exposto pela danca. E tudo
interligado, como na gira, tudo rodando, tudo em movimento circular, “indicando que

0 comeco fica perto do fim”. Por isso as reticéncias...
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Chama muita atencdo o fato deste mover-se em ciclos, coisas que
incansavelmente apareciam la, desde os primordios, e ainda hoje: a roda, as
mascaras, a danca ritual, o transe, tudo insiste em ir e vir, mostrando que, embora
sejam outros tempos, novos espacos, ha certas coisas em mulheres e homens que
insistem, certas necessidades que parecem acompanhar a trajetéria humana.

Especificamente sobre a danca e seu local de destaque nos rituais do
candomblé angola, pelos dizeres dos filhos e filhas de santo e via observagao
participante na “Roga”, eis alguns pontos relevantes: 1) No sistema religioso do
candomblé ndo ha negacdo da corporeidade; o corpo € o elemento por onde a
experiéncia religiosa se da; 2) A danca se associa ao canto, ou seja, 0S gestos séo
conduzidos pelos cantos e sons; 3) Ha indicios de uma preocupacao estética, ha
ensino-aprendizado e ensaios na publicizacdo da danca. Desta forma, parece haver
um processo pedagogico ali instituido; 4) A danga é elemento constitutivo e
essencial no ritual (publico ou nao).

No que se refere aos rituais publicos, a danca aparece desde os momentos
iniciais, ainda sem o processo de incorporacdo, mas numa espécie de
“‘chamamento” das entidades, “preparagao do terreno”, ou seria melhor dizer do
terreiro, para que 0 encontro posteriormente aconteca. E € também essencial no
desenvolvimento dos rituais, sem a danca a comunicacao entre a divindade e o povo
de santo ndo acontece, a corporificacdo € o ponto alto da festa. Interessante
ressaltar que, em ambos 0s momentos: sem incorporagdo e com incorporacgao,
acontece a identificacdo dos inquices, ou seja, mesmo no momento inicial,
preparatério, ndo € um dancar por dancar, ha sentido ali exposto.

Mesmo que, para os crentes, quando o individuo incorpora ndo seja mais ele,
mas o0 inquice, ainda assim €& o corpo e pelo corpo do individuo que a danca
acontece, e para os candomblecistas esta expressao nao é racional, € sentida no
corpo, tem uma linguagem prépria. Incorporar é desta maneira in-corporar, deixar
entrar, tomar conta do corpo e por meio dele criar possibilidades: incobmodo dos
sentidos, invadir, introduzir no corpo uma percepcao de sua unidade.

Neste desfecho podemos dizer que no candomblé, por meio da
experiéncia do corpo em movimento, sensa¢gfes sdo provocadas, cores, gestos e
sons se misturam e promovem celebragdo, corporificacdo, oferenda. Os filhos e
filhas de santo da “Roga” concebem que a danca relembra os ancestrais; permite o

privilégio da vinda do inquice. A danga, como ato comemorativo, promove a alegria e
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“prepara o corpo para o transe”, para esse encontro com o “sagrado”; unindo fisico e
espiritual. Dinamiza os rituais publicos fazendo emanar o ngunzu e, finalmente,
dancar € uma forma diferenciada de oragéo.

Por fim, destaco a relacdo de respeito, aproximacao e afeto construida com a
“‘Roga Congo Matamba Nizambi”. Mesmo apés o fim da pesquisa, propriamente dita,
continuo sendo convidada a estar presente nas festas da casa, bem como de outras
casas abertas por filhos e filhas de Kiozd; e me sinto privilegiada por isso, ja que isto
demonstra confianca em mim e no meu trabalho, que s6 foi possivel gracas as
“portas abertas”.

Se é que seja relevante dizer isto ao final de uma pesquisa, uma vez que esta
visa acima de tudo contribuir com a ciéncia, ampliando os conhecimentos que se
possa ter sobre tantos objetos de estudo, ndo me nego a dizer que este trabalho, em
todos os seus “passos”, provocou-me muito, inquietou-me sobre diversos aspectos
da vida, das necessidades particulares, mas também coletivas dos seres humanos.

Tudo isso me faz lembrar todo tempo que toda pesquisa deve contribuir
também para que o/a pesquisador/a ndo saia da mesma forma em que entrou.
Certamente, eu “entrei na roda”, dito de outra forma, vejo agora muito do que néo

via, mudando o angulo para mudar a perspectiva.
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PUC-SP PONTIFICIA UNIVERSIDADE CATOLICA DE SAO PAULO
UNIVERSIDADE ESTADUAL DE MONTES CLAROS
PROGRAMA DINTER EM CIENCIAS DA RELIGIAO
TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO

Orientadora da Pesquisa: Profa. Dra. Maria José F. Rosado Nunes
Pesquisadora Responsavel: Fernanda de Souza Cardoso

Endereco da pesquisadora responsavel: Rua Sdo Tomé, n° 45, Todos os Santos —
Cep: 39400-122. Montes Claros — MG.

E-mail: nandascard@yahoo.com.br

Telefones de contato do pesquisador: (38) 8405-5333 ou (38) 3212-3291

Vocé esta sendo convidado(a) como voluntario(a) a participar da pesquisa: “Girando

em uma roca banto: a danca como elemento constitutivo do candomblé angola

em Montes Claros/MG”.

A JUSTIFICATIVA, OS OBJETIVOS E OS PROCEDIMENTOS: O motivo que nos
levou a estudar a tematica da danca no candomblé angola diz respeito a
necessidade de compreender o que € a danca para a religido do candomblé; como
ela aparece nos rituais do candomblé angola, especificamente, e como se
caracterizam as dancas dos inquices. Esta pesquisa se justifica pelo fato de ainda
ser bastante restrito o campo de estudos referentes ao candomblé angola, sendo
necessario o entendimento sobre os diferentes aspectos a ele relacionados e a
ampliacdo de pesquisas neste sentido. O objetivo desse estudo é analisar a danca
nos rituais publicos do candomblé angola em um terreiro da cidade de Montes
Claros, norte de Minas Gerais. Os procedimentos de coleta de dados se dardo tanto
pela observacdo participante quanto pela aplicacdo de entrevistas. As entrevistas
serao realizadas com o pai de santo do referido terreiro, bem como com filhos de
santo que frequentem o mesmo.

DESCONFORTOS E RISCOS: A sua participagcdo na pesquisa implica em riscos

minimos de acordo com a resolugdo 196. Caso vocé se sinta desconfortavel em


mailto:nandascard@yahoo.com.br
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compartilhar informagdes que considerar pessoais, ou se alguma pergunta o deixar
constrangido, vocé nao precisara respondé-la.

BENEFICIOS: Embora a sua participagdo nesta pesquisa ndo gere beneficios
diretos, ressaltamos que ha beneficios com o conhecimento gerado a partir desta,
uma vez que ela servird para ampliar o que se conhece acerca do candomblé
angola, contribuindo com a ciéncia, e consequentemente com a sociedade.
GARANTIA DE ESCLARECIMENTO, LIBERDADE DE RECUSA E GARANTIA DE
SIGILO: Vocé serd esclarecido(a) sobre a pesquisa em qualquer aspecto que
desejar. Vocé é livre para recusar-se a participar, retirar seu consentimento ou
interromper a participacdo a qualquer momento. A sua participacdo é voluntaria e a
recusa em participar ndo ira acarretar qualquer penalidade ou perda de beneficios.
As pesquisadoras irdo tratar a sua identidade com padrfes profissionais de sigilo.
Seu nome ou 0 material que indique a sua participacdo nao sera liberado sem a sua
permissdo. Vocé nao sera identificado(a) em nenhuma publicacdo que possa
resultar deste estudo. Uma coOpia deste termo de consentimento ficara sob
responsabilidade das pesquisadoras e outra sera fornecida a vocé.

CUSTOS DA PARTICIPACAO, RESSARCIMENTO E INDENIZACAO POR
EVENTUAIS DANOS: A participacdo no estudo ndo acarretara custos para vocé e
nao sera disponivel nenhuma compensacao financeira adicional.

DECLARACAO DO(A) PARTICIPANTE DA PESQUISA: Eu,

fui informado(a) dos objetivos da

pesquisa acima de maneira clara e detalhada e esclareci minhas davidas. Sei que
em qualquer momento poderei solicitar novas informacdes e motivar minha deciséo
se assim o desejar. Também me foi certificado que todos os dados desta pesquisa
serdo confidenciais. Declaro, portanto, que concordo em participar desse estudo.
Recebi uma copia deste termo de consentimento livre e esclarecido e me foi dado a

oportunidade de ler e esclarecer as minhas duvidas.

Montes Claros, de de

Nome Assinatura do Participante Data

Nome Assinatura do Pesquisador Data
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APENDICE A

Proposta de roteiro da entrevista semiestruturada para o Pai de Santo da
“Roca Congo Matamba Nzambi”

Pesquisa: Girando em uma rogca banto: a danca como elemento constitutivo do
candomblé angola em Montes Claros/MG.

Pesquisador responséavel: Fernanda de Souza Cardoso.

Orientadora: Maria José F. Rosado Nunes.

Dados pessoais:

Iniciais do nome:

Idade: Anos Cidade:

Bairro

Escolaridade: o Analfabeto
o Ensino Fundamental: o Incompleto o Completo
o Ensino Médio: o Incompleto o Completo
o Ensino Superior: o Incompleto o Completo

Curso:

Profissao:

QUESTOES ABERTAS:

1) Em que ano, onde e como foi sua iniciacdo no candomblé angola?

2) Antes de frequentar o candomblé angola era adepto de outra religiao? Qual

religiao?

3) Ha quanto tempo existe a Ro¢a Congo Matamba? Fale como se deu a fundacao

dela.
4) Por que se fala “roga” e nao terreiro?
5) O que é o candomblé de angola?

6) Qual o perfil dos fiéis que frequentam a Roga Congo Matamba?
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7) O que é o inquice?

8) Quais sao as func¢des dos inquices na vida dos sujeitos?
9) Existe diferenca entre inquice e orixa?

10) Quais inquices sao cultuados na casa?

11) Qual é o seu inquice?

12) Qual é a sua dijina?

13) Por que se danca nos rituais do candomblé angola?
14) Como vocé descreveria a danga do seu inquice?

15) Vocé considera que existam diferengas na maneira como a danga é usada no

candomblé e como é usada nas outras religides?

16) Quais sensacdes sao experimentadas por vocé na realizacdo das dancas nos

ritos publicos de candomblé?

17) No momento do transe ou incorporacdo, quem esta dancando: as pessoas ou 0

inquice?

18) Quem séo os responsaveis pelo ensinamento da dancga no terreiro aos adeptos?
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APENDICE B

Proposta de roteiro da entrevista semiestruturada para os Filhos de Santo,
frequentadores da “Roca Congo Matamba Nzambi”

Pesquisa: Girando em uma rogca banto: a danca como elemento constitutivo do
candomblé angola em Montes Claros/MG.

Pesquisador responséavel: Fernanda de Souza Cardoso.

Orientadora: Maria José F. Rosado Nunes.

Dados pessoais:

Iniciais do nome:

Idade: Anos Cidade:

Bairro

Escolaridade: o Analfabeto
o Ensino Fundamental: o Incompleto o Completo
o Ensino Médio: o Incompleto o Completo
o Ensino Superior: o Incompleto o Completo

Curso:

Profissao:

QUESTOES ABERTAS:

1) Em que ano se iniciou no candomblé angola?

2) Antes de frequentar o candomblé angola era adepto de outra religido? Qual
religido?

3) Ha quanto tempo vocé frequenta a Roca Matamba?
4) Vocé foi iniciado na Ro¢a Matamba ou em outro terreiro?

5) Qual é o seu inquice?

6) Por que se danca nos rituais do candomblé angola?

7) Como vocé descreveria a danga do seu inquice?
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8) Vocé considera que existam diferencas na maneira como a danca € usada no
candomblé e como é usada nas outras religibes?

9) Quais sensacdes sao experimentadas por vocé na realizagdo das dancas nos
ritos publicos do candomblé?



