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RESUMO

Rituais sempre tiveram um papel central na vida das sociedades humanas. Eles nao sdo so tradigdes
ou costumes vao além disso. Sao essenciais para construir quem somos, tanto como individuos
quanto como grupos. Este estudo, Ritual na construcao da identidade do povo Mandjaku do Setor
do Caio, Guiné-Bissau, e no Candomblé de tradicdo nago do Recife (Pernambuco), analisa como
essas praticas moldam a vida social e fortalecem os lagos de pertencimento étnico e espiritual em
dois contextos cheios de significado. O Katchituran, um ritual de passagem entre os Mandjaku do
Setor do Caid, que marca a transi¢do dos jovens para uma nova fase. Ele ndo apenas celebra a
mudanga, mas reafirma valores ancestrais e reforca a ligagdo com a comunidade. No Candomblé,
o Ritual de Yawo ¢é o ponto de partida para quem quer se integrar & comunidade de axé. E um
processo de iniciacdo que envolve recolhimento, aprendizado, preparacdo espiritual, obrigagdes
sagradas e festas publicas. Entre todos os rituais do Candomblé, esse talvez seja o mais profundo
quando se fala de identidade e da continuidade da tradicdo nagd em Recife. Assim como o
Katchituran, o Ritual de Yawo mostra o quanto a ancestralidade, a musica, a danga e a liturgia sdo
fundamentais para formar o senso de pertencimento espiritual € comunitario. A pesquisa segue uma
abordagem qualitativa e etnografica, combinando entrevistas semiestruturadas, observacao
participante parcial e analise de documentos. Os trabalhos de campo aconteceram principalmente
em dois lugares: Cai6é (com interlocugdes online) e o Terreiro de Mae Amara, em Recife
(presencialmente). Ao mergulhar em como o ritual, a musica e a danca servem como pilares da
identidade entre os Mandjaku e no universo do Candomblé, este estudo nao s6 busca compreender
essas praticas, mas também valorizar sua importdncia no mundo de hoje, onde a diversidade
cultural ainda € espaco de afirmagdo, memdria e resisténcia.

Palavras-chave: Ritual; identidade étnico-cultural; Mandjaku; Candomblé; musica e danga.



ABSTRACT

Rituals have always played a central role in the lives of human societies. They are not merely
traditions or customs; they go beyond that. They are essential in constructing who we are, both as
individuals and as groups. This study, "Ritual in the Construction of Identity of the Mandjaku
People of the Cai6 Sector, Guinea-Bissau, and in the Nagdé Tradition Candomblé of Recife
(Pernambuco)," analyzes how these practices shape social life and strengthen the bonds of ethnic
and spiritual belonging in two contexts full of meaning. The Katchituran, a rite of passage among
the Mandjaku of the Caidé Sector, marks the transition of young people to a new phase. It not only
celebrates the change but reaffirms ancestral values and reinforces the connection with the
community. In Candomblé, the Yawo Ritual is the starting point for those who want to integrate
into the axé community. It is an initiation process that involves seclusion, learning, spiritual
preparation, sacred obligations, and public celebrations. Among all the Candombl¢ rituals, this is
perhaps the most profound when it comes to identity and the continuity of the Nagd tradition in
Recife. Like the Katchituran, the Yawd Ritual demonstrates how ancestry, music, dance, and
liturgy are fundamental to forming a sense of spiritual and community belonging. The research
follows a qualitative and ethnographic approach, combining semi-structured interviews, partial
participant observation, and document analysis. Fieldwork took place mainly in two locations: Caid
(with online interactions) and Mae Amara's Terreiro in Recife (in person). By delving into how
ritual, music, and dance serve as pillars of identity among the Mandjaku and within the Candomblé
universe, this study not only seeks to understand these practices but also to value their importance
in today's world, where cultural diversity remains a space for affirmation, memory, and resistance.

Keywords: Ritual; ethno-cultural identity; Mandjaku; Candomblé; music and dance.
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1. INTRODUCAO

Esta dissertagao tem como objetivo geral compreender como os rituais atuam na construcao
e afirmacio da identidade étnico-social nas tradicdes culturais dos Mandjaku! (ritual de
Katchituran) e do Candomblé (rito de Yawd). Para isso, buscaremos descrever a estrutura dos
rituais, seus elementos sagrados e simbolicos, o papel do corpo, a hierarquia e o poder, ¢ a estética
e performatividade. Os dois contextos, embora distintos, conectam-se por uma mesma logica
ancestral, configurando uma investigagdo que articula os campos da antropologia simbolica, dos
estudos africanos e das praticas de resisténcia cultural afro-diaspdricas, partindo de uma abordagem
sensivel a singularidade de cada tradigdo.

Para contextualizar as transformagdes que impactam as praticas rituais, ¢ fundamental
analisar as intersecgoes entre os conceitos de civilizagdo, modernidade, identidade e diferenca,
conforme abordados por autores como Norbert Elias, Stuart Hall, Tomaz Tadeu da Silva e Anthony
Giddens. A partir da leitura critica da literatura, percebe-se que as civilizagdes europeias e a
modernidade nao apenas se inseriram, mas impuseram transformagdes profundas no cotidiano dos
povos tradicionais, redefinindo suas formas de apresentacdo e de vida em sociedade. A propria
noc¢ao de “civilizacao”, discutida por Elias (1994), embora um processo continuo de transformagao,
foi frequentemente instrumentalizada para impor padrdes e hierarquias. Elias alerta que a
civilizagdo ndo ¢ um ganho isento de problemas, mas um tema de reflexdo continua, o que nos
permite questionar a ideia de um modelo “superior” ao qual outras culturas deveriam se conformar.

As sociedades africanas, em particular, sofreram uma profunda transformacdo com a
chegada da modernidade. Giddens (2002, p. 9) enfatiza que *“[...] a modernidade altera radicalmente
a natureza da vida social cotidiana e afeta os aspectos mais pessoais de nossa existéncia”. Essa
transformagdo global suscita a necessidade de debater as questdes de identidade e diferenca,
abordadas por Silva (2014) e Hall (2011) no campo dos estudos culturais. A modernidade, ao ditar
padrdes de “civilidade” e conformidade, impds uma complexa variedade de escolhas aos
individuos, muitas vezes sem oferecer clareza sobre as opcdes a serem selecionadas (Giddens,

2002, p. 79). E a partir dessa analise que a problematica que norteia esta dissertagdo se estrutura,

! A grafia desse termo varia. Ora, ¢ escrito como Mandjaku, ora é majaco, ora ¢ majac, ora ¢ manjak, ora ¢ mandjako.
Dependendo da preferéncia do autor e do contexto. Os que vivem nas zonas de influéncia francesa tendem a usar as
variagdes relacionadas a lingua francesa: manjak ou manjako. Eu uso a palavra Mandjaku porque a pronuncia esta
mais adequada com a fonética das linguas africanas bantu e com a lingua guineense (crioulo).
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buscando desvendar: De que maneira os rituais atuam na construcio e reafirmaciao da
identidade étnico-social nas tradi¢cdes culturais estudadas? Além disso, investigamos como
essas praticas influenciam a percepc¢ao de pertencimento em sociedades multiculturais e em
contextos de didspora, ¢ de que forma refletem adaptacdo cultural frente a globalizacdao e aos
processos de transformacao historica.

Para investigar essas questdes nos contextos especificos do povo Mandjaku e do
Candomblé, ¢ crucial, antes de avangar nos objetivos centrais deste trabalho, ¢ fundamental
apresentar um panorama abrangente do universo Mandjaku tragando nao apenas suas origens, mas
também sua trajetdria histdrica, tecido social e modo de vida. Compreender de onde vém, como se
organizam e quais dindmicas atravessam seu cotidiano se mostra indispensavel para revelar as
bases simbolicas, politicas e identitarias que sustentam seus rituais. S6 com essa lente ¢ possivel
apreender, de maneira profunda, o significado das praticas de iniciagdo que serdo analisadas ao
longo da pesquisa.

Os Mandjaku integram o amplo grupo linguistico Bak?, compartilhando raizes com outros
povos da Africa Ocidental. Suas origens remontam a antigos movimentos migratorios de
populagdes sudanesas ocidentais, em processos marcados por multiplas adaptagdes, ocupagdo de
novos territorios, reelaboragdo de estruturas sociais, negociacoes e aliangas com grupos vizinhos.
Esses deslocamentos, longe de serem lineares, envolveram confrontos, trocas culturais e
transformagdes profundas em sua organizagdo interna. Ao fim desse percurso, os Mandjaku
estabeleceram-se principalmente na regido de Cacheu, ao norte da Guiné-Bissau, territorio que se
tornou um nucleo de sua identidade coletiva. Sua presenga, porém, ndo se limitou a essa area, eles
também migraram para zonas proximas a fronteira com o Senegal, sobretudo em Ziguinchor, Dakar
e alcancaram certas regioes da Gambia, articulando redes de parentesco que ultrapassavam
fronteiras coloniais.

Com o passar dos séculos, novas ondas de deslocamentos afetaram a distribuicdo dos
Mandjaku. Em tempos mais recentes, fatores como deslocamentos forcados por conflitos,
migracdes motivadas por crises econdmicas e transformacdes politicas que impulsionaram o

surgimento de comunidades Mandjaku na didspora sobretudo em Portugal e Franga, resultado de

2 Grupo linguistico Bak é uma macrofamilia linguistica que abrange centenas de linguas faladas principalmente na
Africa Subsaariana. Mandjaku pertence o grupo linguistico Bak do ramo Atlantico da familia Niger-Congo e faz parte
das linguas do mundo que possuem sistema conhecido como classe nominal, também chamado de género. Lingua Bak
(MANJAKU - Bok, Cur, Basserel; Pepel; Mankanya) Ivo Aloide 1é (2024, p. 246-247).
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deslocamentos forcados, migragdes econdmicas e transformagdes politicas ocorridas durante e
apos o periodo colonial.

O impacto do colonialismo portugués foi profundo e duradouro. Entre os séculos XVI e
XX, os Mandjaku foram diretamente afetados pela conquista europeia, sofreram com o trafico de
pessoas escravizadas, o recrutamento for¢ado para os quadros administrativos e militares coloniais
e a imposicao de modelos organizacionais e religiosos alheios as suas tradigdes. Essas intervencdes
abalaram as bases do seu sistema social, interferindo em lagos de parentesco, estruturas de
autoridade e praticas espirituais. Contudo, a histéria dos Mandjaku nao se resume a opressao. Como
destaca Tcherno Djal6 (2013), diante das tentativas de dominagdo, os Mandjaku responderam de
modo resiliente, investindo na preservacdo dos seus rituais, nas redes de parentesco e nas formas
de autoridade ancestral. Essas praticas ndo s resistiram a erosao colonial, mas adaptaram-se as
novas realidades, tornando-se instrumentos de coesao social e de afirmac¢ao identitaria.

A resisténcia Mandjaku, foi e continua sendo ativa, reinventando-se a cada geragdo. A
manuten¢do dos seus rituais e da autoridade dos ancidos ndo apenas garantiu a sobrevivéncia de
valores e conhecimentos tradicionais, mas também fortaleceu a identidade coletiva diante das
pressdes externas. Esses elementos permanecem, até hoje, no centro das dindmicas sociais
Mandjaku, tanto nos territorios de origem quanto nas comunidades da didspora.

O Katchituran ¢ um rito que marca a transicao da juventude para a idade adulta por meio
de reclusdo, provagdes simbdlicas, ensinamentos espirituais e reintegragao na comunidade. Se por
um lado a trajetdria dos Mandjaku na Guiné-Bissau revela uma longa histdria de resisténcia e de
preservacao dos seus valores culturais. Por outro, no Brasil, descendentes de africanos escravizados
desenvolveram formas proprias de reconfigurar suas referéncias identitarias e espirituais. E nesse
contexto que emerge o Candomblé, religido afro-brasileira que, apesar de distante geograficamente
da Guiné-Bissau, compartilha elementos fundamentais no que tange as tradi¢des religiosas, como
o culto aos ancestrais, os rituais de inicia¢ao, a centralidade da musica ¢ da danga, e a construcao
comunitaria da identidade.

A consolidagdo do Candomblé no Brasil deve ser compreendida como um processo

historico, de resisténcia, pertencimento e reelaboragdo identitaria no contexto da didspora africana.
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O Candomblé, estruturado a partir das tradi¢cdes iorubas, nagd?, jeje* e bantu’, emergiu no Brasil
como resposta cultural e espiritual as violéncias da escravidao e da colonizagdo. Conforme Capone
(2004), o termo “Candomblé” deriva da palavra bantu kandombe®, referindo-se a “danga com
atabaques” ou “festa em louvor aos ancestrais”, e foi adotado no Brasil para designar os cultos de
matriz africana que articulam musica, danga, sacralidade e organiza¢do comunitaria.

Nesse processo de enraizamento no territdrio brasileiro, Recife, capital de Pernambuco,
destacou-se desde o século XVIII como um importante polo de desenvolvimento do Candomblé,
especialmente pela forte presenca de africanos nagos. Ao longo do tempo, a cidade consolidou-se
como referéncia religiosa e cultural, abrigando casas tradicionais que desempenharam papel central
na manutencdo da heranga africana como o Terreiro de Mae Amara, 11é Oba Aganji Okoloya,
localizado no bairro de Dois Unidos. “Fundado em 18 de julho de 1945 por Amara Mendes da
Silva. O terreiro representa uma importante heranga da tradi¢do nagé em Pernambuco, sendo um
dos poucos que ainda mantém viva a ancestralidade”.” O reconhecimento institucional desse legado
materializou-se na declaracdo do Terreiro de Mae Amara como Patrimonio Imaterial Cultural do
Recife, conforme o “Projeto de Lei n® 189/2024, de autoria da vereadora Cida Pedrosa (PCdoB).”

De acordo com Cida Pedrosa,

E reconhecer a relevancia historica, cultural, social e politica dessa institui¢do que ha
quase 80 anos desempenha um papel fundamental na presenca e valorizagdo das tradigdes
afro-brasileiras do municipio do Recife e, também, do Brasil. O terreiro representa uma
importante heranga da tradi¢do nagdé em Pernambuco, sendo um dos poucos que ainda
mantém viva a ancestralidade. Ao longo dos anos, o Terreiro de Mde Amara destacou-se
ndo apenas como espago religioso, mas também como um ponto de convergéncia para
atividades culturais, sociais e educativas, que beneficiam tanto a comunidade local quanto
a cidade do Recife como um todo.?

O reconhecimento do Terreiro de Mae Amara, 1€ Oba Aganji Okoloya, como Patrimdnio

Imaterial do Recife, reforca de modo emblematico o papel do Candomblé na consolida¢do da

3 Nagd: é o nome dado a uma religido de Pernambuco conhecida como Xangd de Pernambuco, ou Nagd Egba. Link:
https://luzumbanda.com/nacoes-do-candomble/. Acesso de 09 de junho de 2025.

4 Jeje: A palavra Jeje em Yoruba adjeje, significa apenas estrangeiro, sendo assim ndo existe € nunca existiu uma
nac¢do Jeje, o chamamos de Jeje ¢ o Candomblé formado por varios povos diferentes, quase todos vindos da regido de
Dahomé e pelos Mahins. Link: https://luzumbanda.com/nacoes-do-candomble/. Acesso de 09 de junho de 2025.

5 Bantu: Uma das maiores nagdes do Candomblé é a Banto ou Bantu. A palavra em si quer dizer humanos, gente.
Cultuam Nzambi, Nkisi (Orixas) e Vodun (ancestrais). Link: https://luzumbanda.com/nacoes-do-candomble/. Acesso
de 09 de junho de 2025.

6 A palavra kandombe ¢é de origem bantu, especialmente de linguas como o kimbundu e o kikongo, faladas em Angola
e no Congo.

7 Disponivel em dirio do Pernambuco, publicado no dial1/02/2025:https://shre.ink/513z. Acesso, 24/09/2025.

8 Disponivel em: https://www .recife.pe.leg.br/comunicacao/noticias/2025/02/terreiro-de-mae-amara-pode-se-tornar-
patrimonio-imaterial-cultural-do-recife. Acesso, 24/09/2025.


https://luzumbanda.com/nacoes-do-candomble/
https://luzumbanda.com/nacoes-do-candomble/
https://luzumbanda.com/nacoes-do-candomble/
https://www.recife.pe.leg.br/comunicacao/noticias/2025/02/terreiro-de-mae-amara-pode-se-tornar-patrimonio-imaterial-cultural-do-recife
https://www.recife.pe.leg.br/comunicacao/noticias/2025/02/terreiro-de-mae-amara-pode-se-tornar-patrimonio-imaterial-cultural-do-recife
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identidade afro-brasileira. Este reconhecimento ndo apenas legitima a presenca das tradigdes de
matriz africana na esfera publica, mas também contribui para sua valorizagdo, rompendo com
processos historicos de marginalizagao e apagamento. Dessa forma, o terreiro se consolida como
um elo entre passado, presente e futuro, um espago dindmico onde saberes ancestrais ndo apenas
sobrevivem, mas se reinventam e se adaptam as demandas contemporaneas, tornando-se relevantes
para novas geragoes.

Nesse contexto de continuidade e ressignificagdo cultural, destaca-se o rito de iniciacao
Yawd, que envolve processos de reclusdo, aprendizado simbolico, incorporagdo espiritual e
apresentacdo publica, marcando uma transformagdo profunda no status religioso e social do
iniciado. Para Prandi (2005), a iniciacdo ¢ uma pedagogia espiritual que reorganiza o corpo, o
tempo e a existéncia em torno do axé, forca vital que conecta o humano ao divino. Esses rituais
operam como verdadeiros sistemas de conhecimento, nos quais a memoria africana se encarna por
meio do canto, da danga e da hierarquia sagrada.

Os rituais, enquanto sistemas complexos, ndo podem ser compreendidos apenas como
manifestagdes religiosas ou estéticas, eles condensam dimensdes simbolicas, sociais, politicas e
espirituais. No caso do Katchituran, o rito envolve separagdo do grupo, instru¢do espiritual,
provagoes corporais, consultas aos ancestrais e uma celebracao publica que reafirma a nova posi¢ao
social. J4 no Candomblé, o rito do Yawd implica recolhimento ritual, preparagdo do corpo e do
espirito, incorporacdo dos orixas e reinser¢cdo do iniciado na comunidade com novo status
espiritual. Como afirma Peirano (2003, p. 11), “o ritual é um sistema cultural de comunicacao
simbolica, constituido de sequéncias ordenadas e padronizadas de palavras e atos, em geral
expressos por multiplos meios”.

Diante desse panorama, este trabalho defende que, apesar das diferengas historicas,
geograficas e organizacionais, as tradi¢des africanas e afro-diaspdricas compartilham elementos
estruturais e simbolicos que evidenciam profundas continuidades culturais entre a Africa e sua
diaspora. Os corpos dos iniciados, suas dancas, os ritmos, 0s cantos, os objetos sagrados ¢ as
narrativas mitologicas atuam como mecanismos de preservagao e transmissao de valores ancestrais.
Stuart Hall (2006) nos lembra que “a identidade ¢ construida dentro, e ndo fora, do discurso”, o
que, no caso das tradigdes afro-atlanticas, significa compreender os rituais como discursos
corporais € espirituais de pertencimento e memoria.

A escolha deste tema emerge de um percurso pessoal, académico e politico, construido ao
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longo dos anos. Desde o inicio da minha graduagao, percebi um padrao recorrente, a grande maioria
dos estudantes guineenses do curso Humanidades na UNILAB pesquisam temas como politica,
educagdo, politicas publicas etc. Essas pesquisas, sem duvida, tém relevancia significativa e
respondem a demandas sociais urgentes, mas acabam por superar campos igualmente
fundamentais, como a cultura, a ancestralidade, as experiéncias dos povos tradicionais guineenses.

Minha perspectiva comegou a se transformar radicalmente durante uma disciplina de
Estudos Africanos. Houve um momento especialmente marcante, onde o professor perguntou a
turma “vocés conhecem a si mesmos? sabem de onde vieram?” Essa indagagdo, aparentemente
unica, reverberou profundamente em mim. Ela expds ndo apenas uma lacuna curricular, mas um
abismo existencial entre o conhecimento académico hegemonico e os saberes ancestrais que forjam
a identidade, a memoria e a experiéncia de estudantes africanos e afrodescendentes. Foi nesse
instante que compreendi, de maneira consciente e politicamente situada, a necessidade de voltar
meu olhar para minha propria trajetdria, para a etnia Mandjaku, e para as tradi¢cdes culturais de
onde venho. Mais do que uma escolha de objeto de estudo, foi um gesto de afirmagao identitaria,
de compromisso ético e de resisténcia frente as epistemologias dominantes. Como membro da etnia
Mandjaku, nascido na Africa e socializado nas praticas culturais do meu povo, compreendendo que
pesquisar nossos rituais, ancestralidades e formas simbdlicas ¢ também assumir um lugar de fala e
responsabilidade na produg@o do conhecimento. Isso implica ndo apenas pertencer, mas mergulhar
criticamente na tradi¢do, conforme afirma Mudimbe (2013), ¢ preciso compreender, vivenciar,
questionar e transmitir os saberes ancestrais de forma reflexiva e situada. Por esse motivo, minha
proposta vai além da mera descricdo etnografica, desejo interpretar e ressignificar os rituais,
evidenciando como se constituem enquanto sistemas complexos de conhecimento, pedagogias
sociais e instrumentos de constru¢do de identidades coletivas, que operam tanto no plano simbolico
quanto no cotidiano das comunidades.

Do ponto de vista académico, a relevancia deste estudo se justifica por duas razdes centrais.
Em primeiro lugar, ha uma notdria caréncia de pesquisas aprofundadas sobre os rituais Mandjaku,
especialmente o Katchituran, o que evidencia um vacuo no campo dos estudos africanos. Em
segundo lugar, existe uma necessidade urgente de ampliar o didlogo entre praticas rituais do
continente africano e aquelas desenvolvidas nas didsporas, especialmente no contexto brasileiro.
Ao propor uma analise concitativa no que tange a importancia de ancestralidade na Etnia Mandjaku

e no Candomblé, busco ndo apenas identificar continuidades simbolicas, cosmoldgicas e corporais
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que atravessam o Atlantico, mas também contribuir para uma compreensdo mais sofisticada dos
processos de reinveng¢do, adaptacdo e resisténcia cultural. Trata-se de construir conexdes analiticas
que respeitem a singularidade de cada contexto, evitando comparagdes simplistas, e valorizando, a
memoria coletiva. Além disso, pretendo fortalecer o campo das Ciéncias Sociais, especialmente a
Antropologia e a Sociologia, por meio da incorporagdo de novas referéncias empiricas e tedricas
sobre povos e praticas ainda pouco exploradas na academia. Ao sistematizar conceitos como ritual,
memoria, temporalidade, identidade e ancestralidade a partir de perspectivas africanas e afro-
diasporicas, espero nao apenas enriquecer o repertorio de pesquisadores e pesquisadoras
especificas nesses temas, mas também contribuir para o desenvolvimento de abordagens criticas,
plurais e descoloniais. Acredito que, ao trazer a tona epistemologias enraizadas em tradi¢des
africanas muitas vezes marginalizadas pela academia ocidental, abrimos espaco para a valorizacao
da diversidade de formas de conhecimento e para a permanéncia de paradigmas cientificos mais
inclusivos e representativos.

No plano politico e social, a justificativa deste estudo esta intimamente ligada a verdade de
que pesquisar os rituais e culturas de povos tradicionais ¢, acima de tudo, um ato de preservagao,
resisténcia e afirmagao identitaria. Em contextos marcados por herangas coloniais, silenciamentos
histéricos e racismo epistémico, produzir conhecimento sobre a propria cultura € ou o direito de
narrar nossa propria historia, de afirmar a legitimidade de nossos saberes ancestrais e de fortalecer
os lagos de pertencimento coletivo. Essa postura se traduz na constru¢do de uma ciéncia social
engajada, comprometida ndo s6 com a produgao académica, mas também com as lutas e aspiragdes
das comunidades que representam a base viva dessas tradi¢des. Por tudo isso, minha pesquisa se
propoe a ser mais do que uma contribuicao tedrica ou metodologica para a academia. Ela €, antes
de tudo, um compromisso €tico com a histéria, a memoria e a continuidade dos saberes tradicionais
africanos e afro-brasileiros. Ao reivindicar o lugar da ancestralidade como fundamento da vida
social, busco colaborar para a constru¢do de uma ciéncia social mais inclusiva, sensivel a
pluralidade de experiéncias e capaz de dialogar com as demandas de justiga epistémica e
reconhecimento historico das populagdes africanas e afrodescendentes. Desta forma, acredito que
este estudo pode ndo apenas enriquecer o debate académico, mas também fortalecer processos de
autoafirmacdo, valorizagdo cultural e resisténcia frente as multiplas formas de exclusdo e

silenciamento ainda presentes em nossa sociedade.
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1.1 Procedimentos metodologicos da pesquisa

Do ponto de vista metodoldgico, a pesquisa adota uma abordagem etnografica, com base
em entrevistas semiestruturadas, observacao participante parcial e analise documental. Este tipo de
pesquisa busca analisar e interpretar de maneira mais profunda os aspectos que condicionam a
complexidade da conduta humana, extraindo o sentido dos habitos, atitudes e tendéncias das
sociabilidades e seus condicionantes.

Em consonancia com o método etnografica, a metodologia se alicer¢a intrinsecamente na
tradicdo oral como um elemento central para a compreensao e preparacao dos rituais em estudo.
Reconhecemos que o contato com as geragdes anteriores € com a propria estrutura ritualistica ¢
transmitido, primordialmente, por meio da oralidade. Numa sociedade que valoriza a palavra,

segundo Vansina,

[...] reconhece a fala ndo apenas como um meio de comunicagio didria, mas também como
um meio de preservagdo da sabedoria dos ancestrais, venerada no que poderiamos chamar
elocugdes -chave, isto €, a tradi¢do oral. A tradi¢do pode ser definida, de fato, como um
testemunho transmitido verbalmente de uma geracdo para outra. Isso, pelo menos, € o que
prevalece na maioria das civiliza¢des africanas (Vansina, 2010, p.139-140),

Nas Ciéncias Sociais, a etnografia ¢ compreendida ndo apenas como uma técnica especifica
de coleta de dados, mas como um modo de produg¢do do conhecimento que privilegia a
compreensdo dos significados sociais a partir da perspectiva dos proprios sujeitos. Conforme
argumenta Clifford Geertz (2008), a etnografia consiste em um esfor¢o interpretativo voltado a
construgdo de “descrigdes densas”, capazes de apreender os sistemas simbdlicos que orientam as
acoes humanas. Nesse sentido, a etnografia ndo se reduz a permanéncia prolongada no campo, mas
envolve uma postura analitica atenta as narrativas, aos gestos, as praticas e as cosmologias dos
grupos estudados.

Partindo dessa compreensao, o trabalho foi inicialmente concebido como uma etnografia
classica, com observacdao participante sistematica tanto na Guiné-Bissau quanto no Brasil,
Pernambuco. No entanto, ao longo do desenvolvimento da pesquisa, o desenho metodoldgico
precisou ser reformulado diante de limitagdes concretas de ordem logistica, institucional e ética.
Essas reformulagdes ndo significaram o abandono da perspectiva etnografica, mas conduziram a
adogdo de uma pesquisa qualitativa de inspiragdo etnografica, conforme defendem Hammersley e
Atkinson (2022), que reconhecem a flexibilidade metodologica como parte constitutiva da pratica

etnografica contemporanea.
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A pesquisa etnografica, segundo Hammersley e Atkinson (2022) caracteriza-se pela
observacdo e compreensdo do ser humano, e transcender a superficialidade das interagdes
cotidianas. Para Malinowski (1986), a etnografia pressupunha a imersdo prolongada do
pesquisador na vida cotidiana do grupo estudado. Contudo, autores como Franz Boas (2005),
reconhecem que, em contextos marcados por restrigdes éticas, politicas ou institucionais, a
etnografia pode assumir formas adaptadas, sem perder sua densidade analitica.

Nesse sentido, a presente pesquisa se insere no que Minayo (2012) denomina como
abordagem qualitativa flexivel, na qual os procedimentos metodologicos sdao ajustados as
condi¢des reais do campo, mantendo o rigor cientifico. A inspiragdo etnografica manifesta-se na
forma como os dados foram coletados, analisados ¢ interpretados, sempre buscando compreender
os rituais a partir das logicas internas dos grupos sociais envolvidos.

A coleta de dados ocorreu em dois contextos distintos: no Brasil, de forma presencial, ¢ na
Guiné-Bissau, de forma mediada e remota, sobre um contexto cultural ao qual pertenco.

No Brasil, a pesquisa foi realizada no Estado de Pernambuco na cidade do Recife, bairro de
Dois Unidos, por meio de entrevistas presenciais e online, observacdes diretas no Terreiro de Mae
Amara - Ilé Ob4a Aganji Okoloya. Ainda que ndo tenha sido possivel realizar observagao
participante ininterrupta, o pesquisador frequentou o terreiro em diferentes ocasides, durante quatro
(4) meses de (setembro a dezembro de 2025), acompanhando atividades, nas quais a pesquisa era
permitida momentos dinamicos publicos ou internos da Casa. Essas experiéncias possibilitaram a
observacdo de aspectos fundamentais da organizacdo ritual, como hierarquias religiosas,
temporalidades do sagrado, processos de reclusdo e preparacdo, especialmente no que se refere a
iniciagdo de Yawo.

As entrevistas realizadas em Recife/Pernambuco foram de natureza semiestruturada,
permitindo que os interlocutores expressassem suas experiéncias, interpretacdes e memorias sobre
o0 processo ritual, na lingua materna dos/as entrevistados/as, o portugués brasileiro.

Na Guiné-Bissau, optamos por realizar a coleta de dados por meio de entrevistas remotas,
uma decisdo motivada pela limitacdo logistica. Para viabilizar esse processo, utilizamos
ferramentas digitais, como formularios online, que permitiram registrar informagdes de forma
estruturada e segura, mesmo a distancia. Além disso, contamos com o apoio fundamental de um
colaborador residente na regido, fluente em crioulo, mandjaku e portugués, cuja atuacdo foi

essencial para estabelecer uma ponte entre a equipe de pesquisa e os participantes, facilitando a
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comunicagdo e promovendo um ambiente de confianga mutua.

Nossa estratégia esta alinhada ao conceito de pesquisa de campo indireta, conforme
discutido por Lakatos e Marconi (2010). Nesse tipo de pesquisa, o acesso aos dados empiricos
ocorre por meio de intermediarios e do uso de tecnologia, o que exige do pesquisador uma atengao
redobrada para garantir a fidedignidade das informagdes coletadas. Apesar da distancia fisica,
mantivemos o rigor metodoldgico ao estabelecer protocolos claros para a conducao das entrevistas
e para o registro dos dados, assegurando a validade e a confiabilidade dos resultados. Assim,
conseguimos superar os desafios do contexto e produzir conhecimento robusto sobre o ritual de
Katchituran e seu papel na vida dos Mandjakus.

No terreiro de Mae Amara, meu vinculo sempre foi atravessado por uma dualidade
marcante. De um lado, sou um estrangeiro: ndo pertenco a linhagem dos filhos de Santo, nem
compartilho as raizes brasileiras que ali predominam. No entanto, paradoxalmente, sinto-me ligado
de maneira profunda aquela casa de axé. Essa ligacdo ndo nasce de lagos formais ou institucionais,
mas sim de algo mais ancestral, que ultrapassa fronteiras geograficas e culturais. Minha historia
pessoal comega na Africa Ocidental, onde nasci e fui criado imerso na cultura Mandjaku. Desde
pequeno, vivi cotidianamente os rituais, festas e modos de convivéncia que constituem o universo
Mandjaku, absorvendo valores, crencas e gestos que me formaram como individuo.

E justamente essa bagagem que me aproxima das tradi¢des afro-brasileiras. No terreiro,
reconheco gestos, cantos e simbolos que, embora transformados pelo tempo e pelo contexto
brasileiro, carregam ressonancias do mundo que me viu nascer. Essa sensagdo de familiaridade
estabelece uma espécie de irmandade, uma conexao silenciosa que escapa as categorias académicas
rigidas. E uma aproximagio que se d4 na experiéncia sensivel, nos modos de sentir, na memoria
corporal. Por isso, ¢ dificil traduzir plenamente essa vivéncia em palavras cientificas falta sempre
algo daquilo que s6 se experimenta vivendo.

Quando penso no ritual de Katchituran, por exemplo, lembro que meu conhecimento sobre
ele ndo veio das leituras ou da investigagdo formal, mas da convivéncia direta, do aprendizado
organico que se da no dia a dia da comunidade Mandjaku. Aprendi sobre Katchituran em Mandjaku
e em crioulo guineense, linguas que moldaram ndo apenas meu pensamento, mas também meu
modo de recordar e de sentir o mundo. Essas linguas carregam nuances e afetos que nao se
traduzem facilmente para outros idiomas e isso impacta profundamente a forma como trago essas

lembrancas para o campo cientifico. Ao transformar essas experiéncias em objeto de pesquisa, sinto
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que elas ganham outro peso, outro sentido: deixam de ser apenas memorias pessoais € passam a
dialogar com um universo mais amplo de saberes, abrindo espago para novas interpretagoes e
conexoes.

O trabalho de campo sobre o Katchituran em Caio também reflete esse duplo paradoxo. Por
razdes praticas e contextuais, precisei conduzir a pesquisa a distancia, utilizando ferramentas
tecnologicas, redes sociais e contando com a colaborag¢do de um intelectual local que atuou como
ponte entre mim e os participantes. Essa media¢dao a distancia trouxe desafios metodologicos
importantes: precisei repensar minhas estratégias de aproximagao, buscar formas alternativas de
escuta e de dialogo, e lidar com as limitagdes impostas pela auséncia fisica. Ao mesmo tempo, cada
entrevista, cada relato compartilhado, tocava em temas que me sdo extremamente intimos. As
histérias, os sentimentos ¢ as reflexdes dos participantes faziam ecoar experiéncias que vivi na
infancia e adolescéncia, reavivando lembrangas ¢ emogdes que compdem minha identidade mais
profunda.

Esse processo me fez perceber que a pesquisa, para além de um exercicio académico, €
também um caminho de autoconhecimento e reconexao com minhas proprias raizes. A distancia
fisica foi, de certa forma, compensada por uma proximidade afetiva e simbdlica, que tornou o
trabalho ainda mais significativo. Assim, minha trajetoria entre a Africa Ocidental, o Brasil e o
campo cientifico se entrelaga, revelando a poténcia das memorias vividas e a complexidade das
identidades em transito. Cada etapa desse percurso amplia meu entendimento sobre o valor das
experiéncias compartilhadas e sobre a riqueza dos encontros entre culturas que, embora distintas,
dialogam e se reconhecem em suas ancestralidades.

A andlise dos dados foi realizada a partir de uma abordagem interpretativa, propria das
pesquisas qualitativas em Ciéncias Sociais. As entrevistas semiestruturadas foram analisadas por
meio da identificacdo e as categorias como ritual, ancestralidade, memoria coletiva, iniciagdo,
identidade e tradi¢do, para uma compreensao aprofundada dos significados sociais presentes nos
discursos e praticas dos sujeitos (Minayo, 2012).

As observagoes realizadas em campo, tanto presenciais quanto mediadas, foram articuladas
as narrativas dos interlocutores, permitindo uma leitura contextualizada dos rituais estudados. Esse
procedimento dialoga com a proposta de Geertz (2015), para quem a interpretacdo antropoldgica

deve articular o dito e o feito, o discurso e a pratica, o simbolico e o social.
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Além da pesquisa empirica, o percurso metodoldgico deste trabalho incluiu pesquisa
bibliografica sistematica, orientada pela necessidade de fundamentar conceitualmente os principais
eixos analiticos mobilizados ao longo da investigacdo. Essa etapa foi fundamental para a
delimitacdo dos conceitos de ritual, memoria, temporalidade, ancestralidade e religido,
especialmente no contexto das culturas tradicionais africanas e afro-brasileiras.

Conforme afirmam Lakatos e Marconi (2010), a pesquisa bibliografica constitui uma etapa
indispensavel nas Ciéncias Sociais, pois permite ao pesquisador estabelecer didlogo com produgdes
ja consolidadas, identificar diferentes abordagens teoricas e construir um referencial analitico
coerente com o objeto de estudo. No caso desta pesquisa, a bibliografia ndo foi utilizada apenas
como suporte tedrico abstrato, mas como instrumento metodologico que orientou tanto a
elaboragdo das entrevistas quanto a interpretacao dos dados empiricos.

A selecdo do material bibliografico priorizou estudos classicos e contemporaneos sobre
rituais, com especial atencdo as abordagens antropoldgicas e socioldgicas que compreendem o
ritual como pratica social, linguagem simbdlica € mecanismo de produgdo e reprodu¢do da vida
coletiva. Foram analisados textos que discutem o ritual enquanto marcador de identidade,
dispositivo de transmissdo de saberes e elemento central na organizacdo das sociedades
tradicionais.

Ao articular estudos sobre rituais africanos, afro-brasileiros e religides de matriz africana,
a pesquisa bibliografica permitiu construir uma compreensao ampla e situada da importancia dos
rituais para os povos de culturas tradicionais. Essa etapa metodoldgica foi essencial para evitar
leituras simplificadoras, assegurando uma analise comprometida com a complexidade simbolica,
histérica e politica dessas praticas.

Assim, a pesquisa bibliografica desempenhou um papel central no percurso metodologico,
funcionando como eixo estruturante da anélise e como ponte entre os dados empiricos e a reflexao
sociologica. Ao fundamentar os conceitos de ritual, memoria, temporalidade e ancestralidade, essa
etapa contribuiu para situar a pesquisa no campo das Ciéncias Sociais e para reforcar a
compreensdo dos rituais como elementos fundamentais na construcdo da identidade social e na
organiza¢ao da vida coletiva, tanto em contextos africanos quanto afro-brasileiros.

Um elemento central do percurso metodologico foi a reflexdo sobre a posicdo do

pesquisador no campo. Sendo o pesquisador pertencente a etnia Mandjaku, essa condi¢ao foi
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compreendida ndo como obstaculo, mas como elemento que exige vigilancia epistemoldgica,
conforme propdem Bourdieu, Chamboredon e Passeron (2004).

Nesse sentido, a pesquisa buscou evitar o que Miriam Goldenberg (2004) denomina como
armadilhas metodologicas, especialmente a confusdo entre experiéncia pessoal e analise cientifica.
A vivéncia e a proximidade cultural foram constantemente tensionadas pelo didlogo com a teoria,
pela sistematizacao dos dados e pela explicitagdo dos procedimentos metodoldgicos adotados.

O caminho metodolégico que escolhi para esta pesquisa foi fruto de uma reflexao cuidadosa
sobre o objeto de estudo e sua complexidade. A decisdo por uma abordagem qualitativa nao foi
aleatoria, mas sim fundamentada na compreensao de que, ao investigar rituais e praticas culturais
de povos tradicionais, ¢ essencial valorizar a riqueza dos significados, das experiéncias subjetivas
e das dinamicas sociais envolvidas. A pesquisa de natureza aberta e flexivel, permitiu que eu me
adaptasse as especificidades do campo, proporcionando espago para escuta sensivel e respeito as
vozes dos participantes. Além disso, 0 compromisso ético esteve presente em todas as etapas,
reforcando a importancia de conduzir um trabalho que reconhega e valorize o saber dos sujeitos
com quem dialoguei.

Para construir um olhar abrangente e profundo sobre o tema, lancei mao de diferentes
instrumentos metodologicos. As entrevistas semiestruturadas possibilitaram conversas livres, em
que os interlocutores puderam expressar suas percepgoes € experiéncias em seus proprios termos,
enriquecendo a compreensao do contexto. As observagdes diretas, por sua vez, permitiram que eu
acompanhasse de perto as praticas e os rituais, percebendo sutilezas e nuances muitas vezes
ausentes em relatos orais. A mediagdo etnografica foi fundamental para estabelecer confianga e
criar um ambiente de troca respeitosa, em que o pesquisador ndo se coloca como mero observador,
mas como alguém disposto a aprender com o outro. A pesquisa bibliografica complementou o
trabalho de campo, oferecendo embasamento tedrico e ampliando as possibilidades de anélise.

O desenvolvimento da metodologia ndo seguiu uma trajetoria linear ou predeterminada.
Pelo contrario, ela foi sendo construida ao longo do processo, em constante didlogo com as
situacdes vivenciadas no campo, os desafios encontrados e os referenciais tedricos que me
ajudaram a interpretar a realidade estudada. Essa postura aberta e reflexiva permitiu que a pesquisa
se mantivesse sensivel as demandas do contexto e aos valores que orientam as Ciéncias Sociais
contemporaneas, especialmente no que diz respeito a €tica e ao reconhecimento da diversidade

cultural.



30

A ética na pesquisa cientifica configura-se como dimensdo fundante da producdo de
conhecimento nas Ciéncias Sociais e Humanas (CSH), especialmente quando esta envolve
seres humanos em contextos de vulnerabilidade social, politica ou simbdlica. No Brasil, a
institucionalizagdo das praticas éticas nas pesquisas com seres humanos foi
significativamente marcada pela Resolugdo N° 196/1996 do Conselho Nacional de Satde
(CNS), posteriormente atualizada pela Resolugao N°466/2012 e, com mais especificidade
para as CSH, pela Resolugdo N° 510/2016. Este marco normativo, ainda em consolidagao,
tem suscitado amplos debates na comunidade académica, tanto em relacdo a sua
adequacao epistemologica quanto a sua capacidade de resguardar os sujeitos da pesquisa
e de sustentar praticas comprometidas com a integridade cientifica (Nascimento et al.
2023, p. 1-2)

Importante destacar que todo o percurso metodologico foi submetido a avaliacdo do Comité
de Etica em Pesquisa da UFRPE, que aprovou o projeto sob o parecer consubstanciado n°
7.716.431, CAAE 88684725.9.0000.9547. Esse aval institucional refor¢a o compromisso com a
conducdo ética da pesquisa, garantindo os direitos, a dignidade e o bem-estar dos participantes.
Dessa forma, foi possivel conduzir uma analise sélida e respeitosa, sem extrapolar os limites do

campo e reconhecendo, de forma genuina, o valor e a legitimidade dos saberes compartilhados

pelos sujeitos envolvidos na pesquisa.

1.2 Organizacio e apresentacio dos capitulos

A presente dissertagdo estd organizada em trés capitulos fundamentais, além desta
introducao e das consideragdes finais, estruturando o percurso investigativo de forma coerente com
os objetivos propostos. Nesse sentido, o capitulo I e III estdo articulados a um objetivo especifico
da pesquisa, que sdo: 1) Analisar o ritual como marcador da identidade social; 2) Investigar o papel
da musica e da danca na preservacdo das tradi¢des culturais; 3) Descrever os procedimentos
ritualisticos em ambas as tradigoes.

Dando inicio ao desenvolvimento desses objetivos, o primeiro capitulo estabelece as bases
epistemolodgicas da pesquisa, mergulhando nos Fundamentos Teorico-Conceituais que informam
a analise do ritual. Na Parte I — O ritual como marcador da identidade social, o capitulo inicia
com uma conceitua¢ao multifacetada do ritual, desvelando suas dimensdes simbdlicas, sociais e
politicas. Foi explorado como o ritual transcende a mera formalidade, apoiando-se em pensadores
como Emile Durkheim (1915) para suas fung¢des de solidariedade social e sacralizagio do coletivo,
e em Catherine Bell (1992) para sua compreensao da agao ritualistica como construtora de ordem

moral e identidade. A discussdo avanga para a relagao intrinseca entre identidade e pertencimento,
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examinando as praticas culturais como veiculos essenciais para a expressao e consolidagcdo de
coletividades, dialogando com as perspectivas de Stuart Hall (2006) sobre a formagdo e
transformagao continua da identidade. Ainda na Parte I, o capitulo aprofunda na complexa
interconexao entre temporalidade e memoria nos rituais, investigando como esses atos
performaticos ndo se limitam a rememorar o passado, mas o revitalizam e o reinterpreta, nutrindo
a ancestralidade e impulsionando a reinvenc¢do cultural. Foram mobilizadas as contribui¢des de
Maurice Halbwachs (1990) para a memoria como fenomeno essencialmente social e dependente
de quadros coletivos, de Paul Ricoeur (2007) para a memodria como construgdo narrativa € a
intrinseca relacdo entre tempo e experiéncia, e de Pierre Nora (1993) ao distinguir memoria de
historia e propor os "lugares de memoria" como dispositivos de rememoragao na modernidade.

A Parte II — Miusica e danca como elementos rituais e estratégias de resisténcia
redireciona o foco para as dimensdes estéticas e expressivas do ritual. Foi detalhada a importancia
da musica, danga e performance como linguagens do sagrado, evidenciando como esses elementos
se tornam veiculos primordiais de comunicagdo, expressdo ¢ conexao espiritual em diversas
culturas tradicionais. A andlise ird além do aspecto estético, situando essas linguagens como pilares
da experiéncia ritualistica. Adicionalmente, na Parte II, o capitulo se debruga sobre O corpo
ritualizado: educagdo sensivel, gestualidade e ritmo, examinando como o corpo se constitui como
um agente central na performance ritual, sendo moldado por uma disciplina sensorial especifica
que envolve movimentos codificados e ritmos intrinsecos. Concluir-se-4 com a se¢do Oralidade,
ritmo e resisténcia cultural: a memoria que dancga e canta, que sintetizard a fusdo desses elementos
como estratégias vitais para a preservacdo identitdria, transmissdo de saberes ancestrais e
contestacdo frente a discursos hegemonicos, ressaltando a capacidade do ritual de manter viva a
memoria cultural.

O segundo capitulo, intitulado Contextos Historicos e Socioculturais das Tradi¢oes
Pesquisadas, dedica-se a imergir o leitor nos cenarios socioculturais que servem como pano de
fundo para os rituais em estudo. A Parte I - Guiné-Bissau e o Povo Mandjaku, inicia com uma
analise da Historia Politica da Guiné-Bissau, tragando a trajetoria do pais desde suas configuragdes
pré-coloniais, passando pela colonizagdo portuguesa e a luta pela independéncia, até os desafios
contemporaneos. Este panorama, embora ndo se detenha em autores especificos aqui, fornece o
contexto histérico-social indispensavel para a compreensdo das dinamicas que perpassam o povo

Mandjaku. Em seguida, ainda na Parte I, o foco foi estreitado para a Regido de Cacheu e o Povo
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Mandjaku, detalhando as especificidades geograficas, culturais e sociais dessa etnia. Serdo
apresentados suas origens, organizacgdo social, sistemas de crengas e as particularidades culturais
que distinguem os Mandjaku de Cacheu.

A Parte II — Brasil como Diaspora Africana e 0 Candomblé desloca a analise para o
hemisfério ocidental, comeg¢ando com a discussdo sobre O Brasil e a Diaspora Africana. Este
segmento aborda os fluxos historicos do trafico negreiro, a formagao da sociedade brasileira sob a
égide da escravidao e as intrincadas redes de resisténcia e intercambio cultural que culminaram na
constituicdo de uma rica e complexa identidade afro-brasileira, fundamental para a emergéncia das
religides de matriz africana. Para finalizar o capitulo, a Parte Il se dedica ao Candomblé:
Resisténcia, Memoria e Tradicdo. Esta se¢do examina o Candomblé ndo apenas como um sistema
religioso, mas como um poderoso dispositivo de preservacdo da memdria ancestral, de reafirmacao
identitaria e de resisténcia cultural frente as pressdes da sociedade colonial e pds-colonial. Foram
apresentados seus fundamentos, sua organizagdo hierarquica e seu papel vital na manutengao e
recriagdo de lagos com as raizes africanas, servindo de base para a andlise do ritual de iniciagdo
Yawd no terceiro capitulo.

O terceiro capitulo, Os Procedimentos Ritualisticos nas Tradi¢oes Estudadas. Este
capitulo se propde a examinar de perto os procedimentos ritualisticos das tradigdes estudadas,
dividido em duas partes principais. Na Parte I, mergulho no Katchituran, um ritual de passagem
dos Mandjaku na Guiné-Bissau. A Parte II segue para o Yawo, ritual de iniciagdo do Candomblé
em Pernambuco. Nao fago comparagdes diretas, mas, ao separar as analises, consigo mostrar, de
forma clara e organizada, como cada ritual ganha sentido social, simbdlico e identitdrio em seu
proprio contexto.

Na Parte I — O Ritual de Passagem no Katchituran, comec¢a examinando de que modo o
ritual se estrutura e como a sociedade Mandjaku organiza esse momento. As liderangas
tradicionais, os ancidos, a comunidade todos entram em cena para legitimar o rito. Depois, em trago
um olhar detalhado sobre as etapas do Katchituran, da preparacao dos jovens até a celebragdo
publica, quando eles finalmente assumem um novo status social. Também, discuto a estética, a
forca performativa e o poder do ritual, destacando a importancia dos panos de pinti para os
mandjakus. Encerrando a primeira parte, reunindo os relatos dos participantes, revelando
experiéncias vividas, sentidos atribuidos e a importancia do ritual na identidade Mandjaku.

Na Parte II — O Ritual de Iniciacio no Candomblé (Yawd), entro no universo dos
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terreiros. Primeiro, mostro como organizei a pesquisa: etapas, roteiro das entrevistas, como coletei
os dados, e as estratégias para chegar até os participantes. Depois, conto o caminho do trabalho de
campo, destacando o que vivi ali, o que aprendi na pratica, as surpresas ¢ desafios que cada etapa
trouxe. A seguir, mergulho na estrutura do ritual de iniciagcdo no Candomblé e na dindmica interna
do terreiro. Examino as hierarquias religiosas, a autoridade das liderancas espirituais, € o modo
como tudo isso se articula no cotidiano da comunidade. Trago as vozes dos proprios participantes
do ritual de Yawo sao relatos que abrem espaco para entender, de dentro, os sentidos subjetivos,
espirituais e coletivos que eles atribuem a iniciagao.

O capitulo deixa claro: esses rituais ocupam o centro da vida social, transmitem saberes e
moldam identidades coletivas. Mostro como o ritual garante a continuidade cultural, unindo
passado e presente tanto entre povos africanos quanto nas comunidades afro-diaspoéricas. No fim,

apresento as consideracdes finais da pesquisa.
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2. CAPITULO I - FUNDAMENTOS TEORICO-CONCEITUAIS

O Capitulo apresenta uma estrutura dividida em duas partes interligadas, ambas centradas
na compreensao do ritual como elemento fundamental na formagao e consolidacao das identidades
sociais. Na primeira parte, intitulada “O ritual como marcador da identidade social”, o texto
aprofunda-se na andlise de como o ritual atua como uma engrenagem essencial para a coesao social.
E servem como transmissores de valores, tradi¢des, memorias ¢ saberes ancestrais, funcionando
como verdadeiros arquivos vivos da experiéncia coletiva. A segunda parte, “Musica e danga
como elementos rituais e estratégias de resisténcia”, amplia o debate ao destacar o papel do corpo,
do som e do movimento dentro do contexto ritualistico. Aqui, musica e danca aparecem ndo apenas
como manifestagdes artisticas, mas como instrumentos potentes de conhecimento € comunicagao.
Sdo formas de linguagem que atravessam geragdes, possibilitando a transmissdo de saberes,

emocdes € narrativas que muitas vezes ndo encontram lugar na oralidade ou na escrita.

Parte I — O ritual como marcador da identidade social

2.1 Conceituando o ritual: entre o simbélico, o social e o politico

Desde a existéncia da humanidade, os rituais ocupam uma posi¢ao central na vida coletiva
das sociedades humanas. Longe de serem apenas expressoes simbdlicas ou religiosas, essas praticas
estruturam a forma como os grupos compreendem a si mesmos, organizam sua existéncia e
atualizam os valores que sustentam o tecido social. Em diferentes culturas, os ritos acompanham
os momentos decisivos da trajetoria individual e coletiva, funcionando como ferramentas de
transmissao de saberes, de reconhecimento social e de continuidade cultural.

Em contextos como o dos Mandjaku e dos adeptos do Candomblg, os rituais sao mais do
que marcos cerimoniais: sdo dispositivos que promovem a inscricdo social dos sujeitos,
reorganizam posi¢cdes na hierarquia comunitaria e reafirmam a continuidade das linhagens e
tradigoes. O Katchituran, por exemplo, ¢ um rito de passagem que redefine o status dos jovens
Mandjakus, conferindo-lhes novos papéis e responsabilidades sociais. J& os rituais de iniciagcdo no
Candomblé implicam ndo apenas uma transformacao espiritual, mas também uma reconfiguragao

do lugar social e simbolico do iniciado, que passa a integrar plenamente a comunidade religiosa
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com um novo nome, novos vinculos € um novo corpo simbolico.

Dessa forma, as andlises dos pensadores cldssicos e contemporaneos revelam uma
complexidade e a adaptabilidade do ritual como um fendmeno cultural e social.

Os fundamentos da teoria do ritual encontram-se nas obras de socidlogos e antropdlogos
que buscaram desvendar suas fungdes essenciais nas sociedades. Emile Durkheim (1915), um
classico da sociologia, na sua obra intitulado “As Formas Elementares da Vida Religiosa”, vé no
ritual uma das principais formas de expressao da solidariedade social. Para ele, os rituais religiosos
reforgam os lacos coletivos e renovam a coesao moral do grupo. Os rituais, nesse contexto, segundo
Durkheim (1915) sdo modos particulares de a¢do e regras de conduta que prescrevem como o
homem deve se comportar com as coisas sagradas que esta conectado ao divino.

Nessa perspectiva, Durkheim (1915) sublinha que o ritual ¢ fundamentalmente sobre a
comunidade, atuando como um elemento de coesdo social, promovendo a consisténcia
comportamental e oferecendo significado e proposito durante as transi¢des da vida. John Hoffmann
(2013, p. 40) mostra que “os rituais sdo a principal fonte de renovacdo da consciéncia coletiva,
solidificando os limites sociais e gerando um senso de nos versus eles”. A celebracdo do sagrado,
para Durkheim (1915), é uma celebracao do poder da propria sociedade, cumprindo a fungao
primordial de unificacdo social. Entretanto, a analise do ritual exige mais do que a consideragdo de sua
forma e funcio. E necessario entender seus fundamentos filosoficos. O ritual, conforme interpretado por
Catherine Bell (1992), constitui a interacdo necessaria entre as representagdes coletivas da vida
social e a experiéncia e o comportamento individuais. A designacdo de algo como sagrado, e seu
subsequente tratamento ritualistico, € um ato social que ativamente produz coesdo e ordem moral.
Essa demarcagdo simbdlica € uma tecnologia social fundamental para definir a identidade do grupo
e impor normas, carregando implicitamente um peso politico ao determinar quem pertence € o que
¢ aceitavel dentro de uma coletividade. Contudo, uma critica importante a Durkheim (1915) € que
grupos com poder politico ou dominancia social podem definir a moralidade e os rituais aceitaveis,
o que introduz uma dimensao politica a fun¢do social do ritual.

Arnold Van Gennep ([1909] 2012) um classico da Antropologia, em sua obra seminal Os
Ritos de Passagem, foi um dos primeiros autores a sistematizar o estudo dos rituais como marcos
estruturais da vida social. Para ele, o ritual consiste em um conjunto de cerimdnias que assinalam
mudancas de estado ou posi¢ao dos individuos na sociedade: nascimento, puberdade, casamento,

morte. Estdo organizadas em trés fases: separacao, agregacao e liminaridade. Por exemplo:
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Se o rito ¢ um funeral, a tendéncia das sequéncias formais sera na direcdo de marcar ou
simbolizar separagdes. Mas se o sujeito estd mudando de grupo (ou de cla, familia ou
aldeia) pelo casamento, entdo as sequéncias tenderiam a dramatizar a agregacdo dele no
novo grupo. Finalmente, se as pessoas ou grupos passam por periodos marginais
(gravidez, noivado, iniciagdo etc.), a sequéncia ritual investe nas margens ou na
liminaridade do objeto em estado de ritualizagdo (Van Gennep, 2012, p. 16).

Van Gennep (2012), sua identificacao da estrutura universal de trés estagios oferece uma
gramatica fundamental para entender como as sociedades gerenciam a mudanga e integram
individuos em novos papéis, o que ¢ essencial para compreender a formagado da identidade como
um processo dindmico. A universalidade dessa estrutura implica uma fung¢do social profunda do
ritual, que transcende contextos puramente religiosos, e destaca como as sociedades navegam pelas
transi¢des e reforgam normas coletivas por meio da ritualizagdo.

A forga da andlise de Van Gennep (2012) estd na percepcao de que as transi¢cdes sociais
sdo reguladas por praticas simbdlicas que visam restabelecer a ordem em momentos de ruptura.
Segundo ele, toda mudanga de lugar, estado, posi¢ao social e idade acarreta para os individuos uma
série de acdes especiais que tomam forma de cerimonias: sdo os ritos de passagem.

Victor Turner ([1969°] 1974) também outro classico da Antropologia, em “O Processo
Ritual: Estrutura e Antiestrutura’” ampliou o entendimento da liminaridade'’, enfatizando-a como
um momento de suspensdo das normas sociais e de intensa criatividade simbolica. Em sua
perspectiva, os rituais proporcionam experiéncias que transcendem as divisdes sociais habituais,
dando origem a communitas'!, uma forma de comunhio igualitaria entre os participantes. Turner
(1974) expandiu a teoria dos ritos de passagem de van Gennep, focando na fase “liminar”, um
estado ambiguo de entre lugares onde os participantes sao temporariamente desvinculados de seus
status sociais, permitindo a experimentacao de relagdes sociais alternativas ou a invencao de novas.
Durante a liminaridade, emerge a communitas, um vinculo espontaneo, direto e igualitario, que
representa uma anti-estrutura ritual e questiona a arbitrariedade das normas sociais. Turner (1974)
via os ritos como agentes de mudanga social, capazes de infundir os papéis cotidianos com o
espirito da communitas para o bem comum. Sua perspectiva revela que os rituais nao sao

meramente forcas conservadoras, mas campos dinamicos onde as estruturas sociais podem ser

® Ano da primeira publicagdo.

19 “L iminaridade é a passagem entre "status" e estado cultural que foram cognoscitivamente definidos e logicamente
articulados” (Turner, 1974, p. 5).

I “Communitas é um relacionamento ndo-estruturado que muitas vezes se desenvolve entre "Liminares. E um
relacionamento entre individuos concretos, historicos, idiossincrasicos. Esses individuos nao estdo segmentados em
fungdes e “status”, mas encaram-se como seres humanos totais” (Turner, 1974, p. 5).
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temporariamente suspensas, questionadas e renegociadas. A anti-estrutura criada no ritual permite
um espago seguro, embora temporario, para a inversdo de papéis e o igualitarismo, o que pode
infundir a vida social cotidiana com novas possibilidades. Isso sugere um processo ciclico em que
o ritual tanto reflete quanto molda ativamente a ordem social, sendo crucial para entender como
grupos marginalizados utilizam o ritual para expressar dissidéncia e forjar solidariedade.'? Turner
(1974) também observou que os rituais podem ser cercados por aqueles com interesse em manter
o status quo'®, limitando sua capacidade subversiva. O Katchituran, especificamente, ¢ uma
cerimodnia que introduz os jovens ao universo adulto através de provagdes fisicas, ensinamentos
espirituais ¢ um periodo de reclusdo ritual, separando-os temporariamente da vida cotidiana. A
experiéncia liminar resultante marca simbolicamente a transi¢do de status e reafirma os valores e
estruturas que sustentam a coletividade Mandjaku.

As revisdes contemporaneas da teoria do ritual oferecem lentes mais dindmicas e criticas.
Catherine Bell (1992) argumenta que os rituais ndo sdo meros atos superficiais, mas estruturas
fundamentais que moldam identidades individuais e coletivas. Ela vé o ritual como uma
performance social que transmite mensagens e atinge objetivos comunitarios através de acdes
fisicas e comunica¢do simbolica. Bell (1992) enfatiza que o significado do ritual é socialmente
construido, negociado e contestado, € que ele frequentemente serve para reforcar ou desafiar as
dindmicas de poder existentes. Bell sustenta que os rituais sdo arenas ativas e contestadas onde as
comunidades estrategicamente performam suas identidades, desafiam narrativas dominantes e
negociam seu lugar dentro de estruturas de poder mais amplas, tornando o ritual um local vibrante
de politica cultural.

Clifford Geertz ([1926]'* 2015) propde uma abordagem interpretativa, na qual os rituais
sdao lidos como textos culturais que expressam universos simbolicos particulares. Para Geertz
(2015), o ritual ¢ uma forma de discurso social sobre si mesmo. No Candomblé, por exemplo, os
mitos sdo encenados nas dancas dos orixds, funcionando como narrativas que sustentam e
comunicam a visao de mundo do grupo.

Talal Asad (1993), uma voz proeminente na perspectiva descolonial, apresenta uma critica

contundente as abordagens formalistas que enxergam o ritual como um sistema fechado de

12 Victor Turner on ritual, acesso 13 de junho 2025, http://www.thury.org/Myth/Turner2.html
13 Status quo - significa preservar a situa¢do como esta.
4 Ano da primeira publicagdo.
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simbolos ou regras autonomas. Para Asad (1993), ¢ fundamental considerar o contexto histdrico e
politico em que o ritual ocorre, tendo em vista que esta profundamente imerso em relagdes de
poder. No caso de situagdes pos-coloniais, como na Guiné-Bissau, os rituais Mandjaku nao apenas
resistem a influéncia das institui¢des ocidentais, mas também se configuram como estratégias de
sobrevivéncia e afirmacao identitaria.

Autores africanos e afrodiasporicos aprofundam e ampliam essas perspectivas. John Mbiti
(1969) na sua obra African religions and philosophy, reforca essa ideia ao considerar que sem
ritual, ndo ha comunidade sendo o ritual a expressao material da vida moral e espiritual africana.
Amadou Hampaté Ba (2010) um intelectual maliano em A tradi¢do viva, afirma que todo ritual
tradicional ¢, antes de tudo, uma escola de vida. Para ele, o ritual é o lugar onde se transmite os
valores ancestrais, as praticas éticas ¢ os conhecimentos simboélicos que mantém o equilibrio do
mundo. Ifi Amadiume (1987), em sua obra Male daughters, female husbands, fornece uma lente
critica para entender o papel do ritual na identidade que vai além das suposi¢des patriarcais
ocidentais. Se os rituais sdo fundamentais para transmitir valores sociais e definir papéis, entdo em
sociedades organizadas os rituais incorporariam e reforgariam esses principios matriarcais. Leda
Maria Martins (1997) observa que os rituais de matriz africana no Brasil operam como plataformas
de ensino, onde se transmite formas de ser, resistir e criar coletivamente.

A pesquisadora brasileira Mariza Peirano (2003) propde uma abordagem critica do ritual,
defendendo que este deve ser compreendido como parte integrante da acao social, e ndo como algo
apartado da vida cotidiana. Para Peirano, o ritual opera segundo uma légica propria e € capaz tanto
de confirmar quanto de subverter relacdes sociais.

O que sdo exatamente rituais?

O ritual é um sistema cultural de comunicagéo simbolica. Ele é constituido de sequéncias
ordenadas e padronizadas de palavras e atos, em geral expressos por multiplos meios.
Estas sequéncias tém conteudo e arranjos caracterizados por graus variados de
formalidade (convencionalidade), estereotipia (rigidez), condensagdo (fusdo) e
redundancia (repeticdo). A acdo ritual nos seus tracos constitutivos pode ser vista
como “performativa” em trés sentidos; 1) no sentido pelo qual dizer é também
fazer alguma coisa como um ato convencional [como quando se diz “sim” a
pergunta do padre em um casamento]; 2) no sentido pelo qual os participantes
experimentam intensamente uma performance que utiliza varios meios de
comunicagdo [um exemplo seria o nosso carnaval] e 3), finalmente, no sentido de
valores sendo inferidos e criados pelos atores durante a performance [por exemplo,
quando identificamos como “Brasil” o time de futebol campedo do mundo] (Peirano,
2003, p. 11).

Para Rodolpho (2004, p.139), “o ritual mostra as formas convencionais e estilizadas para
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organizar certos aspectos da vida social”. Ainda o autor mostra que, “todos os grupos sociais
possuem acontecimentos ou eventos que consideram especiais € Unicos; entretanto, as sociedades
fazem isto de formas muito diferentes” (Rodolpho, p.140). Nesse sentido, podemos entender que,
o ritual tem grande importancia nas nossas vidas cotidianas, para resolugdes de conflitos e
reproduzir as relagdes sociais.

A teoria do ritual, um campo vasto e em constante evolu¢ao, demonstra como essas praticas
sdo muito mais do que meras formalidades. Comegando com Emile Durkheim, que as via como
pilares da coesdo e solidariedade social, e com Arnold Van Gennep, que as estruturou em ritos de
passagem, a compreensdo do ritual expandiu-se enormemente. Victor Turner revelou a
liminaridade como um espago de suspensdo de normas ¢ de emergéncia da communitas, um
potencial para a mudanga social e a contestacdo. Essa evolugao sublinha que os rituais nao servem
apenas para manter a ordem, mas também como arenas de disputa e transformacao social,
especialmente quando consideramos as dinamicas de poder que influenciam quem define a
moralidade ritualistica.

As perspectivas mais recentes, como as de Catherine Bell e Talal Asad, aprofundam essa
visao, mostrando o ritual como performance social, um local de poder e resisténcia, particularmente
relevante em contextos pos-coloniais. Clifford Geertz nos ensina a interpretar rituais como "textos
culturais", revelando wuniversos simbodlicos. A contribuigdo de pensadores africanos e
afrodiasporicos, como Amadou Hampaté¢ Ba e John Mbiti, ¢ fundamental, pois destacam a
inseparabilidade do ritual da vida e da comunidade, enfatizando sua funcdo na transmissdo de
saberes ancestrais e na garantia da continuidade cultural. Em sua esséncia, o ritual ¢ um sistema de
comunicacdo simbolica e performativa que, além de organizar a vida social e mediar conflitos,

serve como um meio potente para forjar a coletividade e manter a ancestralidade viva.

2.2 Identidade e pertencimento: praticas culturais como expressao coletiva

A identidade ¢ compreendida, nas ci€ncias sociais contemporaneas, COmo um processo
relacional, histérico e dindmico, que se constitui na interagdo entre sujeitos, simbolos e praticas
sociais. Nao se trata de uma esséncia fixa ou imutavel, mas de uma constru¢do que se atualiza
permanentemente em diferentes contextos. Para Stuart Hall (2006), a identidade ¢ formada e

transformada continuamente em relagdo as formas pelas quais somos representados ou interpelados
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nos sistemas culturais que nos cercam. A identidade se estabelece no cruzamento entre o discurso
e a experiéncia vivida, e os rituais nesse caso, ocupam um papel central nesse processo,
funcionando como espagos de reforco simbolico da pertenga.

Ainda segundo Hall (2006), a identidade deve ser vista como um ponto de sutura,
temporario, entre o sujeito e as posicdes que o discurso cultural oferece. Ou seja, a identidade ¢
sempre provisoria, sujeita 8 mudanca e a contestagdo. Em contextos rituais, essa construgdo adquire
densidade simbolica e afetiva, pois envolve performances coletivas, narrativas compartilhadas e
marcas simbolicas que reafirmam a ligagdo do individuo com um grupo € com uma memoria
coletiva.

No campo da antropologia contemporanea, Clifford Geertz (2008) em a Interpretagdo das
Culturas oferece uma contribui¢do fundamental ao pensar o ritual como parte do sistema simbolico
da cultura. Em sua visdo, a cultura ¢ um sistema de significados herdados expressos em formas
simbdlicas, por meio das quais os homens comunicam, perpetuam e desenvolvem seu
conhecimento e atitudes em relagdo a vida. Os rituais, nesse sentido, funcionam como praticas que
ndo apenas refletem a ordem simbolica, mas também a produzem e reproduzem. Geertz argumenta
que o ritual ¢ ao mesmo tempo molda a realidade social, pois ele representa e prescreve condutas.
Segundo Geertz (2008) a identidade e o pertencimento ndo sdo dados, mas sdo ativamente

construidos por meio da participacao nessas praticas simbolicas.

[...] a identidade pessoal ndo deveria ser definida em termos tdo superficiais porque
meramente humanos como idade, sexo, talento, temperamento ou realizagdes isto é,
biograficamente, mas em termos da localizacdo numa hierarquia espiritual geral, isto €,
tipologicamente. [...] ndo € o que o homem € como homem que importa, mas onde ele se
adapta num conjunto de categorias culturais que ndo somente ndo mudam, mas que, sendo
transumanas, ndo podem mudar (Geertz, 2008, p.167).

Geertz esta criticando a ideia de que a identidade pessoal possa ser definida apenas por
caracteristicas biograficas como idade, género, talentos ou conquistas. Para ele, isso ¢ superficial
diante da complexidade cultural. Em vez disso, ele propde que a identidade seja compreendida
tipologicamente, ou seja, com base em categorias culturais profundas e duradouras, que
transcendem o individuo. Quando ele fala em “hierarquia espiritual geral” e “categorias culturais
transumanas”, esta se referindo a sistemas simbolicos que organizam a sociedade como mitos,
rituais, papéis sociais e crencas que existem além do individuo e moldam como ele € percebido e
como se percebe. Essas categorias sdo “transumanas” porque ndo pertencem a uma Unica pessoa,

mas a uma cultura inteira, e sdo vistas como imutdveis dentro daquele contexto. Ou seja, ndo
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importa tanto quem a pessoa ¢ em termos individuais, mas como ela se encaixa nas estruturas
simbdlicas da cultura. A identidade, nesse sentido, ¢ uma posicdo dentro de um sistema de
significados coletivos.

A pluralidade e complexidade das identidades culturais ¢ também destacada por Valentin
Mudimbe ([1988] 2013, p.154), ao afirmar que “os africanos ndo sdo iguais, nem necessariamente
idénticos e, por fim, as suas tradi¢cdes nao refletem meramente cada um e ndo sdo a mesma coisa”.
Com isso, o autor desmonta a ideia de uma Africa homogénea e essencializada, frequentemente
construida a partir de olhares externos e coloniais. Para Mudimbe, a diversidade interna dos sujeitos
africanos e de suas tradigdes revela que a identidade ndo pode ser reduzida a categorias universais,
mas deve ser entendida como multipla, situada e historicamente produzida.

Partindo dessa compreensao, observa-se que a identidade se constitui como uma construgao
relacional, situada na intersecdo entre os significados compartilhados culturalmente e os
posicionamentos individuais diante desses sentidos. Ela ndo ¢ estatica nem isolada, mas emerge da
interagdo entre como o sujeito se vé e como ¢ visto, sendo continuamente atualizada pelas
dindmicas sociais, pelas fronteiras simbolicas e pelas experiéncias de alteridade. Como argumenta
Fredrik Barth (1998, p. 149), “a identidade étnica se define simultaneamente pelo que ¢
subjetivamente reivindicado e pelo que € socialmente atribuido”. Ou seja, ndo basta que um
individuo se reconheca como pertencente a um grupo €tnico € preciso também considerar como ele
¢ reconhecido ou classificado pelos outros.

Essa dupla dimensao revela que a identidade ¢ um fendmeno construido no encontro entre
sujeitos e contextos sociais. A reivindicagdo subjetiva estd relacionada a experiéncia pessoal, a
escolha simbdlica e ao sentimento de pertencimento. J4 a atribuigdo social implica dinamicas de
poder, estigmatizacgoes e fronteiras que definem quem esté “dentro” ou “fora” de um grupo. Assim,
a identidade étnica ¢ continuamente moldada por fatores como o contexto historico, as relagdes
intergrupais e os discursos sociais, refletindo as dindmicas de pertencimento e diferenciagdo que
se manifestam nas intera¢des sociais.

Essa articulagdao do pertencimento também ¢ destacada por Geertz, ao observar que,

[...] a pertenga étnica ndo pode ser determinada sendo em relagdo a uma linha de
demarcacdo entre os membros e os ndo-membros. Para que a noc¢éo de grupo étnico tenha
um sentido, € preciso que os atores possam se dar conta das fronteiras que marcam o
sistema social ao qual acham que pertencem e para além dos quais eles identificam outros
atores implicados em um outro sistema social. Melhor dizendo, as identidades étnicas s6
se mobilizam com referéncia a uma alteridade, e a etnicidade implica sempre a
organizagdo de agrupamentos dicotomicos Nos/Eles (Geertz, 2008, p.152).
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Essa concepcdo € essencial, pois ressalta que a identidade étnica ndo se estabelece de forma
isolada, mas sim a partir da delimitacdo simbolica de pertencimento e exclusdo. No contexto que
analiso, os sujeitos se reconhecem como parte de um grupo nao apenas por afinidades internas,
mas também porque identificam o “outro” como diferente criando assim fronteiras identitarias
perceptiveis. A dindmica Nos/Eles, emerge como uma logica central para a afirmagao étnica, onde
o sentimento de pertencimento ¢ sustentado por distingdes socialmente reconhecidas e
culturalmente compartilhadas.

Stuart Hall (2006) propde que a cultura ¢ sobre significados compartilhados, um processo,
um conjunto de praticas que produzem e trocam significado. A identidade estd profundamente
entrelacada com essas praticas e significados culturais, conferindo um senso de quem somos ¢ a
quem pertencemos. Para Hall (2006), a cultura € um local critico de agao e intervengao social, onde
as relacdes de poder sdo estabelecidas e potencialmente desestabilizadas. Esse argumento de Hall
nos permite pensar os rituais, como praticas culturais, que nao sao apenas expressdes de significado
compartilhado, mas locais onde o poder ¢ disputado, tensionado e, por vezes, subvertido. Essa
leitura se articula diretamente com a ideia de resisténcia cultural e com o carater dindmico e
processual da formacao identitaria.

Essa visdo de uma cultura viva e em constante constru¢do encontra ressonancia nas ideias
de Hampaté Ba (2010). Ele destaca a oralidade, a memoria coletiva e a transmissdo dos saberes
ancestrais como pilares da identidade africana. Para Hampaté Ba (2010, p. 169), “a cultura africana
ndo ¢, portanto, algo abstrato que possa ser isolado da vida. Ela envolve uma visdo particular do
mundo, ou, melhor dizendo, uma presenca particular no mundo, um mundo concebido como um
Todo onde todas as coisas se religam e interagem”. Hampaté Ba, nos mostra que, a cultura africana
¢ intrinsecamente ligada a vida cotidiana e a forma como as pessoas experienciam e se relacionam
com o mundo.

Quando ele afirma que “a cultura africana ndo ¢, portanto, algo abstrato que possa ser
1solado da vida”, Hampaté Ba est4 enfatizando que a cultura ndo ¢ apenas um conjunto de ritos,
tradicdes ou objetos artisticos que se pode estudar separadamente. Pelo contrario, ela ¢ vivida,
respirada e praticada em cada aspecto do dia a dia. E a maneira como as comunidades se organizam,
como as familias interagem, como o conhecimento ¢ transmitido, como as historias sdo contadas e

como os valores sdo expressos. Ela esta presente nas cangdes, nas dangas, nos provérbios, na
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culinria e até mesmo na forma de cumprimentar.

A parte mais reveladora da sua afirmacao ¢ quando ele diz que a cultura envolve “uma visio
particular do mundo, ou, melhor dizendo, uma presenca particular no mundo”. Isso sugere que a
cultura africana ndo ¢ apenas um modo de ver o mundo, mas um modo de estar no mundo. E uma
forma de existéncia que molda a percepgdo, as interagdes e o entendimento da realidade. Essa
“presenca particular” implica uma profunda conexao com o ambiente, com o passado, com o futuro
€ com as outras pessoas.

Essa ideia de que esse mundo ¢ “concebido como um Todo onde todas as coisas se religam
e interagem” ¢ crucial. Hampate Ba aponta para uma cosmovisao holistica, caracteristica de muitas
culturas africanas, onde ndo ha separagao rigida entre o espiritual e o material, entre os seres
humanos e a natureza, ou entre o passado, presente e futuro. Tudo estd interligado em uma teia
complexa de relagdes. As acdes de um individuo afetam a comunidade, ¢ a satide da natureza reflete
na saude do povo. Essa interconexdo promove um forte senso de comunidade, responsabilidade e
interdependéncia.

Complementando essa perspectiva historica, o intelectual senegalés Cheikh Anta Diop
([1955] 1974) defendeu a valorizacao das civilizagdes africanas pré-coloniais como fundamento
para uma identidade africana auténtica. Ele defendia que o apagamento das origens negras do Egito
antigo e a imposic¢ao de discursos eurocéntricos foram fatores que contribuiram significativamente
para a alienagdo cultural dos africanos. Diop (1974, p.399), afirmou, “é necessario para nos
interpretarmos nossa propria cultura, ao invés de persistir em vé-la somente através de olhos
Ocidentais”. Ainda segundo Diop (1974, p. 18), torna-se urgente restaurar a consciéncia historica
dos povos africanos, resgatando suas narrativas proprias e devolvendo-lhes o protagonismo na
constru¢do de sua identidade. Para o autor, este processo deve ser acompanhado da reconquista de
uma “consciéncia prometeica” aquela que impulsiona os sujeitos a agir sobre o0 mundo com
criatividade, coragem e espirito transformador, rompendo com as estruturas impostas pela
dominagao colonial e epistemologica. A identidade cultural, nesse caso, € construida na articulacao
entre o passado ancestral, o presente vivido e o futuro projetado, reforcando a importancia da
narrativa historica na construc¢ao da identidade.

Essa nocdo de identidade como um constructo dindmico e historicamente enraizado
converge, de forma notavel, com a perspectiva de Benedict Anderson. Em sua influente obra

Comunidades Imaginadas ([1983] 2008), Anderson apresenta uma poderosa lente interpretativa ao
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argumentar que as nagdes sdo, fundamentalmente, construidas como comunidades imaginadas.
Mesmo sem se conhecerem pessoalmente, os membros compartilham a ideia de pertencimento a
um mesmo corpo coletivo, como destaca Anderson (2008, p.32), a no¢ao de comunidade ¢
construida simbolicamente, pois “mesmo os membros da mais minuscula das nag¢des jamais
conhecerdo, encontrardo ou nem sequer ouvirdo falar da maioria de seus companheiros, embora
todos tenham em mente a imagem viva da comunhdo entre eles”.

A construcao do pertencimento se realiza por meio de recursos simbolicos como a lingua,
os meios de circulagdao cultural, os rituais publicos e os mitos fundacionais, que articulam os
sujeitos em torno de uma representacao coletiva. Desse modo, a identidade nacional constitui-se
por praticas culturais que promovem a coesdo entre individuos dispersos, operando a cultura como
instancia mediadora entre o sujeito e a coletividade.

A identidade nas ciéncias sociais contemporaneas ¢ um processo continuo e dinamico,
forjado na interagdo de individuos com simbolos e praticas sociais. Ndo ¢ algo fixo, mas uma
constru¢do que se atualiza constantemente. Stuart Hall nos lembra que somos continuamente
moldados por como somos representados nos sistemas culturais. Assim, os rituais se tornam
espagos essenciais para o reforco simbolico do pertencimento, onde a identidade se estabelece no
cruzamento entre o que € dito e o que ¢ vivido.

Essa compreensao ¢ ampliada por Clifford Geertz, que vé os rituais ndo apenas refletindo,
mas produzindo e reproduzindo a ordem social. Neles, identidade e pertencimento sdo ativamente
construidos. A visdo de Valentin Mudimbe sobre a pluralidade das identidades e de Fredrik Barth
sobre a identidade ser tanto reivindicada quanto atribuida, somada as perspectivas de Hampaté Ba
e Cheikh Anta Diop sobre a cultura africana como uma “presencga particular no mundo” e base de
resisténcia, reforcam que a identidade ¢ um constructo complexo. Por fim, Benedict Anderson
mostra como nagdes se tornam "comunidades imaginadas" através de simbolos e rituais que
promovem a coesdo. Em esséncia, os rituais sdo locais vibrantes de acdo social, onde o poder ¢
disputado, a memoria coletiva ¢ atualizada e a ancestralidade permanece viva, afirmando quem

SOmos € a quem pertencemaos.

2.3 Temporalidade e memoria nos rituais: entre ancestralidade e reinvencao cultural

A compreensdo da temporalidade e da memoria coletiva nos rituais ¢ crucial para entender
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a ancestralidade e a reinvengdo cultural. Esses elementos ndo sdo estaticos, mas dinamicos,
moldados e remodelados continuamente por meio de praticas sociais.

Maurice Halbwachs, um classico da sociologia em sua obra A Memoria Coletiva ([1950]
1990), foi um dos primeiros a defender que a memoria nao ¢ apenas um processo individual, mas
essencialmente social. Segundo Maurice Halbwachs (1990, p. 13), a memoéria individual esta
sempre ancorada em contextos sociais. Quando ele afirma que “ninguém pode lembrar-se
efetivamente, sendo da sociedade”, esta destacando que nossas lembrangas pessoais ndo existem
de forma isolada elas sdo moldadas, organizadas e recuperadas a partir dos quadros sociais nos
quais estamos inseridos.

Isso significa que a recordacdao depende de grupos de pertencimento, como a familia, a
religido, a escola ou a nagdo, que fornecem os referenciais simbodlicos e linguisticos para que
possamos reconstituir o passado. Ou seja, mesmo as memorias mais intimas s ganham sentido por
meio das estruturas sociais que nos envolvem. Assim, para Halbwachs (1990), a memoria ¢ um
fendmeno coletivo por exceléncia: o individuo se lembra através dos esquemas mentais e das
narrativas compartilhadas com os outros. Essa perspectiva ¢ vital, pois implica que a memoria
coletiva ndo é uma soma de memorias individuais, mas € ativamente construida e mantida através
de processos sociais, incluindo os rituais. Assim, rituais que se conectam com o passado
(ancestralidade) ndo estdo apenas relembrando eventos, mas moldando e remodelando a memoria
coletiva para responder as necessidades presentes.

O ritual ¢ também um mecanismo de atualizacdo da memoria coletiva. Ele permite que o
passado seja reencenado, reinterpretado e transmitido as novas geracdes. Nesse sentido, os rituais
operam como mediadores entre o passado e o presente, servindo como canais privilegiados de
transmissao e atualizagdo da memoria coletiva. Eles constituem aquilo que Pierre Nora (1993)
chamou de “lugares de memoria”. Conforme argumenta Nora (1993, p.13), o advento da
modernidade provocou o enfraquecimento da memoria espontanea e organica, tornando necessario
instituir praticas formais de rememoragdo. Ao afirmar que os lugares de memoria “nascem e vivem
do sentimento de que nao ha memdaria espontanea, que ¢ preciso criar arquivos, € preciso manter
aniversarios, organizar celebragdes, pronunciar elogios finebres, notoriar atas, porque essas
operagdes ndo sdo naturais”, o autor evidencia que a memoria coletiva passou a depender de
dispositivos institucionalizados. Tais mecanismos funcionam como estratégias de fixacdo

simbolica que buscam compensar o apagamento da experiéncia vivida, contribuindo para a
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constru¢ao de identidades coletivas a partir de referéncias histéricas formalmente elaboradas e
socialmente preservadas. Nesse ponto, ¢ crucial distinguir entre memoria e histéria, conceitos

frequentemente confundidos, mas que, para Pierre Nora, sao fundamentalmente opostos.

Memoria, historia: longe de serem sindnimos, tomamos consciéncia que tudo opde uma a
outra. A memoria ¢ a vida, sempre carregada por grupos vivos e, nesse sentido, ela esta
em permanente evolucdo, aberta a dialética da lembranga e do esquecimento, inconsciente
de suas deformagdes sucessivas, vulneravel a todos usos e manipulagdes, susceptivel de
longas laténcias e de repentinas revitalizacdes. A histéria ¢ a reconstrucdo sempre
problematica e incompleta do que ndo existe mais. A memoria ¢ um fendmeno sempre
atual, um elo vivido no eterno presente; a historia, uma representacdo do passado. Porque
¢ afetiva e magica, a memoria ndo se acomoda a detalhes que a confortam; ela se alimenta
de lembrangas vagas, telescopicas, globais ou flutuantes, particulares ou simbdlicas,
sensivel a todas as transferéncias, cenas, censura ou projecdes. A histdria, porque operagéo
intelectual e laicizante, demanda analise e discurso critico. A memoria instala a lembranga
no sagrado, a histdria a liberta e a torna sempre prosaica [...]. A memoria se enraiza no
concreto, no espago, no gesto, na imagem, no objeto. A historia so se liga as continuidades
temporais, as evolugdes ¢ as relagdes das coisas. A memoria ¢ o absoluto ¢ a historia s6
conhece o relativo (Nora, 1993, p. 9).

A transi¢do dessa memoria organica para uma dependéncia da histdria, conforme observa
Nora (1993, p. 17), provocou um movimento generalizado de redefini¢do identitaria por parte dos
grupos sociais. Nesse contexto, o chamado “dever de memoria” confere a cada individuo a
incumbéncia de tornar-se historiador de si mesmo, rompendo com a exclusividade da historiografia
institucionalizada. A busca por origens e raizes ndo se limita as minorias tradicionalmente
silenciadas pela historia oficial, mas se estende a todos os sujeitos sociais, independentemente de
sua posi¢do intelectual, étnica ou cultural. Trata-se de um imperativo contemporaneo que
impulsiona familias, grupos e comunidades a reconstruirem narrativas que explicam sua
constituigdo, recuperando trajetorias anteriormente invisibilizadas e conferindo-lhes densidade
simbdlica no presente.

Paul Ricoeur na sua obra Memoria, historia, esquecimento ([1913] 2007) amplia essa
perspectiva ao pensar o tempo como construgdo narrativa, destacando que a memoria €
continuamente reconfigurada pelas praticas sociais. A memoria, nesse sentido particular, segundo
Ricoeur (2007) ¢ caracterizada inicialmente como afec¢do, o que a distingue precisamente da
recordacdo. Ainda Ricoeur (2007, p. 27) aponta que “quando narramos coisas verdadeiras, mas
passadas, ¢ da memoria que extraimos, ndo as proprias coisas, que passaram, mas as palavras
concebidas a partir das imagens que elas gravaram no espirito, como impressoes, passando pelos
sentidos”. Ricoeur propde uma abordagem filosofica e hermenéutica da memoria, compreendendo-

a ndo apenas como um registro estatico de fatos passados, mas como um processo simbolico e
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interpretativo profundamente vinculado ao tempo e a linguagem. Ao afirmar que a memoria ¢ uma
afec¢do, ele sugere que ela nos afeta diretamente € algo que nos acontece, uma experiéncia sensivel
e involuntaria, distinta do ato consciente de recordar (recordagdo), que ja envolve elaboragdo e
reconstrugdo. Ricoeur (2007) sublinha o carater mediado da lembranga: nao acessamos diretamente
o passado, mas as marcas que ele deixou em nos imagens, emogdes, impressdes sensoriais. E essas
marcas sdo reinterpretadas cada vez que sdo narradas, moldadas pelas praticas sociais e pelos
contextos de rememoracgao.

Portanto, a memoria, para Ricoeur (2007), ¢ profundamente narrativa: o sujeito reconstroi
o passado a partir de fragmentos inscritos no presente, filtrando-os por meio das estruturas
simbdlicas disponiveis. Isso tem implicagdes diretas para o modo como as identidades sdo
constituidas historicamente, pois lembrar ¢ também contar, dar forma e sentido ao vivido. Nesse
mesmo horizonte interpretativo, o ritual surge como uma pratica por meio da qual a memoria se
atualiza e adquire densidade coletiva. Ao repetir gestos, narrativas e performances herdadas, os
sujeitos ndo apenas reproduzem um legado, mas o reinterpretam a luz de suas proprias experiéncias,
afetividades e contextos historicos. O ritual, nesse sentido, configura-se como dispositivo de
transmissao ativa, que preserva € ao mesmo tempo transforma os sentidos da tradi¢ao, mantendo-
a viva, pulsante e aberta a reinvencdo. Assim, o pertencimento coletivo ndo se ancora em um
passado fixo, mas se constroi na articulagao entre heranga e invengao, entre continuidade e criagao
simbolica.

A centralidade da memoria e da temporalidade para a constru¢gdo e manutencdo das
identidades coletivas e da ancestralidade, conforme discutido por tedricos como Halbwachs,
Ricoeur e Nora, ganha uma dimensao ainda mais vivida e urgente quando o foco se desloca para
as culturas de tradi¢do oral. Nesses contextos, onde a escrita nao ¢ o principal repositorio do saber,
a propria existéncia da memoria coletiva e a transmissdo do conhecimento dependem
intrinsecamente de performances e rituais que encarnam o passado no presente. O que para as
sociedades ocidentais pode ser um “lugar de memoria” formalizado em um monumento, para
muitas culturas ¢ uma pratica viva, um conto repetido, uma danga que reconecta geracdes. No
entanto, essa forma de preservacdo do saber foi frequentemente desvalorizada ou ativamente
suprimida por projetos coloniais, que impuseram a escrita como Unica forma legitima de historia e
conhecimento, buscando apagar as narrativas e cosmologias ancestrais. E nesse cenario de

resisténcia e valorizagdo do que foi marginalizado que a voz dos intelectuais africanos e
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afrodiaspdricos se torna indispensavel.

Essa luta contra o apagamento epistémico e a afirmagdo da riqueza das culturas orais ¢é
poderosamente articulada por Amadou Hampaté Ba, o etndlogo malinés, que celebrizou a
afirmacio de que “Na Africa, quando um velho morre, ¢ uma biblioteca que queima”. Essa frase
vai além de uma metafora poética; ela carrega uma profunda critica a visdo ocidental de
conhecimento e histéria. Hampaté Ba (2010, p. 168) radicaliza essa ideia ao afirmar que “os
primeiros arquivos ou bibliotecas do mundo foram o cérebro dos homens”. Com isso, ele nao
apenas inverte a logica eurocéntrica que privilegia a escrita, mas ressalta uma temporalidade
intrinseca e viva do saber. O conhecimento, nessa perspectiva, ndo ¢ um dado estatico e imutavel
confinado a volumes empoeirados, mas um fluxo continuo, dindmico, que se atualiza na
performance e na transmissdo oral de geragdo em geragdo. A vida do ancido, portanto, € a propria
cronologia e o repositdorio de séculos de sabedoria, experiéncia e historia, fazendo com que sua
partida represente a perda irreparavel de um elo vital com um passado vivenciado. Essa concepgao
de memoria viva e em transito esta diretamente ligada a ancestralidade, que para Hampaté Ba ¢ a
esséncia da cultura africana. Para ele,

a tradi¢do africana ndo corta a vida em fatias e raramente o “Conhecedor” é um
“especialista”. Na maioria das vezes, ¢ um “generalizador”. Por exemplo, um mesmo
velho conhecera ndo apenas a ciéncia das plantas (as propriedades boas ou mas de cada
planta), mas também a “ciéncia das terras” (as propriedades agricolas ou medicinais dos
diferentes tipos de solo), a “ciéncia das dguas”, astronomia, cosmogonia, psicologia etc.
Trata-se de uma ciéncia da vida cujos conhecimentos sempre podem favorecer uma
utilizacdo pratica (Hampaté Ba, 2010, p. 175).

Essa abrangéncia do saber do ancido que domina ndo apenas a ciéncia das plantas, mas
também a das terras, das 4guas, astronomia, cosmogonia e psicologia, entre outras areas demonstra
que a “biblioteca” que queima ¢ um sistema de conhecimento holistico e interconectado, onde o
saber ¢ intrinsecamente pratico e integra todas as dimensdes da existéncia. Essa totalidade do saber
¢ 0 que permite a tradi¢ao oral alcangar uma profundidade temporal extraordinéria.

Nesse sentido, a visdo de Hampaté Ba ressoa com as analises de Jan Vansina (2010), um
renomado historiador e antrop6logo belga, conhecido por sua pesquisa pioneira sobre A tradi¢do

oral e sua metodologia, argumenta que:

A profundidade temporal maxima alcancada pela memoria social depende diretamente da
instituicdo que esta ligada a tradicdo. Cada institui¢do tem sua propria profundidade
temporal. A historia da familia ndo remonta a um passado muito distante porque esta conta
apenas trés geracdes, e porque, de modo geral, hd pouco interesse em lembrar
acontecimentos anteriores. Portanto, as institui¢des que englobam maior nimero de
pessoas se prestam melhor a nos fazer mergulhar mais fundo no tempo (Vansina, 2010, p.
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154).

A argumentacdo de Vansina complementa Hampaté Ba ao explicar como e por que a
memoria ancestral pode ser tdo profunda em culturas orais. O ancido “generalizador” de Hampaté
Ba personifica precisamente o tipo de “instituicdo” vasta e multifacetada que, segundo Vansina, ¢
capaz de manter uma linha temporal excepcionalmente longa. Ou seja, a riqueza e a integridade da
“biblioteca” oral que Hampaté Ba lamenta perder com a morte de um ancido sao possibilitadas pela
estrutura da propria tradi¢do oral como uma institui¢do coletiva e abrangente, que transcende a
memoria individual e garante que a ancestralidade seja ndo apenas lembrada, mas ativamente tecida
e perpetuada no contexto social.

Nesses termos, a ancestralidade ndo ¢ um passado distante e inerte, mas uma forga ativa e
presente que permeia a existéncia. Os rituais, como partes integrantes e centrais dessa "grande
escola da vida" que ¢ a tradig@o oral, tornam-se os veiculos primordiais dessa temporalidade e
ancestralidade interligadas. Eles s@o os espacos onde a sabedoria dos antepassados ¢ reencenada,
os valores éticos sdao transmitidos e os conhecimentos simbdlicos que mantém o equilibrio do
mundo sdo continuamente atualizados. Assim, o saber se perpetua nao apenas como informagao,
mas como uma presenca viva que se manifesta na conduta, na cosmovisao e na propria constituicao
da identidade coletiva, desafiando a desvalorizagdo colonial das culturas orais e atuando como
forga ativa de resisténcia e reinvencao cultural contra o apagamento imposto.

A teoria da temporalidade e memoria nos rituais revela um didlogo profundo sobre a
constru¢do da identidade e da ancestralidade. Iniciando com Maurice Halbwachs, a memoria €
compreendida como um fendmeno essencialmente social, moldada por grupos de pertencimento e
continuamente atualizada por rituais. Essa atualiza¢do se manifesta nos “lugares de memoria” de
Pierre Nora, que surgem na modernidade para compensar a perda da memoria organica,
distinguindo-a da historia como uma reconstru¢do critica. Paul Ricoeur aprofunda essa visao,
tratando a memoria como uma afec¢do e um processo narrativo, onde o passado ¢ reconfigurado
pelas praticas sociais e rituais que transmitem e reinterpretam o legado. Essas perspectivas
ocidentais estabelecem o palco para a compreensao de como o passado ¢ encarnado e vivenciado.

Essa complexa teia de memoria e tempo ganha uma dimensdo particularmente vital nas
culturas de tradicao oral, muitas vezes marginalizadas por epistemologias eurocéntricas. Aqui, 0
ritual e a narrativa oral sdo elevados ao patamar de repositorios vivos de conhecimento. A

inestimavel contribuicdo de Amadou Hampaté Ba ressoa poderosamente ao nos fazer compreender
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que a sabedoria de um ancido representa uma “biblioteca” imaterial, repleta de uma vasta gama de
conhecimentos integrados de plantas a cosmogonia. Ele nos convida a reconhecer uma
temporalidade fluida, onde o saber ¢ um fluxo que se atualiza e se manifesta na transmissao oral e
performatica. Essa concepgdo € ecoada por Jan Vansina, que explica a profundidade da memoria
ancestral em culturas orais pela abrangéncia das instituigdes que a sustentam. Assim, a
ancestralidade transcende a mera cronologia para se tornar uma forga ativa e presente, vital para a
identidade. Os rituais, nesse contexto, sdo os canais pelos quais essa sabedoria ancestral ¢
reencenada, valores sdo transmitidos e a propria identidade coletiva ¢ constantemente nutrida e

reinventada, configurando-se como atos de resisténcia cultural contra o apagamento e garantindo

a continuidade de um legado que se manifesta como uma presenga viva.

Parte II — Musica e danca como elementos rituais e estratégias de resisténcia

2.4 Linguagens do sagrado: misica, danca e performance nos rituais

A musica e a danga, em suas diversas manifestagdes, transcendem o mero entretenimento
para se consolidarem como elementos rituais fundamentais em praticamente todas as culturas
humanas. Longe de serem adornos, configuram-se como linguagens universais capazes de evocar
emocdes profundas, facilitar a conexdo com o sagrado e mediar a experiéncia coletiva. Por meio
de ritmos, melodias, movimentos coordenados e a performatividade do corpo, elas criam
atmosferas imersivas que refor¢am significados compartilhados, transmitem narrativas e
solidificam identidades, permitindo que os participantes se sintam parte integrante de algo maior
que si mesmos. Essa capacidade intrinseca de organizar a experiéncia e mobilizar o coletivo faz da
musica e da danca componentes insubstituiveis na estrutura¢do de cerimoOnias e praticas rituais.

Contudo, a poténcia da musica e da danga vai além da coesao e da expressao cultural, em
muitos contextos histdricos, elas emergiram como estratégias vitais de resisténcia frente a opressao.
Em cendrios de colonizagdo, escravidao ou marginalizacdo, onde a palavra era silenciada e a cultura
nativa suprimida, ritmos e movimentos corporais tornaram-se veiculos codificados para a
preservacao de memorias ancestrais, a transmissao de conhecimentos proibidos e a articulagdo de
uma identidade que se recusava a ser apagada. Nessas situagdes, a musica € a danca rituais

funcionaram como espagos de contestacao sutil, forjando lacos de solidariedade entre os oprimidos
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e oferecendo um refligio para a continuidade cultural. Elas ndo foram apenas uma resposta reativa,
mas uma forma proativa de sobrevivéncia e reinvencgdo cultural, capaz de semear as bases para
futuras lutas por liberdade e reconhecimento.

Nas expressdes corporais, a musica ¢ a danga se sustentam mutuamente, criando uma
dinamica de interdependéncia que potencializa a experiéncia estética e comunicativa. Como afirma
Ralha Laranjeira (2014, p.1)'°, “a danca serve-se do suporte emocional e expressivo que a misica
confere ao movimento, estabelecendo uma ligacado comunicativa com o publico”. Trata-se de uma
relagdo reciproca, na qual o corpo fisico e a razao consciente se conectam, permitindo ao espectador
“ouvir” o gesto dancado e perceber a qualidade técnica e simbdlica do movimento, segundo
Laranjeira (2014).

A técnica na danga ndo deve ser compreendida apenas como um conjunto de habilidades
motoras ou padroes corporais codificados. Ela representa, acima de tudo, uma via de acesso as
possibilidades expressivas do corpo, funcionando como catalisadora de sentidos e significados.
Como afirma Elisabete Monteiro (1991, p. 35), “a técnica ¢ importante no sentido de desencadear
possibilidades ao corpo como instrumento de expressdo. E isto remete-nos para o problema da
comunicacdo nao verbal, estabelecida em danca.” Nesse sentido, a técnica ndo ¢ um fim em si
mesma, mas um meio que permite ao corpo comunicar, sentir e significar por meio do movimento.

Essa perspectiva encontra ressonancia na obra de Susan Foster (1986, p.485), que defende
que “cada técnica de danga constroi um corpo especializado e especifico, um corpo que representa
uma determinada visdo estética da danga de um coredgrafo ou tradi¢do”. Ou seja, a técnica ndo
apenas molda o corpo fisicamente, mas também o inscreve em uma determinada logica estética,
cultural e simbolica. O corpo dangante torna-se, assim, um texto vivo portador de uma linguagem
propria, que comunica sem palavras e expressa mundos internos e coletivos.

A partir Susan Foster, podemos entender que a técnica ndo ¢ universal ou neutra. Ela ¢
sempre situada, pois cada tradi¢do, cada coredgrafo, cada cultura molda o corpo segundo seus
proprios valores estéticos e simbolicos. Isso significa que o corpo dancante ¢ construido
socialmente, e que sua técnica carrega uma visao de mundo.

Ao dizer que esse corpo representa uma “visao estética”, Foster nos convida a pensar que

o gesto dangado ¢ também uma narrativa visual uma forma de contar historias, expressar afetos e

15 As citagdes seguem a paginacdo do texto original. No arquivo em PDF, a pagina indicada como “p. 1 corresponde
a pagina 12, devido a numeracao preliminar em algarismos romanos (I, 11, IIL...).
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afirmar identidades. Quando conectamos essa ideia @ musica e ao ritual, percebemos que a técnica
¢ também expressdo espiritual e memoria cultural. Ao mesmo tempo ¢ simultaneamente estrutura
e liberdade, ela organiza o gesto, mas também abre espaco para a subjetividade, a emogao ¢ a
comunicac¢do sensivel. Na danga, o corpo técnico ¢ também corpo poético capaz de transmitir
narrativas, afetos e espiritualidades por meio da sua presenga e movimento.

Essa dimensao poética do corpo ¢ intensificada pela musica, que atua como catalisadora da
expressividade. Regina Muller (2008, p. 69) afirma que “a danga ¢ a linguagem do corpo em
movimento, realizada no ritmo da musica, executada pelo canto ou instrumento musical ou por
ambos. Em geral, a palavra para a musica vocal e a danga ¢ a mesma: ndo héd danca sem canto e
por isso, voz e movimento constituem a materialidade dessa expressao”.

A danga e a musica nas comunidades dos povos tradicionais africanos e afrodiaspdricos,
devem ser compreendidas como expressoes vivas de rituais, performances que corporificam e
atualizam a memoria coletiva, como afirma Muller (2008),

[...] os rituais, por sua vez, como experiéncias sensiveis da ética e visao de mundo de um
povo, sistemas expressivos através do qual se re-vive, re-cria, re-constrdi, re-modela, re-
elabora e re-interpreta uma cultura. Seus contetidos dizem respeito a valores éticos e

estéticos, constitutivos das cosmologias (visio de mundo) e mitologias, bem como as
relagdes sociais e contexto historico (Muller, 2008, p.69).

A compreensdo das praticas corporais nas comunidades tradicionais exige uma abordagem

que considere os multiplos contextos historicos e socioculturais vividos por esses grupos. A

corporalidade, nesse sentido, ndo ¢ apenas expressao fisica, mas uma construcao simbolica que

carrega marcas da trajetoria coletiva, das relagdes interétnicas e das experiéncias de resisténcia e

afirmagao identitaria. Cada povo desenvolve formas singulares de produzir a vida em comunidade,

e essas formas se manifestam também nos modos como os corpos sdo vividos, performados e
reconhecidos.

E nesse panorama que se insere a reflexdo de Arthur José Almeida (2015), ao afirmar que:

[...] cada contexto sociocultural ¢ marcado pelas relagdes historicamente vividas, tanto no

que se refere ao proprio povo, quanto a outras etnias ou grupos diversos da sociedade nao

indigena que se relacionam. Com isso, compreende-se que sdo distintas as formas de

producdo dos corpos e de suas praticas corporais, pois, por serem construgdes

socioculturais, dependem das possibilidades de media¢des que cada grupo vivenciou em

sua historia. A corporalidade construida por cada grupo ¢ um meio de distingdo, ou seja,
se identificam entre si e de se diferenciar de outros grupos (Almeida, 2015, p. 1).

Ao afirmar que os corpos e suas praticas sdo produzidos de forma distinta conforme as
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mediagdes vividas por diferentes grupos, o autor rompe com visoes universalistas que tendem a
homogeneizar o corpo como uma entidade neutra ou bioldgica. Em vez disso, ele propde uma
leitura que reconhece o corpo como territdrio simbolico, politico e identitario.

Essa perspectiva ¢ especialmente relevante quando se trata dos povos tradicionais, cujas
formas de viver, sentir e expressar o mundo sdo marcadas por cosmologias proprias e por relagoes
historicas muitas vezes atravessadas por processos de colonizagao, resisténcia e ressignificacdo. A
corporalidade, nesse contexto, torna-se um instrumento de afirmagdo cultural um meio de se
reconhecer e de se diferenciar, de preservar saberes ancestrais e de construir coletividade.

E importante ressaltar que segundo Luiza Almeida (2020), o ritual funciona como uma
pratica que conecta a comunidade a natureza e estabelece uma ponte entre o0 mundo material e o
espiritual. Sem a presenca da musica, as energias que possibilitam essa comunicagdo permanecem
bloqueadas ou, se liberadas, podem seguir caminhos desordenados e potencialmente prejudiciais.
A musica, nesse contexto, atua como uma ferramenta essencial que abre passagem para essas
forcas, permitindo que elas se manifestem de forma orientada durante o rito. Assim, ela canaliza
os fluxos energéticos e convoca os espiritos para interagir com os vivos por meio da danga.

Como afirma Somé (1999, p. 146 apud Almeida, 2020, p.160), “o Ritual ¢ uma danga com
o Espirito, a maneira como a alma interage com o mundo-além, a oportunidade para que a psique
humana desenvolva uma relacdo com os simbolos deste mundo e os espiritos do outro”. Essa
perspectiva revela o carater simbdlico e espiritual do ritual, onde a musica atua como forca
propulsora, mantendo o ritmo e o pulso dessa interagdo. A musica, portanto, ndo ¢ apenas elemento
estético, mas tecnologia ancestral que sustenta o movimento, convoca presengas € ativa memorias.

Quando falamos das linguagens do sagrado e da performance nos rituais, somos conduzidos
a reconhecer que essas expressoes nao se limitam a estética ou a técnica, mas envolvem dimensdes
profundas da existéncia, da memoéria e da espiritualidade. E nesse contexto que Achille Mbembe
(2014) nos oferece uma leitura potente e sensivel, da for¢a que habita o tambor, o canto e a danga.
Para ele, essas expressdoes nao sdo apenas manifestacoes culturais, mas entidades vivas que
mobilizam mundos e convocam presencas:

[...] o tambor, o canto e a danga sdo verdadeiras entidades vivas, com um poder contagiante
e irresistivel. Juntas, estas trés entidades produzem uma concatenacdo de sons, ritmos e
gestos, criam um semimundo de espectros, precipitando, pelo meio, o regresso dos mortos.
Sons, ritmos e gestos multiplicam-se infinitamente, segundo o principio da disseminagao.

Nomeadamente os sons, pelo seu singular desenrolar e o seu encadeamento uns nos outros,
tém uma capacidade de envolvimento que os religa a matéria alada. Mas tém também o
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poder de suscitar, ou até de ressuscitar e por de pé. O por de pé ¢ de seguida substituido
pelo ritmo ao qual se associa o gesto. Ritmos e gestos existem em grande numero. Vidas
subitamente puxadas do calabou¢o da morte e do timulo sdo momentaneamente
acompanhadas pelo som, pelo ritmo e pela danga. No acto de dangar, irdo provisoriamente
perder a lembranga daquilo que as amarra. Abandonam os gestos habituais, libertam-se,
por assim dizer, dos seus corpos para melhor enfrentarem as figuras mal esbogadas,
prolongando assim, através de uma pluralidade de linhas misturadas, a criagdo do mundo:
Quando o Tambor comeca a tocar, todos aqueles que ha centenas de anos antes estavam
mortos levantam-se e vém testemunhar o tambor a tocar sozinho; e quando o Canto
comega a cantar, todos os animais domésticos desta nova cidade, os animais selvagens e
as serpentes vao pessoalmente ver o canto; e quando a Danca comega a dangar, todas as
criaturas da selva, os espiritos, as criaturas da montanha e as criaturas dos rios vém a
cidade para ver quem esta a dangar. Quando estes trés se miram ao mesmo tempo, todos
os que ali estdo, todos os que se haviam levantado das suas sepulturas, os animais, as
serpentes, 0s espiritos ¢ outras criaturas sem nome dangam juntos, com estes trés, e foi,
assim, que me apercebi de que as serpentes dangavam melhor que os humanos e que outras
criaturas (Mbembe, 2014, p.241-242).

Essa citagao de Achille Mbembe ¢ uma poderosa evocacao da forga vital e espiritual que
habita o tambor, o canto e a danga nas cosmologias africanas e afrodiasporicas. Ao descrevé-los
como “entidades vivas”, Mbembe rompe com a visao ocidental que tende a tratar a arte como objeto
ou espetaculo. Aqui, som, ritmo e gesto ndo sdo apenas expressdes estéticas sao forgas animadas,
capazes de convocar presencas, mobilizar energias e reconfigurar o mundo.

A ideia de que essas praticas “precipitam o regresso dos mortos” aponta para uma
concepeao de tempo e existéncia que nao ¢ linear, mas circular e relacional. O tambor nao apenas
marca o tempo, ele convoca os ancestrais, abre portais entre dimensoes e transforma o espago em
territorio sagrado. O canto ndo apenas comunica: ele seduz, convoca, cura. A danca ndo apenas
movimenta: ela liberta, desamarra, (re)encanta.

Mbembe (2014) sugere que, ao se entrelagarem, essas trés forgas criam um “semimundo de
espectros” um espago liminar onde vivos € mortos, humanos e ndo humanos, matéria e espirito
coexistem. E nesse espaco que se d4 a “ressurreigdo” simbélica, nio como milagre religioso, mas
como reativacdo da memoria, da presenga e da poténcia ancestral. O corpo dangante, nesse
contexto, ndo € apenas corpo fisico, mas corpo cosmologico, corpo coletivo, corpo em transito.

Ao afirmar que “as serpentes dancavam melhor que os humanos”, Mbembe nos convida a
repensar hierarquias entre espécies e a reconhecer que o mundo ¢ habitado por multiplas formas de
vida e inteligéncia. A danga torna-se, entdo, linguagem universal, capaz de reunir criaturas diversas
em um mesmo ato de criagdo um gesto que prolonga o mundo, que o reinventa.

Essa visdo desafia profundamente os paradigmas eurocentrados que separam arte de

espiritualidade, corpo de alma, humano de natureza. Ela nos convoca a escutar o tambor ndo com
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os ouvidos, mas com o espirito; a ver a danca ndo com os olhos, mas com a memdria; a sentir o
canto ndo como som, mas como presenca.

Nos terreiros de Candomblé, se percebe que, a danca e a musica sao elementos centrais e
sagrados nao apenas formas de expressao, mas tecnologias espirituais que ativam o axé, convocam
0s orixas e organizam o tempo ritual. Elas ndo existem para entreter, mas para comunicar com o
mundo espiritual, criar pontes entre o visivel e o invisivel, e sustentar a memoria ancestral.

Segundo Junior (2024)!¢ mostra que “a musica no Candomblé ndo é apenas melodia.
E oragdo, chamado, presenca divina. O toque do atabaque, o som dos agogds, os cAnticos em ioruba
e o corpo em danca tudo isso forma uma linguagem ancestral que conecta os filhos de santo com
os orixas”. Ainda Junior (2024) ressalta que “no Candomblé, cada toque, cada canto e cada pausa
tem um significado. A musica ndo é acessorio, ¢ fundamento. E por meio dela que os orixas sdo
chamados, identificados e saudados. O som organiza o espago sagrado, abre portais, inicia
processos espirituais e conduz o transe de incorporacao”.

A musica, nesse sentido, ndo apenas estrutura o ritual, mas forma o corpo coletivo que
dancga, canta e incorpora. Como destaca Muller (2008), o ritual ¢ uma experiéncia sensivel que
reinterpreta a cultura, e Almeida (2015)!7 complementa ao afirmar que a corporalidade ¢ uma
construgdo sociocultural que distingue e identifica os sujeitos. No Candomblé, o corpo que danga
ao som do tambor ndo apenas se movimenta ele se transforma em territorio do sagrado, em canal
de comunicagdo entre 0 mundo visivel e o mundo espiritual.

Junior (2024) sustenta que,

no Candomblé, o ritmo ndo ¢ improvisado ele ¢ fundamento, linguagem codificada que
comunica diretamente com o mundo espiritual. Cada orixd possui toques especificos,
conhecidos como toques de fundamento, que o invocam ¢ o identificam. Por exemplo:

Xango: toque aluja; Iemanja: toque Ibamijé; Oxo6ssi: toque Agueré; Ogum: toque adarrum,;
Exu: toque barravento ou Ilu. Cada batida ¢ um chamado. Cada canto ¢ uma saudacg@o.

A afirmacao de Junior (2024) de que “no Candomblé, o ritmo ndo ¢ improvisado”, revela a
profundidade simbolica da musicalidade nos terreiros. Diferente da concepcdo ocidental que
frequentemente associa a musica ao entretenimento, no Candomblé o som ¢ matéria sagrada, uma

ferramenta poderosa dos ancestrais que estrutura o tempo ritual e ativa presencas invisiveis.

16 Carlos Duarte Junior. Musica no Candomblé: O Som Sagrado que Move 0 Axé, 2024. Candomblé Desmistificado:
Revelando Tradi¢des, Celebrando Raizes. Disponivel em: https://slink.com/T5v2E. Acesso, 20 de outubro de 2025.
17 Arthur José Almeida.
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As musicas no Candomblé sdo entoadas majoritariamente em linguas africanas,
especialmente o ioruba e seus dialetos. Sdo chamadas de orikis, e¢ funcionam
como louvagdes poéticas aos orixas, exaltando seus feitos, forcas e caminhos. Cantar ¢
mais do que expressar: ¢ ativar o axé. Esses canticos sfo passados de forma oral,
memorizados nos rituais e fortalecem a ancestralidade viva. Quando uma comunidade
canta junta no xiré, esta se conectando a geragdes que vieram antes, e que ensinaram que
musica é memoria espiritual (Junior, 2024)'8,

Junior (2024) oferece uma contribui¢do significativa ao reconhecer a musica no Candomblé
como uma linguagem ancestral que transcende o ato de cantar. Ao destacar os orikis'® como
louvagdes poéticas em ioruba e seus dialetos, o autor valoriza a dimensao espiritual e identitaria
desses canticos, compreendendo que “cantar ¢ mais do que expressar: ¢ ativar o ax¢é”. Essa
formulagdo € potente, pois desloca a musica do campo estético para o campo do sagrado, revelando
seu papel como tecnologia de conexdo entre mundos.

A andlise desenvolvida ao longo deste subcapitulo evidencia que musica, danca e
performance transcendem o ambito estético, constituindo linguagens do sagrado essenciais para a
construcao de sentidos, identidades e memorias coletivas. Autores como Ralha Laranjeira (2014)
e Regina Muller (2008) destacam a interdependéncia entre gesto corporal, canto e ritmo, mostrando
que a expressividade plena do corpo so se realiza na articulagao entre movimento e som. Enquanto
Laranjeira enfatiza a dimensao técnica e estética, Muller amplia o olhar para a inseparabilidade da
danca em relagdo ao ritual, refor¢ando seu cardter comunicativo e simbdlico.

Do ponto de vista técnico e sociocultural, Elisabete Monteiro (1991) e Susan Foster (1986)
enfatizam que cada técnica de danga constroi corpos especificos, inscritos em tradi¢des e visdes de
mundo, sendo tanto meio de comunicacdo quanto inscri¢dao cultural. Arthur José Almeida (2015)
amplia essa reflexdo ao afirmar que as praticas corporais sdo construcdes socioculturais que
identificam coletividades, posicionando o corpo como territorio politico e identitdrio. Nessa
perspectiva, a corporalidade ndo apenas expressa a memoria coletiva, mas também atua como
instrumento de resisténcia e afirmagdo cultural, sobretudo em comunidades africanas e
afrodiasporicas.

Na dimensao espiritual, Luiza Almeida (2020), Malidoma Patrice Somé (1999) e Achille

Mbembe (2014) destacam a fungao vital do som e do gesto no ritual. A musica organiza o fluxo

18 Carlos Duarte Junior. Miusica no Candomblé: O Som Sagrado que Move 0 Axé, 2024. Candomblé Desmistificado:
Revelando Tradi¢des, Celebrando Raizes. Disponivel em: https://slink.com/T5v2E

19 Orikis sio composi¢des poéticas e musicais origindrias da tradi¢do iorubd, que tém como principal fungdo louvar,
narrar e exaltar os feitos dos orixas. No contexto do Candomblg, os orikis sao cantados durante os rituais especialmente
no xiré e funcionam como uma forma de comunicagao espiritual, ativando o axé e convocando as divindades.
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energético e convoca a presenca dos ancestrais, enquanto o tambor, o canto ¢ a danga sdo
compreendidos como forgas vivas que reconfiguram o mundo. Essa visdo encontra continuidade
nos estudos sobre o Candomblé Nagd, em que Junior (2024) mostra que cada toque e canto possui
significado especifico, convocando orixas e sustentando a ancestralidade viva. Assim, musica,
danca e performance se afirmam como tecnologias ancestrais de resisténcia, memoria e

espiritualidade, revelando o corpo como espago sagrado, politico e poético nas comunidades

africanas e afrodiaspdricas.

Tabela 1 - As contribui¢des sobre Linguagens do sagrado nos rituais

expressividade plena pela interdependéncia
com a miusica

Autor /Ano Contribuicio Principal Dimensio Enfatizada
Ralha Laranjeira Destaca a relacdo indissociavel entre danca | Estética, comunicacao corporal
2014 e musica; o gesto corporal adquire

Elisabete Monteiro
1991

Técnica como catalisadora de
expressividade e meio de comunicacdo nio
verbal

Técnica, expressao corporal

Susan Foster, 1986

Cada técnica constroi corpos especificos,
inscritos em tradigdes e visdes de mundo; o
corpo torna-se texto vivo

Técnica, simbolismo, construgao
cultural

Regina Muller
2008

Danga como linguagem do corpo em
movimento, inseparavel da voz e do canto;
ritual como experiéncia sensivel que
reinterpreta a cultura

Musica, danga, ritual, memoria
coletiva

Arthur José Almeida,
2015

Rejeita visdes universalistas do corpo;
corporalidade como construcdo
sociocultural que distingue coletividades;
corpo como territdrio politico e identitario

Corpo, identidade, sociocultural

Luiza Almeida

Musica canaliza fluxos energéticos e

Musica, espiritualidade, energia

2020 possibilita interacdo entre mundo material e | ritual
espiritual
Malidoma Patrice | Ritual como “danga com o Espirito”; musica | Musica, ritual, espiritualidade
Somé organiza a comunicag@o com espiritos
1999

Achille Mbembe, 2014

Tambor, canto e¢ danca como “entidades
vivas” que convocam presencas €
reconfiguram o mundo; interagdo entre
vivos, mortos e elementos ndo humanos

Musica, danga, cosmologia,
espiritualidade

Junior, 2024

Musica no Candomblé como linguagem
codificada; cada toque e canto tem funcdo
especifica, convocando orixas e
estruturando o tempo ritual

Musica, corpo, espiritualidade,
ancestralidade

Fonte: Elaboracgdo propria.
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2.5 O corpo ritualizado: educacio sensivel, gestualidade e ritmo

Para além das dimensdes sonoras e performaticas, a compreensao dos rituais exige um olhar
atento para o corpo como seu epicentro. Nas praticas rituais, o corpo nao ¢ apenas um recipiente
passivo de experiéncias, mas um agente ativo, moldado e transformado por uma educagao sensivel
especifica. E através da imersdo em ambientes ritmicos e da internalizagio de sequéncias de
movimentos e posturas que o individuo transcende o cotidiano, adentrando um estado de percepgao
agucada e engajamento coletivo. Esta secao se dedicara a explorar como a gestualidade codificada
e o ritmo intrinseco aos rituais operam como linguagens primordiais, capazes de inscrever
significados profundos na corporalidade dos participantes e de tecer lagos indissoluveis de
pertencimento ¢ memoria coletiva.

Essa disciplina corporal e sensorial vai além da mera repeticio de movimentos; ela
incorpora e transmite saberes, valores e cosmovisoes que sdao dificilmente expressos por outras
vias. O corpo ritualizado torna-se, assim, um repositorio vivo da cultura, um veiculo através do
qual a histéria e a ancestralidade sdo sentidas, encarnadas e perpetuadas. Ao participar dessas agoes
ritmicas e gestuais, o individuo ndo s6 aprende e internaliza normas e identidades, mas também
contribui para a continua reinveng¢ao da tradi¢do, refor¢ando o sentido de comunidade e a conexao
com o sagrado em um nivel profundo e ndo-discursivo.

Marcel Mauss (1934), em seu célebre ensaio “As técnicas do corpo”, inaugura o debate ao
afirmar que cada sociedade molda seus corpos de maneira distinta, ensinando modos de andar,
sentar-se, respirar ou mover-se. O que ele chama de “técnicas corporais” ndo sdo apenas
habilidades motoras, mas sistemas culturais internalizados que conferem sentido as praticas sociais.
Esse ponto de partida permite compreender o ritual como espago privilegiado de transmissao dessas
técnicas, onde gestos e ritmos sdo aprendidos desde cedo e se tornam naturais ao sujeito.

Pierre Bourdieu (1989), ampliando esse raciocinio, desenvolve o conceito de habitus, que
traduz como disposigdes corporais € mentais incorporadas ao longo da vida. No contexto ritual, o
habitus organiza ndo s6 a forma de agir, mas também de sentir e perceber. Ou seja, os gestos nao
sdao repetidos mecanicamente, mas carregam disposi¢des culturais que orientam a postura, a
emocdo e a espiritualidade. Aqui, corpo e sociedade tornam-se indissociaveis. Esse aspecto pode
ser observado, por exemplo, os Mandjaku do setor do Caid, Guiné-Bissau, cujo ritual de passagem

(Katchituran) envolve a aprendizagem de passos, cantos e gestos que s6 podem ser dominados
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mediante um longo processo de formagao sensivel, transmitido por ancidos.

Esiaba Irobi, ilustre dramaturgo nigeriano, que em sua obra O Que Eles Trouxeram
Consigo: Carnaval e Persisténcia da Performance Estética Africana na Diaspora (2012), afirma
com contundéncia, “devemos ter em mente que toda tradi¢do de representagdo ritual e cerimonial
africana, com toda sua musica, danga, linguagem de percussdo, arquitetura, cangdes, espetaculos,
configuragdes espaciais, coreografias e mascaras, sempre foram fenomenologicamente
transmitidas de geragdo a geragao” (Irobi, 2012, p.275). Isso significa que ndo se trata apenas de
heranga simbolica ou transmissao intelectual, mas de uma experiéncia incorporada, vivida e
atualizada no corpo e no espaco comunitario. A fenomenologia do ritual africano nos lembra que
a memoria ndo ¢ abstrata, mas pulsa no ritmo dos tambores, nas coreografias ancestrais, na
materialidade dos objetos sagrados e na coletividade que os renova continuamente.

E nesse ponto que a reflexdo de Maurice Merleau-Ponty (1999), em Fenomenologia da
Percepgdo, contribui de maneira decisiva. Para o filosofo, o corpo € o centro da experiéncia: € por
meio dele que percebemos e habitamos o mundo. Ao aplicar essa perspectiva ao contexto ritual
africano, compreende-se que ndo ha separacdo entre gesto e consciéncia o corpo que danga, canta
e participa do rito ndo apenas representa uma cosmologia, mas a vivencia sensivelmente. Assim, a
transmissao de saberes ritualizados nao se da como mera repeti¢ao formal, mas como incorporagao
de sentidos existenciais e espirituais que atravessam geragoes.

Retomando Irobi (2012, p. 276), essa fenomenologia do corpo no rito ganha um segundo
nivel de compreensdo. Se num primeiro plano o corpo encarna praticas funcionais, como gesticular,
subir, esculpir ou dangar, num segundo plano ele se torna veiculo de uma semiologia complexa,
em que o gesto passa a ser linguagem codificada da espiritualidade. Nesse horizonte, o corpo
ritualizado deixa de ser apenas fisico e emerge como recepticulo simbolico e expressivo do
transcendente, portador de ideias filosoficas que estruturam religido, adorag¢do, cerimonias,
celebragdes, guerras, matrimonios, funerais, realeza e politica. A musica, a danca e a gestualidade,
portanto, ndo sdo acessorios da cultura africana, mas sua propria gramatica ontoldgica, um modo
de estruturar e manifestar a vida em sua totalidade.

Quando Irobi (2012) afirma que, na Africa e em sua didspora, a danca acompanhada pela
musica € a “arte suprema”, ele estd dizendo que o corpo ¢ central na transmissdo cultural e
espiritual. A danga nao ¢ mero adorno, mas o proprio lugar da memoria, da cosmologia e da historia

espiritual. O corpo dangante, entdo, ndo apenas executa movimentos, mas ritualiza a existéncia,
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inscrevendo no gesto toda uma ontologia coletiva. Esse corpo ritualizado transforma-se em arquivo
vivo da comunidade, carregando tanto o mundo interior (afetos, espiritualidade) quanto o exterior
(relagdes sociais, historia, resisténcia).

Ao caracterizar a danga como “instrucao sinestésica”, Irobi aponta que ela funciona como
pedagogia do sensivel, o corpo aprende ndo sé pela razdo discursiva, mas pela experiéncia
integrada de musica, ritmo, emog¢do, visdo ¢ movimento. Essa instru¢do sinestésica educa os
sujeitos a perceber o mundo em sua totalidade interior/exterior, material/espiritual. Assim, a danca
€ a musica, enquanto rituais, ensinam de forma incorporada aquilo que dificilmente poderia ser
comunicado por palavras. E um tipo de educagdo que forma ndo apenas a mente, mas sobretudo a
sensibilidade, criando pertencimento e reforgando identidades.

Nos rituais do Candomblé, por exemplo, o corpo ndo ¢ apenas instrumento, ele se torna
presenca do orixa. O transe, a danca e a gestualidade ritmica ndo podem ser compreendidos sem
considerar o corpo como locus de percepgao e espiritualidade. O movimento ¢ simultaneamente
experiéncia estética e incorporagdo de forcas ancestrais.

Essa dimensao da experiéncia corporal se conecta diretamente a no¢do de liminaridade
desenvolvida por Victor Turner (1974), para quem o ritual constitui um espago-tempo em que as
hierarquias sociais cotidianas sao suspensas, dando lugar a communitas, isto €, a vivéncia intensa
da igualdade e da unido coletiva. Nessa perspectiva, os corpos em ritual ndo apenas repetem gestos
herdados, mas os atualizam em um estado de suspensdo e transformagdo, reforcando a pertenca
comunitaria a0 mesmo tempo em que se abrem ao sagrado.

Raimundo Viana (2004, p. 38) amplia esse entendimento ao mostrar que “o corpo que canta,
0 corpo que ouve € o corpo que danga” sio modos de comunicacao que ultrapassam a linguagem
verbal e revelam a sensibilidade incorporada nas praticas sociais. A experiéncia ritual, assim,
articula-se como um processo comunicativo plural, no qual gesto, som e movimento ndo apenas
expressam, mas também transformam a realidade social. Ao se comunicar dessa forma, o corpo
ritualizado produz sentidos que atravessam o estético, o espiritual e o politico, demonstrando que
a educagdo sensivel inscrita no ritual ¢ também uma pedagogia da coletividade.

E justamente nesse ponto que a reflexio de Marcos Neira e Mério Nunes (2007) ganha
relevancia, pois desloca esse potencial do corpo para o campo da educacdo formal e ndo formal.

Segundo os autores,

Se adotarmos a teorizagdo cultural sobre a construgdo da linguagem corporal, reuniremos
interessantes contributos para a organizagdo de uma agdo educativa geradora de
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transformagoes sociais. [...], cada pratica corporal tematizada podera ser confrontada,
discutida e elucidada a fim de que os participantes compreendam seu contexto de
formagdo, a realidade na qual aquela manifesta¢ao da linguagem corporal se insere ¢ o
que permitiu ou dificultou seu surgimento e continuidade. Com essas agdes didaticas,
ampliam-se as possibilidades de participagdo dos representantes dos diversos grupos
sociais num espaco privilegiado de produgio de cultura” (Neira e Nunes, 2007, p.12).

Ou seja, aquilo que Viana (2004) identifica como poténcia comunicativa e transformadora
no corpo ritualizado pode e deve inspirar praticas pedagdgicas que reconhecam a pluralidade das
linguagens corporais, questionem a hegemonia eurocéntrica do ensino de esportes e gindsticas, e
abram espaco para que diferentes grupos sociais se vejam representados na producdo cultural.
Assim, o corpo que no ritual canta e danga para o sagrado também aponta, no espago pedagogico,
para a necessidade de uma educacdo sensivel, critica e inclusiva, que acolha a diversidade como
fonte de transformacao social.

As filosofias africanas trazem uma chave fundamental para compreender o corpo
ritualizado ndo apenas como construcao social ou experiéncia sensivel, mas como territorio sagrado
e ancestral. John Mbiti (1969), em African Religions and Philosophy, recorda que o corpo participa
de uma concepgdo de tempo circular, na qual passado, presente e futuro se entrelacam. O gesto
ritmico, quando executado em um ritual, ndo € mero ato performatico: ele atualiza a presenca
ancestral, permitindo que os vivos e os mortos compartilhem o mesmo espago-tempo. Assim,
quando os Mandjaku em Cai6 ou os adeptos do Candomblé em Recife realizam dangas e canticos,
ndo apenas homenageiam os ancestrais, mas os tornam efetivamente presentes no corpo dos
iniciados. Esse ¢ um ponto decisivo, pois mostra que a educagdo corporal nos rituais nao se reduz
a aprendizagem de movimentos, mas constitui uma pedagogia ontologica que forma sujeitos na
relagdo com os antepassados € com o sagrado.

Amadou Hampaté Ba (2010), por sua vez, amplia esse entendimento ao afirmar que, nas
sociedades africanas, a tradi¢do ¢ essencialmente “viva”. Para ele, o corpo € arquivo e biblioteca
da comunidade, transmitindo oralmente e corporalmente aquilo que ndo estd escrito. Cada gesto,
cada batida de tambor, cada canto repetido em roda ¢ uma forma de inscricdo da memoria coletiva
que ndo cabe no papel, mas que se perpetua no corpo social. Entre os griots africanos, guardides
da palavra e da musica, ou nas casas de Candomblé¢, onde a oralidade organiza a liturgia, vemos
que a educagdo corporal ¢ indissociavel da tradi¢do oral: ambas constituem mecanismos de
transmissdo de saberes, valores e cosmologias. O corpo, nesse sentido, ndo ¢ apenas suporte da

memoria, mas agente ativo de sua atualizagdo, tornando-se o lugar privilegiado onde se inscreve a
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historia de um povo.

A analise do corpo no contexto ritual revela que ele ndo ¢ um instrumento passivo, mas o
epicentro da experiéncia cultural, espiritual e educativa, um espago onde memoria, ontologia e
pedagogia se entrelacam na formagao de identidades e sensibilidades coletivas. Marcel Mauss
(1934) inaugurou essa reflexdo ao mostrar que as técnicas corporais moldam gestos, posturas e
percepgdes como sistemas culturais internalizados, e Pierre Bourdieu (1989) ampliou esse
entendimento com o conceito de habitus, demonstrando que corpo e sociedade sdao indissociaveis,
j& que as disposi¢oes incorporadas organizam modos de agir, sentir e pensar. Nessa mesma linha,
Esiaba Irobi (2012) destacou que a tradigao africana se transmite fenomenologicamente pelo corpo,
tornando a danca e a musica gramaticas ontoldgicas e instru¢des sinestésicas que educam a
sensibilidade, ao passo que Maurice Merleau-Ponty (1999) reforcou o corpo como centro da
percepcao, onde gesto, consciéncia e cosmologia ndo se separam. Victor Turner (1974) acrescentou
a nocao de liminaridade e communitas, mostrando que o ritual suspende hierarquias e cria intensa
unido coletiva, enquanto Raimundo Viana (2004) evidenciou que o corpo, ao cantar, ouvir ¢ dangar,
comunica-se para além da linguagem verbal, produzindo sentidos transformadores que se atualizam
no espacgo ritual. Esse potencial comunicativo encontra prolongamento na educagdo, como
defendem Neira e Nunes (2007), ao proporem praticas pedagogicas que valorizem a pluralidade
das linguagens corporais e reconhecam a diversidade cultural como fonte de transformacao social.
As filosofias africanas aprofundam ainda mais essa compreensao: John Mbiti (1969) mostrou que
o corpo ritualizado atualiza o tempo circular africano, tornando os ancestrais presentes no gesto
ritual, e Amadou Hampaté Ba (2010) lembrou que o corpo € arquivo vivo da tradi¢do, guardando
e transmitindo oral e corporalmente os saberes da comunidade. O corpo no ritual € simultaneamente
arquivo, linguagem e presenga sagrada; ele educa integralmente os sujeitos, conecta vivos €
ancestrais, e atua como pedagogia coletiva que perpetua e reinventa tradi¢des, revelando-se como
chave interpretativa para compreender o humano em sua totalidade cultural, espiritual, historica e

comunitaria.

Tabela 2 - As contribuicdes para o estudo do corpo ritualizado

Autor (Ano) Contribuicio Principal Enfoque Teérico
p

Marcel Mauss Corpo moldado por técnicas corporais que sido )
P P P d Antropologia cultural

(1934) aprendidas culturalmente.
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Pierre Bourdieu | Conceito de habitus: disposi¢cdes corporais ¢ mentais . . .
. ~ ~ Sociologia/antropologia
(1989) que organizam a¢do € emoc¢ao.
Esiaba Irobi Tradigdo transmitida fenomenologicamente; danga e | Estética
(2012) musica como gramatica ontolégica e “arte suprema”. | africana/diaspora
Merleau-Ponty | Corpo como centro da percepcio e da consciéncia; .
. , A Fenomenologia
(1999) gesto inseparavel da experiéncia.
Victor Turner Nogao de liminaridade ¢ communitas no ritual, que e
. . . Antropologia simbdlica
1974) suspende hierarquias sociais.
Raimundo Viana | Corpo que canta, ouve e danga como comunicacio nao .
Antropologia/cultura
(2004) verbal e transformadora.
Neira & Nunes | Corpo como linguagem pedagoégica; defesa de praticas N
P . g gem pecagog P Educacao cultural
(2007) educativas plurais.
John Mbiti Corpo ritualizado atualiza o tempo circular africano e | _. .
. Filosofia africana
(1969) torna ancestrais presentes.
Amadou Corpo como arquivo vivo da tradicdo, memoria e
Hampité Ba histéria comunitaria. Filosofia/tradigdo oral
(2010)

Fonte: Elaboragio propria.

2.6 Oralidade, ritmo e resisténcia cultural: a memoria que danca e canta

Em diversas sociedades, especialmente aquelas que ndo privilegiaram a escrita como

principal meio de registro, a oralidade constitui o cerne da transmissdo de saberes, historias e
valores. Longe de ser uma forma passiva de comunicagdo, a oralidade se manifesta como um
processo dindmico e performatico, onde a palavra falada é frequentemente inseparavel do gesto,
do tom e, crucial, do ritmo. E o ritmo que confere estrutura, facilita a memorizacio e engaja os
participantes, transformando a mera narrativa em uma experiéncia sensorial coletiva. Nesse
contexto, o conhecimento nao reside apenas em textos, mas pulsa na voz, no corpo e na interagao
comunitaria, assegurando a continuidade de uma memdria viva e em constante recriagao.

Essa centralidade da palavra falada no tecido social e cultural africano foi amplamente
analisada por Jan Vansina (2010). O autor demonstra que, mesmo em regidoes onde a escrita ja
estava presente, como na Africa Ocidental a partir do século X VI, sua utiliza¢do era restrita, uma
vez que muito poucas pessoas sabiam escrever. Nesse sentido, a oralidade permanecia como
principal meio de transmissdo do conhecimento, como destaca Vansina:

As civilizagdes africanas, no Saara e ao sul do deserto, eram em grande parte civilizagdes
da palavra falada, mesmo onde existia a escrita; como na Africa ocidental a partir do

século XVI, pois muitas poucas pessoas sabiam escrever, ficando a escrita muitas vezes
relegada a um plano secundario em relacdo as preocupacgdes essenciais da sociedade. Seria
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um erro reduzir a civilizacdo da palavra falada simplesmente a uma negativa, “auséncia
do escrever”, e perpetuar o desdém inato dos letrados pelos iletrados, que encontramos em
tantos ditados, como no provérbio chinés: “A tinta mais fraca ¢ preferivel a mais forte
palavra”. Isso demonstraria uma total ignorancia da natureza dessas civilizagdes orais.
Como disse um estudante iniciado em uma tradi¢do esotérica: “O poder da palavra é
terrivel. Ela nos une, ¢ a revelagdo do segredo nos destrdi” (através da destruigdo da
identidade da sociedade, pois a palavra destro6i o segredo comum) (Vansina, 2010, p.139).

A importancia atribuida a oralidade também ¢ enfatizada por Amadou Hampaté Ba, que
refor¢a sua dimensao vital para a preservagao da memoria coletiva. Para ele, a literatura africana ¢
construida a partir das memaorias, nas quais a oralidade desempenha papel central, pois permite que
a comunidade partilhe e atualize suas lembrangas comuns. Amadou Hampéaté Ba (2010) recorda
que, quando falamos de tradi¢do em relagdo a historia africana, tratamos essencialmente da tradicao
oral, pois nenhuma tentativa de penetrar a historia e o espirito dos povos africanos tera validade se
ndo se apoiar nessa heranga de conhecimento, pacientemente transmitida “de boca a ouvido, de
mestre a discipulo, ao longo dos séculos”. Para o autor, essa heranga ainda ndo se perdeu e reside
“na memoria da ultima geragdo de grandes depositarios, de quem se pode dizer que sdo a memoria
viva da Africa” (Hampaté Ba, 2010, p. 167).

Foi nesse mesmo horizonte que o Mestre Tierno Bokar, também evocado por Hampaté Ba

(2010), afirmou:

A escrita € uma coisa, e o saber, outra. A escrita ¢ a fotografia do saber, mas nao o saber
em si. O saber é uma luz que existe no homem. A heranca de tudo aquilo que nossos
ancestrais vieram a conhecer e que se encontra latente em tudo o que nos transmitiram,
assim como o baoba ja existe em potencial em sua semente.

Essa visdo complementa a andlise de Vansina ao demonstrar que, nas tradi¢des africanas,
o conhecimento ndo estd preso a suportes materiais, mas vive na palavra pronunciada, no corpo
que a performa e na memoria coletiva que a conserva. Trata-se, portanto, de um patrimdnio
dindmico, transmitido de geracdo em geracdo e constantemente recriado na experiéncia
comunitaria.

Com isso, torna-se evidente que, nas culturas africanas, a oralidade ndo deve ser entendida
como fragilidade, mas como poténcia. Ela sustenta a memoria coletiva, refor¢a identidades e
preserva saberes que dificilmente poderiam ser plenamente captados pela escrita. E nesse horizonte
que a oralidade se compreende como pratica de resisténcia: diante de imposi¢des externas ou
tentativas de apagamento identitario, a capacidade de uma comunidade manter vivas suas
narrativas, canticos ¢ dancas constitui um ato politico de afirmagao.

E justamente nessa profunda interconexao entre fala, corpo e pulsagdo que a oralidade se
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revela como ferramenta estratégica de resisténcia cultural. A memoria que danga e canta
transforma-se em arquivo vivo e resiliente, capaz de transmitir histérias de luta, preservar linguas
e rituais ameagados e fortalecer lacos de solidariedade inquebrantdveis. Esta sec¢do, portanto,
explorara como a fusao entre a riqueza das tradigdes orais, a energia do ritmo ¢ a expressividade
da danca se manifesta como estratégia vital para a manutencdo da identidade, a contestagdo das
narrativas dominantes ¢ a celebragdo da autonomia cultural em face da adversidade.

A defini¢ao da tradicdo oral como um testemunho transmitido de gera¢do em geracao
segundo Vansina (2010), evidencia sua fungdo primordial na preservacdo da memoria coletiva.
Diferente das fontes escritas, ela ndo se limita ao registro estatico de informagdes, mas envolve um
processo dindmico, em que o conhecimento € constantemente atualizado, recriado e ressignificado
no ato da transmissdo. O “verbalismo” a que se refere a defini¢do ndo deve ser compreendido como
uma limitacdo, mas como a expressao de uma forma de saber que integra palavra, gesto, ritmo e
contexto social, caracteristicas que enriquecem a experiéncia comunicativa.

Entretanto, reconhecer sua complexidade ¢ fundamental. A tradi¢do oral ndo possui um
unico formato ou estrutura; ela abarca desde mitos fundacionais, genealogias e narrativas historicas
até cantos, provérbios e rituais performaticos. Por isso, como apontam autores como Vansina
(2010) e Hampaté Ba (2010), qualquer tentativa de defini-la de maneira universal tende a ser
parcial, ja que a oralidade ¢ multipla e inseparavel do contexto cultural que a produz.

Assim, mais do que buscar uma defini¢ao fechada, ¢ preciso compreender a tradigao oral
como um campo vivo, que articula memoria, identidade e resisténcia, sendo ao mesmo tempo fonte
historica, pratica cultural e instrumento politico de afirmagdo das comunidades.

Essa concepgdo ilumina a experiéncia dos povos tradicionais afro-brasileiros, sobretudo no
Candomblé, onde a oralidade ¢ a base da transmissdo do axé e do conhecimento religioso. O saber
ndo ¢ registrado em livros, mas guardado e atualizado na memoria dos mais velhos (os pais e maes
de santo, os ogas, as ekedis), que ensinam por meio da palavra, do gesto, da musica e da pratica
ritual. Os itans yorubanos?® narrativas miticas que contam a origem dos orixas e do mundo s3o
transmitidos oralmente e recitados em momentos de ensino ou de ritual, funcionando como

verdadeiras “bibliotecas vivas”.

20 jtans yorubanos sio as narrativas miticas da tradi¢do ioruba que contam a historia dos orixds, sua origem, suas
acdes no mundo e suas relagdes com os seres humanos. A palavra “itan” significa literalmente “historia” ou “relato”
em ioruba, e essas historias funcionam como uma forma de transmissdo de conhecimento, valores, ética € memoria
cultural.
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As cantigas em lingua ritual (iorubd) sdo outro exemplo central. Elas ndo apenas marcam o
ritmo das cerimOnias, mas também guardam palavras e expressdes africanas que sobrevivem no
Brasil como elementos de memoria ancestral. O aprendizado dessas cantigas se da pela escuta e
repeticdo coletiva, em que cada verso carrega significados religiosos, histéricos e culturais. A
palavra cantada, inseparavel do ritmo e da danca, d& continuidade a um processo semelhante ao
descrito por Vansina, uma memoria viva que so existe no momento da performance, no encontro
entre corpos, vozes ¢ comunidade.

Além disso, no Candomblg, a transmissao oral esta diretamente ligada ao conceito de axé,
forca vital que circula nos rituais e se mantém viva justamente pela repeticdo, pela entoacao correta
das palavras e pela observancia das praticas herdadas. O axé ndo pode ser fixado na escrita; ele s6
se transmite no corpo e na palavra, no gesto de quem ensina e no aprendizado ritualizado de quem
recebe.

Assim, a tradi¢do oral nas religides afro-brasileiras a oralidade ¢ poténcia criadora, nao
limitagdo. No terreiro, cada canto, cada historia e cada danga nao sdo apenas memorias do passado,
mas recriagdes continuas da heranga africana no presente, que fortalecem a identidade coletiva,
mantém viva a ancestralidade e constituem uma forma de resisténcia cultural frente as tentativas
de apagamento historico.

Na cosmologia africana, o aprender ¢ um processo do dia a dia, pois, ninguém ¢ sdbio como
o Tudo Poderoso. Por isso, o processo de aprendizagem na comunidade tradicional se centraliza na
pedagogia coletiva da convivéncia diaria um aprende com outro. E na interagio social que o ser
humano aprende valores comportamentais, religido e praticas culturais. Na educacdo as pessoas
recebam um treinamento para vida social, e nos ritos tradicionais essa educacao ¢ dada de fase a
fase de acordo com o amadurecimento, por exemplo, uma crianga pode receber alguns ritos
importante na sociedade por ser conservador e respeitoso aos valores culturais sagrado, enquanto
um adulto que ¢ conhecido na comunidade como pessoa nao sério e mentiroso para os ancides nao
¢ digno para receber a sabedoria dos ancestrais, pois, € um algo que deve ser passado para geragao
futura. A mentira ndo ¢ bem-vinda na comunidade tradicional africana uma vez que a palavra ¢

sagrada e tudo que sai na boca deve ser bem pensado depois ser anunciado. Segundo Hampaté Ba

(2010),

a mentira ndo ¢ simplesmente um defeito moral, mas uma interdi¢ao ritual cuja violagdo
lhes impossibilitaria o preenchimento de sua fungdo. Um mentiroso ndo poderia ser um
iniciador, nem um “Mestre da faca”, e muito menos um Doma. Se, excepcionalmente,
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acontecesse de um tradicionalista- doma revelar -se um mentiroso, jamais voltaria a
receber a confianga de alguém em qualquer dominio e sua fungdo desapareceria
imediatamente. De modo geral, a tradi¢@o africana abomina a mentira. Diz-se: “Cuida-te
para nio te separares de ti mesmo. E melhor que o mundo fique separado de ti do que tu
separado de ti mesmo” (Hampaté Ba, 2010, p.176-177).

Na pratica pedagdgica formal o professor tem um papel fundamental na construgao do saber
dos alunos, pois a sua didatica tem que ser bem planejada para estimular os estudantes a terem
curiosidade. De igual modo acontece na didatica africana: os ancides repassam o conhecimento
oral através das musicas, dangas, contacdo de historias, entre outras formas estratégicas de
transmitir as experiéncias adquiridas ou acumuladas ao longo de varios anos. Essa 16gica também
se manifesta em praticas culturais afro-brasileiras, como o Candomblé, onde os ensinamentos sobre
os Orixas, os rituais e os valores comunitarios sdo transmitidos oralmente, respeitando os tempos
de amadurecimento espiritual e social de cada individuo.

A didatica, segundo Farias et al. (2009, p. 50), deve “promover interagdes com os muitos
universos culturais dos diferentes sujeitos aprendizes que exercitam a linguagem nas suas multiplas
manifestagoes [...]”. Todo o saber que os jovens recebem dos mais velhos ¢ planejado de acordo
com 0s tempos € com o processo de crescimento do individuo, pois em algumas comunidades
africanas vocé aprende algo apenas quando atinge a idade socialmente estipulada, e outros
conhecimentos sdo acessados conforme o nivel de inteligéncia alcangado na perspectiva dos
ancides da comunidade.

Silva (2017) nos faz compreender que a oralidade nao ¢ simples repeti¢cdo de conteudo do
passado, mas um processo criativo em permanente transformacao. Ao unir ancestralidade, memoria
e presente, ela garante que os saberes tradicionais ndo se congelem, mas permane¢am Vivos,
reelaborados a cada geragdo. Essa dindmica fortalece a identidade coletiva, pois a tradi¢ao oral atua
como um elo que preserva valores e conhecimentos a0 mesmo tempo em que os adapta as
demandas atuais. Nesse sentido, a palavra falada, carregada de experiéncias historicas, constitui
uma pratica de resisténcia diante das marcas da colonizagdo, assegurando a continuidade de
memorias e saberes que sustentam a vida comunitaria.

A oralidade esta no coragio das cosmologias africanas e afro-brasileiras. E por ela que o
saber circula memoria, ancestralidade e vida comunitéria se entrelacam na fala, nos gestos, no
convivio. No Candomblé, transmitir conhecimento ndo se separa do axé, essa forga vital que passa
de corpo em corpo, de palavra em palavra, em cada ritual. O axé ndo se deixa prender pela escrita.

A palavra falada ¢ sagrada e carrega peso ético: mentir ndo s6 fere a confianga do grupo, mas
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também impede que alguém cumpra seu papel pedagdgico e ritual, como lembra Hampaté Ba.
Ninguém aprende sozinho. O saber cresce aos poucos, dentro dos rituais e do tempo de cada um,
sempre com respeito ao ritmo social e espiritual. Os mais velhos t€ém papel decisivo passam adiante
o conhecimento em cantos, dancas, historias, praticas do cotidiano do terreiro. Oralidade, aqui, nao

¢ so repetir o passado. E criagdo, ¢ movimento. Ela sustenta identidades, protege valores e, se

afirma como resisténcia diante de tantos processos historicos de silenciamento e apagamento.

Tabela 3 - As contribuicoes para o estudo de tradi¢ao oral

Amadou Hampaté

de memoria viva, guardada pelos ancidos.

Autor (Ano) Contribuicao Principal Enfoque Teorico
As sociedades africanas sempre foram civilizagdes | Histérica/
Jan Vansina da palavra falada. Oralidade aqui ndo ¢ falta de | Antropologia.
(2010) escrita.
Destaca a palavra como sagrada, ética e portadora | Filosofia africana

da tradicao oral

Ba (2010)
Tierno Bokar Diferencia escrita e saber, afirmando que a escrita ¢ | Filosofia/
(apud Hampaté apenas a “fotografia do saber”, enquanto o | Epistemologia
B ;) 2010) P conhecimento verdadeiro vive no ser humano. africana
9
Defendem uma concepgdo de didatica baseada na | Didatica
Farias et al interagdo cultural, na pluralidade de linguagens e na | intercultural/
(2009) ) valorizagao dos diferentes universos simbolicos dos | Educagao
sujeitos aprendizes.
Compreende a oralidade como pratica criativa e | Oralidade ~ como
Silva (2017) dindmica, que articula passado, presente e | resisténcia.
ancestralidade.

Fonte: Elaboracao propria.
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3. CAPITULO II - CONTEXTOS HISTORICOS E SOCIOCULTURAIS DAS
TRADICOES PESQUISADAS

Este capitulo propde um mergulho profundo nos contextos historicos, sociais e culturais
que formam a base do estudo, indo muito além de uma simples localiza¢do geografica ou
cronoldgica da pesquisa. Busca-se compreender como territdrios aparentemente distantes Guiné-
Bissau, com destaque para a regiao de Cacheu e o povo Mandjaku, e o Brasil, especialmente por
meio das tradicoes afro-religiosas do Candomblé estdo intimamente conectados por redes de
memoria, praticas sagradas e processos dindmicos de ancestralidade. Aqui, o interesse ndo se
restringe a descri¢ao de paisagens ou a enumeragdo de fatos historicos, mas reside, sobretudo, no
entendimento das articulagdes entre experiéncias coloniais, formas de resisténcia e continuas
reconfiguragdes identitarias que atravessam o Atlantico e se atualizam nas trajetorias dos sujeitos
que habitam essas margens.

Este capitulo se organiza em duas partes interligadas. Inicialmente, dedica-se a analise da
Guiné-Bissau, destacando a formagao politica do pais e o papel fundamental do povo Mandjaku na
construcao de identidades étnicas ¢ sociais. Examina-se o modo como tradic¢des, rituais ¢ valores
comunitdrios serviram tanto de resisténcia quanto de adaptacdo as adversidades historicas. Em
seguida, o olhar se volta para o Brasil, entendido como espaco de reinven¢ao das matrizes africanas,
onde o Candomblé emerge como simbolo de continuidade, resisténcia e criacdo de novas formas
de existir e de se identificar. Ao aproximar esses dois universos, o texto evidencia que eles fazem
parte de uma mesma histdria atlantica, marcada por deslocamentos for¢ados, lutas pela autonomia,
cruzamentos culturais e continuas recriagoes identitarias.

Em ultima instancia, a reflexdo proposta neste capitulo convida o leitor a perceber que tais
contextos ndo sdo realidades estanques, mas territorios de passagem, didlogo e transformagdo
incessante. As trajetorias de Guiné-Bissau e do Brasil, entrelagadas pelo fio da ancestralidade e
pelo poder dos rituais, continuam a moldar as experiéncias contemporaneas de identidade,
pertencimento e resisténcia cultural, reafirmando a vitalidade e a relevancia das tradigdes africanas

no mundo atual.
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Parte I — Guiné-Bissau e o0 Povo Mandjaku

3.1 Historia Politica da Guiné-Bissau

Guiné-Bissau localiza-se na costa oeste da Africa, fazendo fronteira com Senegal, ao norte,
e a Guiné-Conacri, ao leste e ao sul, enquanto o vasto Oceano Atlantico se estende a oeste. Apesar
de sua area relativamente modesta pouco mais de 36.125 km? segundo o Instituto Nacional de
Estatistica (INE, 2009), a configuragdo do territorio ¢ profundamente marcada pela baixa altitude.
Apenas cerca de 27.700 km? do pais realmente permanecem acima do nivel do mar, o que faz da
relacdo entre terra e 4gua um dos tracos mais distintivos da geografia local. As marés do Atlantico
avancam de forma impressionante terra adentro, em alguns pontos penetrando até 150 km,
resultando em zonas que, durante certos periodos do ano, tornam-se inacessiveis, isolando
comunidades inteiras e condicionando o modo de vida das populagdes.

A paisagem de Guiné-Bissau revela uma diversidade notavel, desenhando dois grandes
conjuntos de zonas produtivas. De um lado, as areas diretamente influenciadas pelas marés,
especialmente os manguezais e planicies litoraneas, que se renovam constantemente com o fluxo e
refluxo das aguas salgadas. Essas regides sdo propicias para a rizicultura (cultivo de arroz), uma
das bases da alimentacdo local, e para a extragdo de recursos do ecossistema de mangue, como
peixes, crustaceos e moluscos, fundamentais para a subsisténcia e a economia das comunidades
ribeirinhas. Por outro lado, as zonas interiores apresentam uma topografia mais variada, alternando
entre savanas, florestas e areas de transi¢do ecoldgica, o que favorece a diversidade de cultivos
agricolas, como a castanha de caju, produto de exportagcdo emblematico do pais.

O litoral da Guiné-Bissau ¢ particularmente extenso e recortado, repleto de ilhas, enseadas
e canais navegaveis. Entre seus maiores tesouros naturais esta o arquipélago dos Bijagos, composto
por mais de 80 ilhas e ilhotas, muitas das quais praticamente intocadas pela acio humana (INE,
2009). Essa regido ¢ um dos pontos de maior biodiversidade de toda a Africa Ocidental, abrigando
espécies raras de aves, tartarugas marinhas, hipopotamos e uma rica variedade de peixes e plantas.
Além disso, a cultura local dos povos bijagds preserva tradigdes, ritos e sistemas de organizagao
social que remontam a séculos, tornando o arquipélago um importante patrimonio nao sé

ambiental, mas também cultural. O reconhecimento da UNESCO?! (2025), ao declarar o

2 UNESCO - Organizagdo das Nagdes Unidas para a Educagio, a Ciéncia e a Cultura. Disponivel em:
https://www.dw.com/pt-002/ilhas-dos-bijag%C3%B3s-declaradas-patrim%C3%B3nio-mundial-natural/a-73262940.
Acesso, 24/11/2025.



https://www.dw.com/pt-002/ilhas-dos-bijag%C3%B3s-declaradas-patrim%C3%B3nio-mundial-natural/a-73262940

71

arquipélago como reserva da biosfera, refor¢a a importancia global dessa area, tanto pela
conservagdo dos ecossistemas quanto pela manutencdo dos modos de vida tradicionais, que
coexistem de forma relativamente equilibrada com o ambiente.

A populacao de Guiné-Bissau gira em torno de dois (2) milhdes de habitantes, constituindo
uma sociedade multiétnica com dezenas de grupos e linguas locais, além do portugués, idioma
oficial herdado do passado colonial (Nobrega, 2003; Augel, 2007; Caomique, 2022). O relevo do
pais ¢ predominantemente plano e baixo, raramente ultrapassando os 300 metros de altitude de
acordo com (INE, 2009). O clima da Guiné-Bissau ¢ tipicamente tropical, marcado por
temperaturas elevadas e umidade constante, além de duas estacdes bem definidas: o periodo
chuvoso, que vai de maio a outubro, ¢ a esta¢do seca, de novembro a abril (Caomique, 2022). A
hidrografia ¢ densa, marcada por rios como o Geba, o Corubal e o Cacheu, que funcionam como
eixos vitais de comunicacdo, comércio e subsisténcia das populacdes. Essas condi¢des geograficas
favoreceram historicamente o desenvolvimento de economias agrarias e pesqueiras, bem como o
estabelecimento de redes comerciais regionais que conectavam o interior s zonas costeiras e

insulares (INE, 2009).

Figura 1 - Estrutura Geopolitica da Guiné-Bissau
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22 Disponivel em: https://www.megatimes.com.br/2018/04/guine-bissau.html. Acesso, 03.11.2025
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De acordo com os dados do Instituto Nacional de Estatistica da Guiné-Bissau (INE, 2009),
a distribuicao da populagdo por grupos €tnicos e regides revela a grande heterogeneidade cultural
que caracteriza o pais. Essa diversidade, longe de representar fragmentacdo, expressa a riqueza
historica e a complexa formagao social da Guiné-Bissau, onde as identidades étnicas se entrelagam
com as dindmicas territoriais, econdmicas e religiosas. As regides guineenses nao se configuram
como espagos homogéneos, mas como territdrios de coexisténcia e interagdo entre diferentes
povos, cuja presenga e predominancia refletem tanto as condi¢des ecoldgicas quanto as trajetorias
historicas de migracdo, resisténcia e convivéncia.

A regido de Tombali, situada no extremo sul do pais, distingue-se pela forte predominancia

das etnias Balanta, Fula, Felupe e Saracolé. Balanta (agricultura) e Fula (comercio).

Tabela 4 - Distribuicdo Percentual dos Grupos Etnicos de Regiéio de Tombali

Regiao Grupos Etnicos Predominantes Percentual (%)
Balanta 46,9 %
TOMBALI Fula 20,9 %
Felupe 1,0 %
Saracolé 1,0 %

Fonte: Elaboracdo propria.

Na regido de Quinara, observa-se uma predominancia equilibrada entre as etnias Beafada e
Balanta, o que reflete uma éarea de convergéncia cultural e de cooperacdo histérica entre
comunidades agricolas e florestais. As etnias Balanta-Mané, Nalu, Sosso e Felupe ndo apresentam
expressao demografica significativa nessa regido, indicando uma relativa homogeneidade étnica

em comparacao com outras partes do pais (INE, 2009).

Tabela 5 - Regido de Quinara

Regiio Grupos Etnicos Predominantes Percentual (%)
Beafada 36,7 %
Balanta 35.2 %
Balanta-Mané N3io apresenta
QUINARA Nalu N/A
Sosso N/A
Felupe N/A

Fonte: Elaboracao propria.
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A regido de Oio, localizada no centro-norte, apresenta uma configuracdo marcadamente
mista, com Balantas e Mandingas como grupos majoritarios. A presenc¢a inexpressiva da etnia Nalu
nessa regiao indica os limites geograficos de expansao desse grupo, tradicionalmente localizado no
sul (INE, 2009).

Tabela 6 - Regiao de Oio

Regido Grupos Etnicos Predominantes Percentual (%)
Balanta 43,6 %
010 Mandingas 32,9 %
Nalu Nao apresenta

Fonte: Elaboracao propria.

Na regido de Biombo, situada a oeste de Bissau, a populacdo ¢ majoritariamente composta
pelas etnias Pepel e Balanta. Essa regido ¢ uma das mais representativas da cultura Pepel,
reconhecido por suas praticas agricolas, pelo culto aos antepassados e pela forte organizacao

familiar. As etnias Sosso e Saracolé aparecem com apenas 0,1% (INE, 2009).

Tabela 7 - Regiao de Biombo

Regido Grupos Etnicos Predominantes Percentual (%)
Pepel 64,7 %
BIOMBO Balanta 19.4 %
Sosso 0,1 %
Saracolé 0,1 %

Fonte: Elaboracao propria.

A regido de Bolama-Bijagds apresenta uma composi¢do populacional distinta, a etnia
Bijagd corresponde a cerca de dois ter¢os da populagdo (64,3%), constituindo o grupo amplamente
dominante. As praticas culturais autdnomas, baseadas em um sistema matrilinear e em rituais de

iniciagdo profundamente simbdlicos. Outras etnias, como os Balanta-Mané¢, tém expressao inferior

a 0,1% (INE, 2009).

Tabela 8 - Regido de Bolama

Regiao Grupos Etnicos Predominantes Percentual (%)
BOLAMA Bijagd 64,3 %
Balanta-Mané 0,1 %

Fonte: Elaboracao propria.
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Em Bafata, as etnias Fula e Mandinga sdo amplamente predominantes, constituindo mais

de quatro quintos da populagdo regional (INE, 2009).

Tabela 9 - Regido de Bafata

Regido Grupos Etnicos Predominantes Percentual (%)
BAFATA Fula 60 %
Mandinga 229 %

Fonte: Elaboracdo propria.

J& em Gabu, essa predomindncia ¢ ainda mais acentuada, com Fula e Mandinga
representando quase toda a populacdo. Bafatd e Gabu, configuram o nuicleo da presenca islamica

no pais, articulando redes de parentesco, comércio e ensino religioso (INE, 2009).

Tabela 10 - Regido de Gabu

Regido Grupos Etnicos Predominantes Percentual (%)
G AB[’J Fula 79,6 %
Mandinga 14,2 %

Fonte: Elaboracdo propria.

A regiao de Cacheu, localizada no Noroeste, destaca-se por sua diversidade étnica e
historica. E habitada principalmente pelos Mandjaku seguidos pelos Balanta e pelos Felupe. Essa
composicao plural reflete a trajetdria de Cacheu como antigo entreposto colonial e zona de intenso

contato entre diferentes povos (INE, 2009).

Tabela 11 - Regido de Cacheu

Regiao Grupos Etnicos Predominantes Percentual (%)
Mandjaku 36.8 %
CACHEU Balanta 28,8 %
Felupe 9,1 %

Fonte: Elaboracdo propria.

No Bissau, S.A. a capital e maior centro urbano do pais observa-se uma configuracao étnica mais
diversificada, tipica dos espacos urbanos. As etnias com maior expressdo sdo os Balanta, Fula,
Papel e Mandinga, compondo um quadro de pluralidade que reflete os fluxos migratorios internos

em busca de oportunidades econdmicas, educagdo e servigos publicos (INE, 2009).
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Tabela 12 - Setor Autonomo de Bissau

Regido Grupos Etnicos Predominantes Percentual (%)
Balanta 20,5 %
BISSAU — AS Fula 18,0 %
Pepel 15,7 %
Mandinga Ndo apresenta

Fonte: Elaboragdo propria.

De modo geral, os dados do INE (2009) confirmam que a Guiné-Bissau ¢ um pais

multiétnico e pluricultural, no qual cada regido apresenta um equilibrio particular entre as diversas

comunidades.

Essa distribuicdo revela nao apenas a adaptacdo dos grupos as condi¢des ecoldgicas e

econdOmicas, mas também a complexidade das relagdes historicas que estruturaram o pais. Essa

pluralidade ¢ a base sobre a qual se constroi a identidade nacional guineense, um projeto ainda em

curso que busca conciliar diversidade e coesdo, tradicao e modernidade.
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Figura 2 - Regioes Administrativas da Guiné-Bissau

Fonte: Suburbano Digital*

2 Disponivel em: https://suburbanodigital.blogspot.com/2018/06/lista-regioes-da-guine-bissau-e-suas-capitais.html.

Acesso, 03.11.2025.


https://suburbanodigital.blogspot.com/2018/06/lista-regioes-da-guine-bissau-e-suas-capitais.html

76

Muito antes da chegada dos europeus, a regido que conhecemos hoje como Guiné-Bissau
era o epicentro de uma complexa teia de relagdes africanas. Sociedades vibrantes conectavam-se
por extensas redes de comércio, compartilhavam linguas, praticas religiosas e tradi¢cdes que
atravessavam toda a Africa Ocidental. Esse territorio integrava o poderoso Império do Mali entre
os séculos XIII e XV, um dos maiores impérios do continente, cuja influéncia se estendia do atual
Mali até as margens do Atlantico (Sadjo, 2019). A ascensdo do Kaabu foi favorecida pelas crises
internas do Mali. Instabilidades politicas e lutas pelo poder debilitaram o antigo império, criando
espago para que o Kaabu nao apenas conquistasse sua autonomia, mas também expandisse sua
influéncia, transformando-se em um império mandinga que dominou etnias vizinhas (fulas).

O Kaabu ndo era apenas um reino, mas tornou-se uma poténcia regional. Tall (2010) destaca
que, enquanto as guerras entre tuaregues e Songhai pelo controle do Mali minavam a economia
maliana, o comércio com 0s portugueses nas areas costeiras teve efeito oposto: revitalizou as
provincias ocidentais, impulsionando o comércio local e conferindo novo dinamismo a economia
regional. Essa interagdo precoce com os europeus, marcada sobretudo pelo comércio de produtos
como ouro, marfim e escravos, alterou profundamente a paisagem politica e social da Senegdmbia.
Barry (1989) ressalta que, entre os séculos XV e XVI, o comércio atlantico promovido pelos
portugueses nas costas africanas e nas ilhas de Cabo Verde desencadeou transformagdes radicais:
antigas estruturas politicas foram abaladas, o Kaabu ganhou destaque como for¢a dominante, € o
antigo dominio do Mali na parte sul da Senegadmbia chegou ao fim.

Geograficamente, as provincias ocidentais do Mali, onde se situava o Kaabu, eram
especialmente privilegiadas. Clima favoravel, chuvas regulares, solos férteis e rios abundantes
garantiam colheitas fartas e permitiam o desenvolvimento de uma agricultura solida. Os rios,
embora por vezes dificultassem a navegacao durante as cheias, eram essenciais para a circulacao
de pessoas e mercadorias, além de servirem como corredores naturais para a caga € a exploragao
do marfim, que alimentava o comércio regional e internacional.

Culturalmente, Kaabu era uma unidade politica majoritariamente animista durante a maior
parte de sua existéncia, conforme aponta Dias (2003). Mesmo diante das pressdes crescentes do
islamismo, que se espalhava pela Senegambia principalmente através dos Fulas e de outros grupos,
0 animismo permaneceu como referéncia central até o terceiro quartel do século XIX, quando as
mudancgas trazidas pelo colonialismo europeu comecaram a dissolver as antigas formacgdes

politicas. Kaabu, assim, representa ndo s6 um legado politico e militar, mas também um testemunho
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da riqueza cultural, da diversidade étnica e das profundas transformagdes que marcaram a Africa
Ocidental antes e durante o contato com o mundo atlantico.

Antes da invasio europeia, na Africa, especificamente na Guiné-Bissau, ja existiam
estruturas politicas consolidadas, sistemas de aliangas, comércio interétnico e formas proprias de
espiritualidade e justica. A sociedade era organizada por linhagens, com base em principios de
solidariedade, reciprocidade e respeito aos ancestrais.

A presenca portuguesa iniciou-se no século XV, com as primeiras expedigdes na costa de
Cacheu e Bissau. Inicialmente, o interesse portugués concentrava-se no comércio atlantico de
escravizados, que transformou a regido num dos principais entrepostos da chamada Costa da Guiné.
Cacheu e Geba tornaram-se portos estratégicos, € muitos grupos locais foram envolvidos, de forma
direta ou indireta, nesse sistema de exploragao.

Com o passar dos séculos, a colonizacdo portuguesa consolidou-se através da criagdo de
postos militares e administrativos, que impuseram um controle cada vez maior sobre as populagdes
locais. No entanto, a domina¢ao nunca foi total: as populagdes guineenses resistiram, mantendo
suas institui¢oes tradicionais e valores culturais.

Durante o século XIX, a ocupacdo colonial intensificou-se, sobretudo apds a Conferéncia
de Berlim (1884-1885), que legitimou a partilha do continente africano entre as poténcias
europeias. Portugal, pressionado a “ocupar efetivamente” seus territorios, estabeleceu colonias
militares e administrativas, criando o territorio designado como “Guiné Portuguesa”. Essa fase foi
marcada por violéncia, trabalho for¢ado e resisténcia armada.

A resisténcia ao dominio colonial portugués culminou na luta de libertagdo nacional,
iniciada na década de 1950. Em 1956, foi fundado o Partido Africano para a Independéncia da
Guiné e Cabo Verde (PAIGC), sob a lideran¢a de Amilcar Cabral, figura central do pensamento
politico africano e da teoria de libertagcdo anticolonial. Cabral compreendia que a libertagdo ndo se
limitava a expulsdo do colonizador, mas exigia uma reafirmagao cultural e epistemologica, ou seja,
uma verdadeira revolugao decolonial. Para ele, a descolonizacdo deveria reconstruir a dignidade
dos povos africanos e valorizar seus saberes, linguas e sistemas simbodlicos (Caomique, 2022).

A luta armada comegou em 1963, com forte apoio camponés nas regides do interior,
especialmente no leste e sul do pais. Ao longo de onze anos, o0 PAIGC construiu zonas libertadas,
com escolas, hospitais e formas locais de governo, o que demonstrava a eficacia de um Estado

paralelo ao dominio portugués.
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Em 24 de setembro de 1973, o PAIGC proclamou unilateralmente a independéncia da
Guiné-Bissau em Boé, com reconhecimento imediato de diversos paises africanos e do bloco
socialista. Portugal reconheceu oficialmente a independéncia apenas em 10 de setembro de 1974,
apo6s a Revolugdo dos Cravos em Lisboa.

Desde entdo, o pais passou por diversos desafios politicos, marcados por periodos de
instabilidade, golpes de Estado e esforgos de reconstru¢do nacional. Apesar dessas dificuldades, a
Guiné-Bissau continua sendo um simbolo da resisténcia africana e da luta pela autodeterminacao
dos povos.

A espiritualidade na Guiné-Bissau ¢ marcada pela pluralidade e pela convivéncia entre
sistemas religiosos africanos tradicionais, o islamismo e o cristianismo. Grande parte da populacao
professa religides de base africana, centradas no culto aos ancestrais, aos espiritos da natureza e as
forcas invisiveis que regem a vida comunitaria. Cada grupo étnico possui seus proprios rituais,
dancas e simbolos sagrados (Caomique, 2022).

Compreender a historia politica da Guiné-Bissau ¢ reconhecer que o pais nasceu da
resisténcia e da luta pela autonomia cultural. Desde o periodo pré-colonial até o processo de
libertacdo, as populacdes guineenses afirmaram constantemente sua soberania simbolica e
espiritual. Essa trajetéria revela ndo apenas um projeto politico, mas também um projeto
civilizatorio, no qual a identidade étnica, as praticas religiosas e os rituais desempenham papel

fundamental na constru¢ao da memoria coletiva e da consciéncia nacional.

3.2 A Regiao de Cacheu e o Povo Mandjaku

A regido de Cacheu ocupa um lugar de destaque nio apenas na histéria, mas também na
propria configura¢do politica da Guiné-Bissau. Localizada estrategicamente no Norte, com
superficie de 5.174,9 km? conforme dados do Instituto Nacional de Estatistica (INE, 2009), fazendo
fronteira com Ziguinchor (Senegal), Cacheu vai muito além de uma simples divisdo administrativa
tracada no mapa. O que realmente a caracteriza ¢ a rica tapegaria de encontros culturais, intensas
trocas econdmicas e uma trajetdria histérica que remonta a épocas anteriores a chegada dos
colonizadores europeus. Sua posicao geografica privilegiada com rios navegaveis e proximidade
de antigas rotas comerciais transformou a regido em um verdadeiro polo de atracdo, sendo ponto

de passagem e interesse tanto para as populacdes locais quanto para comerciantes luso-africanos e
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autoridades coloniais, especialmente entre os séculos XVI e XIX. Isso fez de Cacheu um espaco
de confluéncia, onde diferentes influéncias se entrelacaram e moldaram dindmicas sociais que
perduram até hoje.

A regido possui 192.508 habitantes, e de acordo com dados do INE levantados em 2009,
Mandjaku corresponde a 8,3% (atualmente estd ocupando 13,3%) da populacao do pais. Esta regido

¢ constituida por seis (6) setores: Bigene, Sio Domingos, Bula, Caio, Canchungo e Cacheu.

Figura 3 - Mapa dos setores da regiao de Cacheu
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Population totale: 185 053 habitantes
Superficie: 4 903 km?*

Segundo Paulina Mendes (2014, p. 09), “a maior parte dos habitantes desta regido ¢ do
grupo étnico Mandjaku [...]”, e entre os setores, Canchungo e Cai6 se destacam tanto em niimero
quanto em relevancia cultural. Logo nesse ponto, fica claro que a populagdo de Cacheu nao pode
ser reduzida a uma simples questdo de estatistica demografica. O que se observa ali ¢ fruto de um
longo e complexo processo histérico, no qual séculos de ocupacdo, deslocamentos de grupos
humanos e adaptacdes sucessivas deixaram marcas profundas na forma como o espago ¢ vivido,
percebido e organizado. Esse acimulo de experiéncias, sedimentado ao longo do tempo, fez com
que a paisagem humana de Cacheu fosse construida em multiplas camadas, cada uma delas

trazendo consigo memorias, valores e praticas sociais distintas.
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Ao escolher o setor de Cai6é como foco deste estudo, a intencdo ¢ justamente langar olhar
sobre um territorio de grande significado dentro da regido de Cacheu. Caid abrange 664,3 km? e ¢
administrativamente dividido em sete (7) tabancas’*: Batchou, Tubébe, Bulabate, Bissoi,
Tumamb, Dikantanhe e Caiomete (INE, 2009). No entanto, essas tabancas sao mais que meras
unidades administrativas, elas representam verdadeiros nticleos de vida comunitaria, onde se
reproduzem praticas culturais, rituais ancestrais e formas proprias de sociabilidade. A distribui¢ao
dessas tabancas pelo territério € os modos como se relacionam entre si evidenciam como o grupo
Mandjaku ocupa uma posicao central ndo apenas geograficamente, mas também na articulagdo das
dindmicas sociais e culturais da regido.

Os Mandjaku ultrapassa a dimensao quantitativa de sua maioria populacional, alcangando
os alicerces da identidade coletiva de Cacheu. Eles desempenham um papel fundamental na
configura¢do do tecido social, pois sdo responsaveis pela manutengdo de redes de parentesco,
sistemas de solidariedade comunitaria e estruturas de autoridade tradicional que coexistem, muitas
vezes em tensdo ou complementaridade, com as instdncias do Estado moderno. Assim, o
predominio Mandjaku ndo se traduz apenas em niimeros, mas em praticas cotidianas e formas de
habitar o territorio que tecem ligagdes profundas entre passado e presente.

Mendes (2014) chama atencdo para o fato de que compreender Cacheu exige ir além da
leitura do mapa administrativo oficial. Segundo Mendes, € necessario realizar uma verdadeira
cartografia social, capaz de captar as fronteiras culturais e étnicas que precedem e, por vezes,
desafiam os limites impostos pelo Estado. As divisdes setoriais atuais, estabelecidas durante e apos
o periodo colonial, ndo apagam os tragados historicos das linhagens, tabancas e subgrupos que ha
muito conferem sentido e identidade ao territorio. Dessa forma, a Guiné-Bissau contemporanea se
vé frequentemente diante de um desafio, administrar um espaco onde logicas tradicionais, herangas
de antigas ocupagdes e estruturas estatais modernas se sobrepdem e interagem de maneira
complexa.

Os setores definidos pelo Estado ndo sdo, portanto, meros recortes burocraticos, mas sim
espacos carregados de simbolismo, onde se desenrolam disputas de pertencimento, poder e

memoria. O predominio dos Mandjaku em Cacheu, aliado a relagdo secular entre territorio,

24 Tabanca é uma palavra que estd no diciondrio em portugués — (crioulo guineense) — “se refere ao que se chama
também de “aldeia” ou comunidade de um determinado grupo étnico. As tabancas normalmente se referem ao espaco
de compartilhamento de cultura e saberes de cada grupo, estando localizadas dentro das cidades e setores da Guiné”
(Jesus, 2018, p.8)
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linhagem e formas proprias de organizacdo comunitdria, revela que a base social da regido ¢
sustentada por raizes que antecedem e, em muitos aspectos, transcendem a propria administragao
do Estado. Nao se trata apenas de uma superposi¢do entre praticas tradicionais e institui¢oes
formais, mas de uma convivéncia dindmica onde as estruturas Mandjaku dao o tom profundo da
vida coletiva. Mendes (2014) aprofunda ao demonstrar que a sociedade Mandjaku em Cacheu se
articula em torno de nove (9) comunidades ou subgrupos, cada qual guardando ndo sé praticas
culturais especificas, mas também sistemas politicos locais e vinculos territoriais diferenciados.

Esses subgrupos sao:

O subgrupo Djeta, (Picixe e Caid); o subgrupo Canhobe, (Tam ¢ Pandim); o subgrupo
Babok (...) que integra (Canchungo, Utia-Cor, Pontchenar, Canou, Bar, Capol, Badjope,
Blequisse, Cadjindjassa, Tchualam, Petabe, Beniche etc.); o subgrupo Tchur, que integra
(Tchur, Cacheu, Mata e Bianga); o subgrupo Pantufa, o subgrupo Pelundo e Binhante; o
subgrupo Basserel; o subgrupo Caliquesse, e subgrupo Cobiano (Mendes, 2014, p. 10).

Esses subgrupos, longe de fragmentarem o coletivo, funcionam como pilares de um sistema
identitario robusto. Cada um deles ocupa fung¢des sociais que se complementam, promovendo uma
coesdo interna que resiste a pressdes externas e adapta-se as transformagdes historicas. O
pertencimento a um subgrupo ndo se traduz em isolamento, mas em interdependéncia, pois o
funcionamento pleno da sociedade Mandjaku depende da atuagdo conjunta de todos esses
segmentos. As relacdes entre eles sdo marcadas por sistemas de reciprocidade, trocas rituais,
aliancas matrimoniais e praticas de governanca propria, que atravessam geracdes € renovam
continuamente os lagos comunitarios.

A compreensao dessa dinamica deixa claro que a realidade de Cacheu ndo pode ser reduzida
ao que aparece nos limites administrativos oficiais ou a lista de tabancas formalmente reconhecidas
pelo Estado. O territdrio, para os Mandjaku, ¢ uma construg¢do viva, urdida pelas redes de
parentesco, pelas aliangas ancestrais e pelas experiéncias compartilhadas ao longo da historia. E
uma cartografia marcada mais pelas memorias coletivas e pelas trajetorias familiares do que por
linhas desenhadas em mapas institucionais. Os estudos de Mendes (2014), reforgam esse ponto ao
mostrar que as fronteiras dos subgrupos sao simbdlicas, enraizadas em experiéncias histdricas,
praticas rituais e narrativas transmitidas oralmente. Essas comunidades sdo, assim, unidades
fundamentais para se compreender a ldgica de organizagao do territorio, ja que representam uma
continuidade historica que confere sentido ao pertencimento e a ocupacao da terra.

Ao reconhecer a importincia dos nove subgrupos, amplia-se a percep¢do sobre a

complexidade social dos Mandjaku e da propria regido de Cacheu. Esse reconhecimento convida a
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uma abordagem antropoldgica e historica que leve a sério as categorias nativas de identidade e
pertencimento, valorizando os modos proprios de organizagao e as formas de resisténcia cultural.
As subdivisdes internas dos Mandjaku ndo sdo apenas detalhes etnograficos; sdo manifestagdes de
uma identidade plural, resiliente € em permanente construgdo, capaz de dialogar com o passado
ancestral e com as exigéncias do presente. Com isso, fica evidente que tradi¢do, territorio e
dindmicas comunitdrias se entrelacam num processo continuo de reinterpretagdo e renovagao,
garantindo a vitalidade e a continuidade da sociedade Mandjaku em Cacheu, mesmo diante das
mudancas e desafios impostos pelo contexto contemporaneo.

O fato de os Mandjaku ndo constituirem um bloco homogéneo, mas sim uma constelagao
de comunidades articuladas, mostra a existéncia de papéis sociais diferenciados e mecanismos
formais ou informais de mediagdo e resolucdo de conflitos. A presenga de multiplos subgrupos ¢
indicativa de processos historicos complexos, que envolvem desde migracdes e integracdo de
novos membros até a manutengdo de aliangas politicas e rituais. Esse dinamismo contribui para a
vitalidade da sociedade Mandjaku e para a sua capacidade de adaptacdo frente as mudangas
historicas.

Como ocorre em muitas sociedades da Africa Ocidental, a estrutura social dos Mandjaku
esta profundamente ancorada na familia extensa. Contudo, o conceito de familia alargada vai muito
além da coabitacdo doméstica: ele ¢ o nucleo em torno do qual se organizam as atividades
econdmicas, as praticas rituais, o exercicio da autoridade e a transmissao de saberes tradicionais.
A familia extensa constitui, assim, o verdadeiro pilar da vida comunitéria, sendo responsavel nao
sO pela reproducdo material, mas também pela manutencdo dos valores morais, das normas de
convivéncia e da identidade coletiva. Ela opera como espago de socializagdo, de negociacdo de
conflitos, de construg¢do de aliangas e de perpetuacdo de uma memoria comum, que vincula o
presente aos ancestrais € ao territorio.

A definicdo proposta por Carreira (1947) permanece uma das mais abrangentes e
elucidativas para compreender a intricada rede de relagcdes que sustenta a vida social dos Mandjaku.
Seu olhar minucioso revela que o conceito de familia extensa transcende amplamente o nucleo
conjugal tradicional, abarcando ndo apenas marido, esposa(s) e filhos, mas também sobrinhos,
parentes colaterais e outros individuos ligados por lagos de sangue ou alianga. Essa amplitude deixa
evidente que, para os Mandjaku, os contornos entre “familia”, “comunidade” e “linhagem” ndo sao

estanques: sdo permeaveis, dinamicos e negociados constantemente pelas praticas cotidianas. O
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principio da cooperagdo mutua, destacado por Carreira (1947), ndo se restringe a uma norma
abstrata; ¢ uma forga vital e concreta que estrutura a ordem social, fomentando solidariedade e
assegurando a transmissdo das tradi¢coes de geragdo em geracao. O imperativo de colaborar de
modo leal e perfeito sustenta a unidade do grupo e legitima as relagdes sociais, funcionando como
um mecanismo de coesdo fundamental diante das transformagdes historicas ¢ dos desafios
externos.

A organizacao social Mandjaku, para além do espago doméstico, estrutura-se a partir de um
sistema patriarcal robusto, no qual o poder masculino ¢ centralizado, mas nunca absoluto. Essa
centralidade masculina, longe de marginalizar as mulheres, insere-se em um arranjo de
interdependéncia de género, em que homens e mulheres desempenham papéis complementares e
indispensaveis a reproducdo material e simbolica da sociedade (Carreira, 1947). As mulheres, por
exemplo, sdo figuras essenciais nas negociacdes matrimoniais, constituindo pontes entre linhagens
e consolidando aliangas politicas duradouras. No ambito economico, elas sdo protagonistas no
cultivo agricola, na gestdo dos recursos e na transmissao de conhecimentos praticos e rituais. Sua
atuacao se estende ao dominio espiritual, participando ativamente da manutengao dos rituais € do
culto aos antepassados, pratica que entrelaga vivos e mortos e reforca a legitimidade da ordem
social vigente. O culto ancestral ndo ¢ apenas uma expressao religiosa, mas também um elo que
une passado e presente, fundamentando a autoridade politica e garantindo a continuidade da
memoria coletiva.

Leister (2012) enfatiza que, nas sociedades Mandjaku, o coletivo assume primazia sobre o
individuo. A identidade de cada pessoa ¢ forjada a partir de sua inser¢do em uma rede de relagdes
de parentesco e de pertencimento a linhagem, cuja memoria ancestral ¢ continuamente evocada e
celebrada. A nogdo de self, portanto, ndo se constroi em oposi¢cao ao grupo, mas como parte
indissociavel dele, ecoando o principio filosofico africano da relacionalidade: “eu sou porque nds
somos”. Esse entendimento ndo s6 orienta as praticas sociais e os rituais, mas também molda as

expectativas individuais, as obrigacdes morais € os direitos de cada membro da comunidade.

Nestas sociedades horizontalizadas prevalece o tipo de familia patriarcal. O individuo
cede lugar ao grupo familiar coletivo em que todos os membros mantém intima ligagdo
entre si e as tradigdes sdo mantidas, principalmente, o culto aos antepassados (Leister,
2012, p. 130).

A vida Mandjaku se desenrola em torno das tabancas, unidades territoriais e politicas que

congregam familias extensas, linhagens e subgrupos. Cada tabanca ¢ dotada de autoridades
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proprias, espacos sagrados, rituais especificos e uma histdria coletiva que se entrelaga a de outras
tabancas. Essa forma de organizagao ¢ anterior a colonizacao e subsistiu mesmo diante das pressoes
coloniais, demonstrando uma notavel resiliéncia e capacidade de adaptagao.

Bicari (2000) ressalta que, a familia alargada nao se limita a um conjunto de parentes
consanguineos, mas constitui a “primeira célula” da vida social, a matriz onde se articulam as
dimensdes econdmica, politica, social e ritual. A linhagem regula a produgao agricola, a circulacao
de bens, o estabelecimento de hierarquias, a realizagao de rituais, a formagao de aliangas politicas,
bem como a definicdo de direitos e deveres. Ao contrario do modelo ocidental moderno, que
compartimentaliza as esferas da vida, os Mandjaku articulam todas essas dimensdes de forma

integrada, conferindo sentido e coesdo as suas praticas cotidianas.

A primeira célula da vida social organizada em que se geram e se harmonizam as relacdes
econdmicas (produgdo, transformagao, distribuicao, troca, ‘dividas’ e ‘créditos’), sociais
(familia, linhagem, etnia, género, educagao, satide), politicas (direitos, deveres, encargos,
hierarquias, herangas) e cosmolégicas (religido, magia, tempos e espagos sagrados e
profanos) da sociedade étnica (Bicari, 2000, p. 136)
Outro aspecto fundamental da organizagdo Mandjaku € a especializacdo de certas linhagens
em fungdes na comunidade, segundo Mendes (2019):

Alguns sepultam os mortos, os Bakuram; outros sdo adivinhos, os conhecidos como
Bapene; outros chamados de Bamanham (sacerdotes), que servem nos altares dos Gétchai
(espiritos), onde so estes podem ter e dar acesso, inclusive qualquer ato neste local sagrado
¢ consumado pelo Bamanham; ainda existem os Babucim (familias nobres). E uma
sociedade essencialmente hierarquizada que se estabelece conforme descri¢ao ascendente
a seguir: Nai€k Péboka (chefe da casa); Nai€kkaboka (chefe da linhagem/familias extensas
ou alargadas); Maték (chefes de cada parte); Namantch Utchak (chefe/régulo) de cada
tabanka e no topo o Namantchkor Baserel (régulo dos régulos, que reside na tabanka de
Basserel) (Mendes, 2019, p. 2).

Essas especializagdes ndo apenas conferem prestigio e autoridade, mas também asseguram
a transmissdo do saber ancestral e a continuidade dos ritos que legitimam a estrutura social. O
acesso a esses papéis € regulado por critérios ancestrais, reforcando a centralidade da linhagem e
da heranga cultural.

A hierarquia interna ¢ rigorosamente estabelecida, com multiplos niveis de autoridade que
vao do chefe da casa (Nai€k Péboka) ao chefe da linhagem (Naickkaboka), chefes de partes
(Maték), Régulo® da tabanka (Namantch Utchak) e, por fim, o régulo supremo (Namantchkor
Baserel). Essa complexa arquitetura politica demonstra a sofisticacdo do sistema administrativo

Mandjaku, que foi capaz de se manter ativo e funcional mesmo apo6s a imposigdo das estruturas

25 Régulo ¢ autoridade méaxima da tabanca.
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coloniais. Em suma, a sociedade Mandjaku revela uma profunda interdependéncia entre
parentesco, autoridade, ritual e memoria coletiva, compondo um tecido social no qual cada
elemento ¢ indispensavel para a reproducao do todo e para a resisténcia cultural frente as
adversidades historicas.

O trabalho de Pinto (2009) evidéncia de forma notavel como o sistema de regulados entre
os Mandjaku ndo apenas resistiu ao dominio colonial portugués, mas também se manteve como
uma forga politica determinante apos a independéncia. Esse sistema tradicional de organizagao,
longe de ser apenas um resquicio do passado, demonstrou capacidade de adaptagao e vitalidade,
tornando-se um dos principais polos de poder local, em constante didlogo e por vezes em tensao
com as estruturas do Estado moderno.

Na década de 1980, um episddio emblematico ilustra essa resisténcia e renovagao: a escolha
de um régulo, autoridade maxima entre os Mandjaku, se deu a partir de critérios tradicionais,
pautados pela ancestralidade, linhagem e autoridade ritual, e ndo apenas pelos pardmetros
burocraticos impostos pelas autoridades administrativas estatais. Esse fato revela que, mesmo
diante das tentativas do Estado de uniformizar ¢ controlar os mecanismos de lideranca local, as
instituicdes autdctones ndo s6 sobreviveram, como também conseguiram reivindicar e legitimar
espagos proprios de poder.

Como aponta Pinto (2009), a comunidade Mandjaku:

Tém um sistema de organizacao territorial em regulados. Sistema este que sobreviveu a
colonizacdo e protagonizou, nos anos 80, um episddio conhecido de revitalizagao do poder
tradicional, através da escolha de um régulo por critérios tradicionais, contra os critérios
das autoridades administrativas (Pinto, 2009, p. 35).

As institui¢des tradicionais e sua capacidade de desafiar as imposi¢des externas,
demonstrando que o poder tradicional ndo foi simplesmente absorvido ou anulado pelo Estado
moderno, mas, ao contrario, continuou sendo um elemento ativo e criativo na vida politica local.

A sociedade Mandjaku, portanto, articula de maneira complexa e sofisticada elementos de
parentesco, pertencimento territorial, hierarquia ritual e memoria ancestral. Essa combinacao
resulta numa estrutura social que preserva sua coeréncia interna, garantindo identidade e coesao ao
grupo. A regido de Cacheu, historicamente associada a presenga Mandjaku, permanece até hoje
como um territorio onde as praticas tradicionais moldam as relagdes sociais, mesmo frente as
transformagdes profundas provocadas pela colonizacao, pela imposi¢ao do Estado nacional e pelas

dindmicas da globalizacdo contemporanea.
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Ao analisar a organizagdo social dos Mandjaku, percebemos que a tradigdo, longe de ser
um repertdrio estatico de praticas herdadas, constitui um organismo dindmico, permanentemente
adaptavel as transformagdes historicas e sociais. A tradi¢do, nesse contexto, atua como um fio
condutor que ndo apenas conecta o presente ao passado, mas também dialoga ativamente com as
mudangas impostas tanto pelo contato com o exterior quanto pelas proprias disputas internas do
grupo. Entre os Mandjaku, a tradi¢do ¢, portanto, uma forca vital, que garante a coesdo coletiva e
fornece um alicerce simbolico e institucional robusto. Esse alicerce ndo sé confere estabilidade
diante das pressoes e desafios externos como a colonizagao e a globalizacao, mas também oferece
instrumentos para mediar conflitos internos, reinventando continuamente as formas de
pertencimento e gestdo do poder.

Essa experiéncia evidencia que as instituigdes africanas autdctones ndo apenas sobrevivem
a dominagao e imposi¢ao de modelos externos, mas sdo capazes de se renovar, reafirmando sua
relevancia e vitalidade contemporanea. Ao contrario da imagem de um continente passivo diante
das injungdes coloniais, vemos aqui sociedades que, ancoradas em suas tradi¢des, reinventam suas
praticas e valores, transformando adversidade em resiliéncia cultural. A tradig¢do, nesse sentido,
ndo se opde a mudanga, mas ¢ precisamente o motor que permite a adaptagdo sem ruptura,
mantendo uma logica coletiva que transcende geracoes.

Quando se trata das relagdes de género, estudos como o de Jesus (2018) revelam que, entre
os Mandjaku, a estrutura social da tabanca ¢ fortemente matrilinear, a filiagdo e o pertencimento
sdo definidos prioritariamente pelo lado materno. Isso significa que a linhagem, a heranga e a
identidade do grupo passam pela made. No entanto, quando olhamos para a esfera politica,
encontramos uma realidade mais complexa. A autoridade formal segue, em grande parte, ligada as
linhagens paternas, especialmente na figura do Régulo, que concentra o poder politico e
administrativo. Esse arranjo evidencia que matrilinearidade ndo ¢ sindnimo de matriarcado, nem
implica, automaticamente, o0 dominio das mulheres nos espagos institucionais de decisdo.

Narciso (2013) complementa essa analise ao mostrar que as sociedades matrilineares
africanas ndo devem ser vistas como simples inversao das patrilineares. Mesmo em contextos em
que a transmissdo do pertencimento se d4 pelas mulheres, os homens continuam a ocupar posi¢des
estratégicas de poder, especialmente no campo politico e cerimonial. Ou seja, a matrilinearidade
organiza a vida social de maneira distinta do modelo ocidental, mas ndo elimina a centralidade

masculina em determinados dominios, resultando em sistemas mais complexos e menos
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dicotomicos do que as categorias classicas sugerem.

Esse olhar encontra ressonancia no pensamento de Cheikh Anta Diop, que em “A Unidade
Cultural da Africa Negra” (1982) propde uma leitura da historia africana centrada na continuidade
de suas formas culturais e sociais, em oposi¢ao a fragmentacao provocada pelo colonialismo. Diop
destaca que varias sociedades africanas antigas, como o Egito faradnico, apresentavam estruturas
matriarcais ou matricéntricas, mas sem excluir os homens da organizacao social. Para Diop, as
realidades africanas ndo podem ser compreendidas a partir da oposicao rigida entre patriarcado e
matriarcado, como faz o pensamento ocidental. Em vez disso, prevalece uma légica de
complementaridade, onde homens e mulheres compartilham responsabilidades e fungdes sociais,
politicas e simbolicas de maneira interdependente e fluida.

Nessa perspectiva Ifi Amadiume, em suas obras como “Male Daughters, Female
Husbands” (1987) e “Re-Inventing Africa” (1997), aprofunda essa discussdo ao examinar
sociedades africanas em que a centralidade das mulheres ou das linhagens maternas redefine as
nogoes de género, autoridade e poder. Amadiume (1987) demonstra que, nesses contextos, as
mulheres desempenham papéis fundamentais ndo apenas na vida doméstica, mas também na
politica, na economia e na religido. Contudo, essa centralidade feminina ndo representa uma
simples inversdo do patriarcado, mas a constitui¢ao de sistemas sociais plurais e flexiveis, onde a
autoridade feminina e masculina coexistem, complementando-se e negociando espacos de
influéncia.

Ao desafiar as categorias ocidentais de género, Amadiume (1997) evidencia que as
sociedades africanas oferecem modelos alternativos de organizac¢ao social, nos quais as identidades
de género sdo construidas em didlogo com as necessidades e valores locais, € ndo a partir de
hierarquias rigidas e excludentes. Isso permite que homens e mulheres exercam lideranga em
esferas distintas ou até sobrepostas, e que a autoridade seja definida por critérios multiplos, como
idade, linhagem, experiéncia e capacidade de mediacao.

Oyéronké Oyéwumi (2018) chama atengdo ao denunciar os efeitos da colonialidade na
construgio das categorias de género na Africa. Ela argumenta que a ideia do homem como padrio
universal de humanidade e sujeito politico privilegiado ¢ uma imposi¢do do pensamento colonial
europeu, que introduziu novas hierarquias de género alheias as 1dgicas locais. A colonialidade nao
apenas impds novos modelos de poder, mas também reconfigurou as proprias formas de percepcao

e organizacao social, muitas vezes apagando ou distorcendo praticas e valores.
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Para Oyéwumi, compreender as relagdes de género nas sociedades africanas exige um
esforc¢o ativo de descolonizacdo do olhar, que passa pelo reconhecimento da pluralidade histérica
e cultural das formas africanas de organizagdo. E necessario questionar as categorias herdadas do
Ocidente e buscar entender as dindmicas locais a partir de seus proprios referenciais, valorizando
a diversidade e a criatividade com que os povos africanos constroem suas identidades coletivas e
seus sistemas de poder.

Dessa forma, as sociedades africanas em particular, dos Mandjaku revela a riqueza de
modelos alternativos de organizagdo social, onde tradicdo, identidade e coletividade sao
continuamente reinventadas. Nesses contextos, as relagdes de género nao se reduzem a hierarquias
fixas, mas se expressam em arranjos complexos e negociados, desafiando tanto as imposi¢des
coloniais quanto os esteredtipos ocidentais. Trata-se de um convite a pensar a Africa em sua propria
pluralidade e dindmica, reconhecendo o protagonismo de seus agentes na construcao de sociedades

vivas, resilientes e profundamente inovadoras.

Parte II — Brasil como Diaspora Africana e o Candomblé
3.3 O Brasil e a Diaspora Africana

O Brasil constituiu-se historicamente como um espaco de colonizagdo europeia marcado
por profundas assimetrias sociais e raciais, cujas origens remontam a chegada dos portugueses ao
territorio em 1500, sob a lideranca de Pedro Alvares Cabral (Baggio, 2018). Contudo, é
fundamental afirmar que esse territorio ndo era um espago vazio ou inabitado. Antes da
colonizacdo, aqui ja existiam diversos povos indigenas, portadores de culturas, organizagdes
sociais e formas proprias de conhecimento, que foram sistematicamente desconsideradas e
violentadas pelo projeto colonial.

A colonizagao portuguesa estruturou-se prioritariamente pela exploragdo econdmica, com
base no sistema de plantacdo, inicialmente voltado a producdo agucareira e, posteriormente, a
mineragdo e ao cultivo de café. Esse modelo econdmico exigiu mao de obra intensiva, o que levou
a institucionalizagdo da escravizagdo de povos africanos como base da economia colonial (Boris,
1996).

Entre os séculos XVI e XIX, o Brasil foi o maior receptor de africanos escravizados nas
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Américas. Segundo estimativas do projeto Trans-Atlantic Slave Trade Database, aproximadamente
4,8 milhdes de africanos foram trazidos a forga para o Brasil, representando cerca de 40% de todo
o trafico transatlantico. Esse dado revela a magnitude da presencga africana na formacdo da
sociedade brasileira, ndo apenas sob o aspecto numérico, mas sobretudo cultural, religioso,
linguistico e politico (Silva e Eltis, 2008).

A colonizagdo portuguesa instituiu também uma organizacdo politica fortemente
centralizada, inicialmente vinculada a Coroa de Portugal, até a Independéncia formal em 1822,
proclamada por Dom Pedro I. Porém, a independéncia ndo significou ruptura com as elites
coloniais nem com a estrutura escravocrata. De acordo com Schwartz e Gomes (2018), o Brasil
permaneceu como o Ultimo pais do Ocidente a abolir oficialmente a escravidao, em 13 de maio de
1888, por meio da Lei Aurea, assinada pela princesa regente Princesa Isabel.

Ainda Schwartz e Gomes (2018) mostram que:

O pais ndo so6 foi o ultimo a abolir essa forma perversa de mido de obra nas Américas,
como aquele que mais recebeu africanos saidos de seu continente de maneira compulsoria,
além de ter contado com escravos em todo o territério. Com as primeiras levas chegando
em 1550 e as tltimas na década de 1860, ja que existem registros de envio ilegal de
africanos entre 1858 e 1862, estima-se que 4,8 milhdes de africanos tenham desembarcado
no Brasil. Tais dados fizeram do Brasil colonial e pds-colonial uma sociedade mesti¢ada,
mas também profundamente marcada pela presenca africana. No entanto, e mesmo
levando-se em conta o enraizamento desse sistema no pais, ¢ importante escapar de uma
armadilha recorrente, que implica entender a escraviddo no Brasil como um modelo de
trabalho quase a-histdrico, espécie de evolucdo natural, que desconsidera contextos,
especificidades ou variagdes. A escravidao - indigena e africana - esteve presente, de modo
combinado ¢ diverso, em varias partes do Brasil, e apresentou diferentes feigdes
econdmicas, culturais e demograficas (Schwartz e Gomes, 2018, p. 18/PDF).

Com base nos dados do Transatlantic Slave Trade Database (doravante Slave Voyages),
Daniel Domingues da Silva e David Eltis publicaram, em 2008, o ensaio The Slave Trade to
Pernambuco, 1561-1851, no qual afirmam que o Recife foi o quinto ou sexto porto com maior
nimero de desembarques de africanos escravizados em toda a América e o terceiro na América
portuguesa (Silva e Eltis, 2008).

As principais rotas do trafico transatlantico conectavam a costa ocidental africana
abrangendo regides que hoje correspondem a paises como Senegal, Benim, Nigéria e Angola aos
portos do Caribe, da América do Norte e, sobretudo, do Brasil. Territorio brasileiro, com destaque

provincias da Bahia, Pernambuco, Rio de Janeiro e Minas Gerais (Alencastro, 2000).
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Tabela 13 - Africanos recém-chegados no Recife (1790-1815)

Nacoes Anos
1790-1801 1808-1810 1811-1815

Costa da Mina 68 19 121
Angola 86 6 49
Congo - - 23
Banguela - 1 2
Loanda - 1 -
Rebolo - - 3
Cabinda/Cabunda - - 64
Mocambique - 1 29
Calabar - - 18
Sabaru - - 1
Gabao - 11 52
Rio Zaire - - 1
Sao Thomé/Ilha do Principe - - 2
Nao informado 7 4 42
TOTAL 161 43 407

Fonte: Elaboracao Propria a partir Family Search, AIMSSSAR — Livros de Batismos
(1790-1815) apud Melo (2022, p. 8)

Os dados revelam a impressionante diversidade das regides africanas de origem das
populagdes escravizadas que foram trazidas ao Brasil, demonstrando ndo apenas a complexidade
do trafico atlantico, mas também como esse padrao de migracdo forcada se transformou ao longo
do tempo. No periodo entre 1790 e 1801, predominavam pessoas vindas da Costa da Mina e de
Angola, dois territorios que estavam no epicentro das rotas controladas pelos portugueses. Essas
areas eram estratégicas nao so pela facilidade de acesso e logistica, mas também pela presenca de
redes comerciais estabelecidas e aliangas politicas que facilitavam a captura e o embarque de
africanos. Com o passar dos anos, especialmente entre 1808 e 1810, ocorreu uma queda geral no
numero de desembarques, refletindo as mudangas nas politicas internacionais, como o aumento da
pressio britanica pelo fim do trafico e as transformagdes econdmicas na propria Africa Ocidental.

Nesse periodo de retragdo, as chamadas “nacdes” africanas categorias utilizadas para
agrupar pessoas de diferentes etnias e regides — aparecem de forma mais limitada e fragmentada,
evidenciando o impacto direto das dindmicas politicas e econdmicas tanto na Africa quanto no
Brasil e na Europa. No entanto, o cenario volta a se modificar entre 1811 e 1815, quando o volume

de africanos desembarcados cresce significativamente e as origens se diversificam ainda mais. E
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nesse momento que surgem registros de pessoas provenientes de regides como Cabinda/Cabunda,
Gabao, Mogambique, Congo e Calabar, sinalizando uma reorganizagdo das rotas do trafico e o
fortalecimento do comércio de pessoas em novas areas do continente africano. Essa expansao das
areas de captura e embarque reflete nao s6 a busca dos traficantes por novas fontes de mao de obra,
diante dos obstaculos crescentes em regides tradicionais, mas também as redes transatlanticas
adaptando-se rapidamente as mudancas politicas globais, como o bloqueio de certos portos e o
aumento da fiscaliza¢do internacional.

Toda essa multiplicidade de origens africanas exerceu uma influéncia profunda e duradoura
sobre a formagao da sociedade e da cultura brasileiras. A presenga de diferentes grupos étnicos e
culturais se manifesta até hoje nos idiomas, dialetos e expressoes linguisticas herdadas, nas praticas
religiosas como o candomblé e a umbanda, nos sistemas de organizagdo social e em rituais que
atravessaram geracdes. Essa riqueza cultural foi especialmente marcante em regides como Bahia e
Pernambuco, que se tornaram verdadeiros epicentros da matriz africana no Brasil. Nesses lugares,
as tradigOes africanas ndo apenas sobreviveram, mas foram reinventadas e incorporadas ao
cotidiano, tornando-se elementos fundamentais da identidade local e nacional. A heranca africana
esta presente na culinaria, na musica, na danga e nas celebragoes, criando um mosaico cultural que
diferencia o Brasil e contribui para a sua pluralidade. Esse processo historico ressalta ndo so a
violéncia e o sofrimento do trafico, mas também a capacidade de resisténcia, adaptagdao e
criatividade dos povos africanos e de seus descendentes, que transformaram o Brasil em um dos
paises mais multiculturais do mundo.

E nesse contexto que o Brasil se consolidou como o maior territorio da diaspora africana
nas Américas. A didspora africana, mais do que um simples deslocamento forcado, representa um
processo historico continuo de reinvengao identitaria, de resisténcia cultural e de elaboracao de

novas formas de existéncia. Como afirma Domingos

Os africanos e seus descendentes foram vendidos, raptados e/ou roubados e trazidos a
forca em condi¢des desumanas, tinham que dar o sentido e o significado a realidade de
novos lugares. Nas américas, the plantation, “a plantagdo” se transformou gradualmente
numa instituicdo econdmica lucrativa para os escravocratas e disciplinar e penal para os
escravizados. Apesar de descarrilamento, o Unico mapa mental que dispunham para
navegar e dar sentido a nova condi¢do de serviddo e barbarismo era o mapa mental de ser
humano na sua cosmovisdo (es) africana(s). Esta espoliacdo organizada em proveito do
trafico atlantico (século XV ao XIX), homens e mulheres africanos foram transformados
em homens objetos e homens moedas. E aprisionados no calabougo das aparéncias,
passaram a pertencer a outros, que se puseram hostilmente a seu cargo, deixando assim de
ter nome ou lingua propria. Destarte, o colonizador e escravocrata procurou destruir esses
conceitos de estar e ser humano no mundo Africano. E partindo de “tabla raza” deu-lhe



92

outra identidade, negro e escravo num contexto de processo de violéncia extrema (fisica,
psicoldgica, espiritual, simbdlica, etc.) (Domingos, 2017, 191).

Os africanos e seus descendentes, mesmo submetidos a brutalidade da escraviddo e ao
abandono apos a aboli¢ao, ndo foram apenas vitimas do sistema, foram também sujeitos histdricos
ativos, capazes de preservar, adaptar e recriar saberes, religides, cosmologias, praticas artisticas,
modos de organizagao social e estratégias de luta e sobrevivéncia. A resisténcia negra no Brasil se
expressou de multiplas formas: nos quilombos, nas irmandades religiosas, nas festas, nas lutas
cotidianas por dignidade, no protagonismo nos movimentos sociais e nas contribui¢des essenciais
para a cultura nacional (Schwartz e Gomes, 2018).

Olhar para a historia do Brasil a partir da perspectiva da didspora africana ¢ fundamental
para compreender ndo apenas o passado, mas também os desafios e as lutas do presente.
Reconhecer a centralidade da experiéncia africana e afrodescendente na formagao do pais implica
revisitar narrativas histdricas, questionar mitos fundadores e valorizar as trajetorias de resisténcia
e criatividade que moldaram e ainda moldam a sociedade brasileira.

As desigualdades atuais, as disputas por memoria, reconhecimento e reparacdao, bem como
as formas contemporaneas de resisténcia e afirmagdo identitaria, s6 podem ser plenamente
entendidas como racismo estrutural, (Almeida, 2019).

Dentro desse contexto, a diaspora africana ndo deve ser compreendida somente como
resultado da violéncia colonial, mas como elemento constitutivo e indissociavel da propria
modernidade ocidental. Segundo Gilroy (2001), durante a didspora, os negros criaram um corpo
unico de reflexdo sobre a modernidade e seus dissabores que continua presente nas lutas culturais
e politicas de seus descendentes. No entanto, o racismo moderno nao reconheceu os negros como
pessoas com capacidades cognitivas, ou mesmo com uma historia intelectual. Essa perspectiva
rompe com as narrativas eurocéntricas que tradicionalmente atribuem a Europa a exclusividade da
invengdo do moderno, revelando que a modernidade ¢ também parte da violéncia colonial, da
escravidao e da criatividade forjada nos contextos diasporicos.

O trafico transatlantico de africanos, pega-chave da didspora, foi muito mais do que um
fendomeno econdmico. Ele representou um projeto politico de dominagao racial e de transformagao
de pessoas em mercadorias, instaurando uma logica de desumanizag¢ao que perdurou por séculos
(Gilroy, 2001). Como argumenta Achille Mbembe (2014), o processo escravista reduziu o corpo

negro a condi¢do de objeto descartavel, negando sua humanidade e sua histéria. No entanto, ¢
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fundamental reconhecer que, diante dessa violéncia, os africanos nunca foram sujeitos passivos.
Desde o inicio, resistiram de multiplas maneiras, preservando e reinventando culturas, organizando
redes de solidariedade e articulando novas formas de vida, tanto nos pordes dos navios negreiros
quanto nas plantacdes, nas cidades e nos quilombos das Américas. Resistir era, muitas vezes, um
ato cotidiano, manifestado em pequenas agdes, na transmissdo de saberes € na manutengdo de
praticas religiosas e comunitarias.

Essas classificagdes genéricas desconheciam e invisibilizavam as multiplas identidades
étnicas e culturais dos africanos, funcionando como parte de um projeto colonial de negacdo da
humanidade e¢ da histéria desses povos. Esse apagamento, porém, nido conseguiu silenciar
completamente as vozes africanas, que encontraram modos de sobreviver e resistir, reinventando-

se nas brechas do sistema escravista.

Figura 4 - Adaptacio e resisténcia cultural dos africanos na diaspora

Fonte: Mariana Lima?®

A experiéncia da didspora africana no Brasil transcende a condi¢do da escravidao. Ela se
prolonga como um processo continuo de reconstrugdo cultural, social e identitaria. Conforme
aponta Francisca Gomes (2022), africanos e seus descendentes, mesmo sob o jugo do cativeiro,

foram capazes de criar sentidos proprios para a vida, articulando praticas religiosas, culturais e

26 Imagem disponivel em: https://observatorio3setor.org.br/curso-sobre-diaspora-africana-esta-com-inscricoes-
abertas/. Acesso, 12/11/2025.
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comunitarias como estratégias de resisténcia, afirmacao e sobrevivéncia.

Francisca Gomes (2022) ressalta que, a didspora africana que iniciou no século XVTI:

Trouxeram para o Novo Mundo néo apenas seus corpos flagelados, mas suas mentalidades
culturais, seu patrimonio imaterial que ndo somente ajudou a construir a América,
especialmente o Brasil, mas permitiu através de seus mecanismos sincréticos a
perpetuacdo e manutencdo dos seus costumes, habitos, crencas e valores (Gomes, 2022,
p- 113).

Do ponto de vista critico, os estudos sobre didspora dialogam com pensadores como Stuart
Hall (2003), ao compreenderem a identidade diasporica como processo historico, relacional e
sempre inacabado. As identidades forjadas na didspora ndo sdo fixas ou homogéneas, sdo
identidades em constante negociagdo, atravessadas pelo deslocamento, pelo racismo, pela
exclusdo, mas também pela luta por reconhecimento, pertencimento e cidadania. No Brasil, esse
processo permanece vivo mesmo apoés a aboligdo formal da escraviddo, ja que a exclusdo social, o
racismo estrutural e as desigualdades historicas continuam limitando o acesso da populac¢do negra
a plena cidadania e ao reconhecimento de sua humanidade (Almeida, 2019).

Assim, a diaspora africana ndo pode ser vista como um evento encerrado no passado. Ela ¢
um processo vivo, dindmico, que segue moldando o presente e projetando-se sobre o futuro. Suas
marcas estdo inscritas nas estruturas sociais, nas praticas culturais, nas lutas politicas e nos sonhos
de milhdes de pessoas. Compreender a didspora africana ¢ fundamental para entender a propria
constitui¢do do mundo moderno, repensar as narrativas historicas e imaginar futuros mais justos e
inclusivos, nos quais a diversidade africana e diasporica seja reconhecida como poténcia criativa e
transformadora.

Pensar a didspora africana desde as suas origens exige uma abordagem profunda, que va
além das leituras simplistas ou do filtro limitado do olhar europeu. Nao se trata apenas de contar
uma historia de deslocamento for¢ado, mas de compreender a didspora como um verdadeiro
processo civilizatério, que foi interrompido violentamente pelo colonialismo, mas que nunca
cessou de se recriar e de se afirmar de maneiras surpreendentes. A didspora africana nasce do
choque brutal imposto por projetos coloniais de dominagao, cujas consequéncias ainda reverberam,
mas ela também se transforma em terreno fértil para a resisténcia, para a construcao de identidades
coletivas, para a produ¢do de cultura, espiritualidade e pensamento critico.

Ao longo dos séculos, comunidades diaspdricas desenvolveram estratégias para preservar
saberes ancestrais, reinventar praticas sociais e religiosas, e afirmar sua dignidade diante das

,

opressoes. E nesse constante embate entre repressdo e criatividade que se revela toda a
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complexidade da experiéncia diasporica. Estudar esse fenomeno ¢ fundamental para compreender
como o passado influencia as lutas contemporaneas por reconhecimento, justica social e direitos
humanos. A didspora africana nao representa apenas um capitulo da histéria mundial, ela se tornou
um eixo central nas discussdes sobre identidade, poder, pertenca e os esfor¢os urgentes de
descolonizagdo do conhecimento. Hoje, ela inspira movimentos e intelectuais que questionam as
estruturas coloniais ainda presentes, propondo novas formas de pensar o mundo, de reconstruir

memorias e de reivindicar espacos de autonomia e voz para os povos afrodescendentes.

Figura S - Mapa de diaspora africana
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O mapa apresentado revela de maneira detalhada as principais rotas do trafico transatlantico

de pessoas escravizadas com destino ao Brasil, lan¢ando luz sobre um dos capitulos mais sombrios

27 Mapa disponivel em: https:/historiadobrasilqueixadas.blogspot.com/2018/04/mapa-da-diaspora-africana-
america.html. Acesso, 12/12/2025.
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e complexos da historia brasileira e africana. Ele ndo apenas indica os caminhos maritimos
percorridos entre a Africa e o Brasil, mas também evidencia a magnitude e a sofisticagdo de um
sistema que, por séculos, sustentou a economia colonial brasileira a custa do sofrimento humano.

Ao observar os fluxos indicados pelas setas no mapa, € possivel perceber que o trafico nao
foi um processo restrito a uma Unica regido africana. Pelo contrario, envolveu vastas areas do
continente, cada uma com suas proprias historias, linguas, culturas e tradi¢des. A divisao do mapa
entre a regido sudanesa abrangendo partes significativas da Africa Ocidental, com reinos historicos
como Songhai e areas proximas a atual Etiopia e a regido banto englobando o centro-sul africano,
como Congo, Angola (com as cidades portuarias de Luanda e Benguela) e Mocambique destaca a
enorme diversidade dos povos capturados.

Portanto, a analise do mapa evidencia que o trafico negreiro foi ndo apenas um crime de
dimensodes incalculaveis contra a humanidade, mas também o ponto de partida para a formagao de
uma sociedade plural, mestica e profundamente marcada por herangas africanas. Reconhecer essa
diversidade ¢ fundamental para compreender a riqueza da cultura brasileira ¢ para enfrentar as
consequéncias historicas do racismo e da desigualdade, ainda presentes na sociedade

contemporanea.
3.4 Candomblé: Resisténcia, Memoria e Tradiciao

O Candomblé ¢ uma manifestacdo religiosa de raizes africanas profundamente enraizada
na cultura brasileira, que sobreviveu e se transformou ao longo dos séculos, mesmo diante de
inimeros processos de violéncia, repressdo e silenciamento. Sua relevancia ultrapassa o campo
estritamente espiritual, constituindo-se também como um espago de resisténcia cultural, producao

de memoria e afirmagdo identitaria para milhdes de brasileiros. Como afirma George (2009)

O candomblé é uma religido que foi criada no Brasil por meio da heranga cultural, religiosa
e filosofica trazida pelos africanos escravizados, sendo aqui reformulada para poder se
adequar e se adaptar as novas condi¢des ambientais. E a religido que tem como fungio
primordial o culto as divindades - inquices, orixas ou voduns -, seres que sao a forga e o
poder da natureza, sendo seus criadores e, também seus administradores. Religido
possuidora de muitos simbolismos e representagdes que ajudam a compreender o passado
e, também a discernir melhor as verdades e as mentiras, permitindo assim definir conceitos
(George, 2009, p. 29).

No Candomblg, segundo George (2009), o conhecimento ndo surge da inveng¢ao individual,
mas de um processo continuo de aprendizado e aperfeigoamento. Trata-se de um saber construido

pela vivéncia cotidiana, adquirido ao longo do tempo, por meio da pratica constante, da humildade,
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do merecimento, da inteligéncia e, sobretudo, do desejo genuino de aprender. Independente do
apoio da midia ou do capital financeiro, o Candomblé permanece vivo ha séculos gracas a
resisténcia e a dedicagdo dos ancestrais e de seus seguidores. Contudo, sua permanéncia se deve,
fundamentalmente, a for¢a e ao poder de suas divindades.

A compreensdao do Candomblé exige, inicialmente, uma atencdo a propria origem do termo
que o nomeia, uma vez que a etimologia da palavra carrega elementos fundamentais para entender
suas praticas, significados e formas de organizacdo. O termo ndo se restringe a uma defini¢ao
religiosa estrita, mas remete a experiéncias coletivas de sociabilidade, ritualidade e resisténcia
cultural vividas pelos africanos e seus descendentes no contexto da escraviddo. Nesse sentido, a
palavra “candomblé” expressa uma articulacdo entre celebracdo, memoria e religiosidade, como

destaca George (2009):

A palavra "candomblé" parece ter se originado de um termo da nagdo Bantu, candombe,
traduzido como "danga, batuque". Esta palavra se referia as brincadeiras, festas, reunides,
festividades profanas e, também divinas dos negros escravos, nas senzalas, em seus
momentos de folga, popularizando-se. Posteriormente, passou a denominar as liturgias
que eles trouxeram de sua terra natal. Este nome se modificou e se secularizou na religido
africana que floresceu no Brasil. Existem outras interpretagdes etimologicas, mas
preferimos nos ater a esta (George, 2009, p. 29).

A formag¢ao do Candomblé no Brasil estd diretamente relacionada ao processo historico da
diaspora africana, marcado pela violéncia da escravidao e pela convivéncia forgcada entre diferentes
povos africanos. Apesar das diferengas étnicas, linguisticas e religiosas, esses grupos trouxeram
consigo sistemas complexos de crengas, praticas rituais e formas proprias de organizagdo social,
que, no contexto brasileiro, passaram por processos de adaptagdo, ressignificacao e recomposi¢ao.
Foi nesse cenario de deslocamento e resisténcia cultural que distintas tradi¢cdes africanas se

encontraram e deram origem a uma nova configuragao religiosa, como demonstra George (2009):

A partir do século XVTI até o século XIX, africanos de diversos grupos étnicos e culturais,
muitas vezes rivais, foram capturados e trazidos para o Brasil como escravos. Como o0s
bantos, que vieram de regides atualmente conhecidas, como Angola, Congo, Guiné,
Mogcambique, Zaire etc. (Os primeiros deste grupo a chegar, por volta de 1559 a 1560,
foram trazidos do Congo.) Os fons, provenientes do Benim, antigo Daomé. Do Togo
foram trazidos os ewes. Os iorubas, de cidades da atual Nigéria, como Ilexa, Oyd, Ketu,
Abeokuta, Ekiti, Ondo, Ijexa, Egba, Egbado etc. Da regido de Gana vieram os ashantis, os
minas. E trouxeram com eles milénios de diferentes culturas e de religiosidades que aqui
se reorganizaram, criando o candomblé (George, 2009, p. 33).

Cada uma dessas comunidades iorubd, jeje, bantu, entre outras mantinha relagdes
especificas com suas divindades, conhecidas como orixas, voduns ou inquices, bem como com

mitos fundadores, festas, dangas, musicas e praticas de cura transmitidas de geragdo em geragao,
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conforme destacam Kileuy e Oxaguia (2009).

Com a chegada forgada desses povos ao Brasil, suas religides precisaram se adaptar ao novo
contexto, muitas vezes enfrentando repressdo e intolerancia, o que levou a necessidade de
reinvengdo e resisténcia cultural. Assim, o candomblé¢ ndo apenas preservou elementos
fundamentais das religides africanas, mas também incorporou influéncias de outras tradi¢cdes, como
o catolicismo e até mesmo crengas indigenas. Esse processo de sincretismo foi essencial para a
sobrevivéncia dessas praticas, permitindo que os descendentes de africanos continuassem a
celebrar seus ancestrais, reverenciar seus deuses € manter viva a memoria coletiva de suas origens,
apesar das adversidades impostas pela escravidao e pela sociedade colonial brasileira. Dessa forma,
o candomblé tornou-se ndo apenas uma religido, mas também um simbolo de resisténcia,

identidade e afirmacdo cultural para milhdes de brasileiros. De acordo com George (2009):

O sincretismo, no passado, ajudou para que a religido pudesse ter continuidade ao permitir
que ela se estabelecesse. Porém, nos dias de hoje ele ja ndo ¢ mais necessario e ndo pode
mais ser aceito nem utilizado. Ja nos afirmamos e nos impomos como religido! O
sincretismo foi necessario e util 300 anos atras (George, 2009, p. 37).

Nos debates contemporaneos sobre o Candomblé, tem ganhado destaque a critica as leituras
sincréticas que, por muito tempo, foram impostas como forma de legitimagao social da religido
afro-brasileira. Essa critica estd diretamente ligada as lutas por reconhecimento, autonomia
religiosa e valorizagdo das matrizes africanas, compreendendo o antisincretismo ndo como negagao
da historia, mas como um posicionamento politico e epistemoldgico diante das violéncias coloniais.
Nessa perspectiva, a defesa do antisincretismo ultrapassa o contexto brasileiro e se insere em uma

luta mais ampla do continente africano e de sua didspora, como expressa (George, 2009):

O candomblé, em conjunto, precisa levantar a bandeira do antisincretismo. Esta ndo ¢ uma
luta somente dos brasileiros; ¢ de todo um continente que se viu invadido e vilipendiado
em seus direitos de praticar e escolher livremente a sua religido. Por meio do sincretismo,
as raizes culturais e religiosas sdo renegadas, os segredos fundamentais sdo violados e os
conhecimentos armazenados durante séculos sdo ignorados! A ancestralidade, os valores
e a auto-estima dos africanos tornaram-se reduzidas com o sincretismo (George, 2009, p.
37).

As criticas ao sincretismo no Candomblé revelam ndo apenas um debate religioso, mas
também uma disputa simbolica e politica em torno da representagdo das cosmologias africanas no
contexto brasileiro. Ao longo do tempo, o sincretismo foi utilizado como estratégia de
sobrevivéncia frente a repressao colonial, porém também produziu distor¢des conceituais que
afetaram a compreensao das divindades africanas e de suas hierarquias teologicas. Nesse sentido,

questionar o sincretismo significa reivindicar a complexidade, a profundidade e a autonomia das
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religides de matriz africana, bem como reafirmar o reconhecimento de um principio criador

supremo. Essa reflexdo aparece de forma contundente no que George (2009) ressalta:

O sincretismo distorceu o candomblé, reduzindo a dimens@o e a grandiosidade das nossas
divindades. Ao mesmo tempo, pretendeu transformar as religidoes de matiz africano em
politeistas, ou seja, adoradores de varios deuses. Tentaram transformar nossas divindades
em "deuses", ignorando Olorum/Olodumaré, "Senhor Supremo e Absoluto de todas as
coisas", nosso Deus e a divindade criadora para os iorubas! No Brasil atualmente existem
grupos de babalorixas e iyalorixas que estdo lutando por essa modificacao dentro de seus
Axés ¢ em suas cidades. Devemos isso aos nossos orixas, inquices, voduns ¢ aos
antepassados da religido, pelo respeito ¢ por agradecimento a tudo que eles nos
proporcionam! Hoje em dia temos nosso direito e nossa liberdade religiosa assegurados
pela Constitui¢cdo do Brasil (George, 2009, p.37).

“O Candombl¢ baseia-se no culto aos Orixds, divindades que representam as quatro forcas
da natureza: Terra, Fogo, Agua e Ar. Os Orixés sio vistos como energias, desprovidas de corpo
material, cuja principal forma de manifestacdo entre os humanos se da por meio da incorporagao.
O escolhido pelo Orix4, chamado elegum, serve como veiculo para que o Orixa retorne a Terra e

receba o respeito de seus descendentes”?®. Como afirma Emily Nunes (2024):

Esta tradigdo ¢ especialmente conhecida pelo culto aos orixas, divindades que representam
forcas da natureza e aspectos da vida humana, com cada orixa possuindo caracteristicas
especificas, como cores, alimentos, dangas e cantos que lhes sdo dedicados durante os
rituais. A lingua utilizada nos rituais da Nagdo Ketu ¢ o ioruba, que foi preservada e
adaptada ao longo dos séculos no Brasil, mantendo uma conexao viva com as tradi¢des
africanas (Nunes, 2024, p. 12).

“Cada Orixa possui suas cores, animais, comidas, canticos, saudacdes, insignias,

preferéncias e antipatias, todas relacionadas aos elementos da natureza. O desrespeito a essas

caracteristicas pode trazer consequéncias negativas aos seus devotos”.?

Conforme destaca Nunes (2024):

Cada orixa possuia atributos e mitologias proprios, que instruiam os fiéis sobre as
qualidades valorizadas, a exemplo da coragem, da perspicécia e da justica. Ogum, por
exemplo, era frequentemente invocado antes de conflitos ou em tempos de adversidade,
simbolizando a forga e a resisténcia necessarias para enfrentar desafios, enquanto Ox6ssi,
associado a abundancia e a natureza, era especialmente importante para as comunidades
que dependiam da caga e da coleta de recursos naturais (Nunes, 2024, p. 16).

O proprio fato de o Candomblé ter conseguido se perpetuar, recriar-se € expandir ao longo
de mais de trezentos anos de repressao evidéncia ndo apenas a resiliéncia das tradi¢des africanas,

mas também a extraordinaria capacidade criativa de reinvengao cultural dos povos afro-brasileiros.

28 Disponivel em OGL: https.//www.oguialegal.com/materias/candomble-tradicao-resistencia-e-identidade-no-brasil/.
Acesso, 12/12/2025
2 Disponivel em OGL: https.//www.oguialegal.com/materias/candomble-tradicao-resistencia-e-identidade-no-brasil/.
Acesso, 12/12/2025.
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Nao se trata, portanto, de uma simples reprodu¢do de préaticas religiosas africanas, mas de uma
criacdo historica forjada nas encruzilhadas da didspora, no cruzamento de memorias, saberes e
experiéncias que deram origem a novas formas de pertencimento, espiritualidade e coletividade.

Ainda Nunes (2024), mostra que,

[...] o Candomblé ndo apenas preserva um elo com Africa, mas também serve como um
exemplo das estratégias de resisténcia cultural e adaptacdo frente a opressdao neocolonial.
Além disso, continua a desafiar categorizacdes simplistas de religido e identidade,
destacando a dindmica e a riqueza das interagdes culturais ao longo da histéria (Nunes,
2024, p. 18).

A presenca africana no Brasil, com destaque para a Bahia, desempenhou um papel
fundamental na formacao e consolidacdo do Candomblé e de outras religides afro-brasileiras. Esse
processo ndo se deu de forma estatica, ao contrario, foi marcado por intensas trocas culturais e
adaptacdes criativas. Conforme observa Palmié (2007), ocorreu o que se pode chamar de
“iorubanizacdo”, isto ¢, a incorpora¢do e (re)significagdo de elementos iorubas nas praticas
religiosas dos descendentes de africanos. Esse fendmeno envolveu tanto a preservacao de tradi¢des
ancestrais quanto a reinvencao de rituais e crengas em resposta ao contexto brasileiro, que era
caracterizado por diversidade étnica, repressdo religiosa e resisténcia cultural. Dessa maneira,
surgiu uma identidade religiosa dindmica e plural, capaz de transcender fronteiras geograficas e
étnicas, mantendo-se viva e relevante até os dias atuais. O Candomblé, por exemplo, tornou-se nao
apenas um espago de culto, mas também de afirmacao identitaria, resisténcia social e reconstrucao
de lacos comunitarios, refletindo a vitalidade e a adaptabilidade das tradi¢des africanas no Brasil.

Bastide (2005), ressalta que, os terreiros brasileiros emergiram como verdadeiros
laboratorios simbdlicos, nos quais fragmentos de diferentes tradigdes foram recombinados. Esse
processo de recomposi¢cdo e hibridizagdo ndo apenas assegurou a sobrevivéncia de elementos
africanos, como também possibilitou a emergéncia de uma religiosidade singularmente afro-
brasileira, marcada pela criatividade, pela adaptabilidade e pela reinvencao constante.

Ao ocultar os orixas sob a figura dos santos catdlicos recurso que Verger (1997) descreve
como o uso de mascaras simbolicas os praticantes conseguiram manter vivas suas praticas e
devocdes mesmo sob perseguicao. Essa estratégia ndo apenas garantiu a continuidade dos cultos,
como também imprimiu ao Candombl¢ uma plasticidade que lhe permitiu dialogar com diferentes
universos simbolicos, ampliando seu alcance e sua capacidade de renovagao.

A consolidagdo do Candomblé na Bahia, aspecto enfatizado pelo texto original, esta

diretamente relacionada a chegada continua de africanos recém-traficados e a relativa incapacidade
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da Igreja Catdlica de suprimir definitivamente as praticas religiosas afro-brasileiras. Embora as
irmandades religiosas tenham funcionado como instrumentos de controle, elas ndo conseguiram
impedir o surgimento de espacos autdonomos de culto os terreiros nos quais linguas, canticos, mitos,
dangas e sistemas de iniciacdo foram sistematicamente preservados e adaptados (Silva, 2005).
Esses espacos tornaram-se, assim, verdadeiros guardides da memoria africana, a0 mesmo tempo
em que se afirmaram como centros de solidariedade, acolhimento e resisténcia coletiva.

Com o passar do tempo, especialmente a partir da década de 1830, o Candomblé passou
por um processo de diversificacdo interna, consolidando diferentes “nagdes” ou linhagens. O
surgimento do Candomblé Kétu (nagd-iorubd), Jeje (ewe-fon), Angola-Congo (bantu) e,
posteriormente, do Candomblé de Caboclo com forte influéncia indigena e didlogo com a Umbanda
vidéncia a pluralidade e a dinamicidade do campo religioso afro-brasileiro. Essa multiplicidade
ndo representa fragmentacdo, mas antes revela uma notavel capacidade de didlogo, negociacao
simbdlica e reinvengdo constante, na qual memorias, disputas e identidades sdo continuamente
atualizadas (Prandi, 2001).

No plano cosmologico, essa diversidade se organiza em torno de principios comuns. O
Candombl¢ estd ancorado no culto aos orixas, entidades que concentram as forcas fundamentais da
natureza e atuam como principios ordenadores do universo. Terra, fogo, 4gua e ar extrapolam sua
dimensao fisica e assumem significado espiritual, estruturando a complexa rede de relagdes entre
humanos, ancestrais e divindades. Os orixas nao possuem corporeidade propria; manifestam-se por
meio da possessao ritual, na qual o elegum iniciado escolhido pela divindade torna-se veiculo vivo
do sagrado, estabelecendo uma ponte entre o orun e o ayé. Nessa perspectiva, o corpo ¢
compreendido como territorio privilegiado da mediagdo do divino e da experiéncia religiosa
(Verger, 1997).

Essa cosmologia se expressa também por meio de um rigoroso sistema simbdlico. Cada
orixd ¢ associado a atributos especificos cores, comidas, animais, cantos, saudacdes e insignias que
refletem sua ligagdo singular com as forcas naturais e com aspectos da vida social. A observancia
dessas prescrigdes nao se reduz a um formalismo ritual, mas expressa uma ética cosmologica
orientada a harmonizagdo das relagcdes entre seres humanos, divindades e natureza. O
descumprimento dessas normas pode gerar desequilibrios espirituais e sociais, o que evidencia o
Candomblé como um sistema normativo complexo, dotado de principios proprios de organizacao

da vida coletiva (Silva, 2005).
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E a partir dessa base cosmolégica e comunitéria que os terreiros se afirmam como espagos
de resisténcia. Conforme discutido no texto Opressdo e resisténcia, o transito do candomblé no
Brasil, exemplifica como os terreiros ultrapassam sua func¢do estritamente religiosa,
transformando-se em verdadeiros bastides de resisténcia politica, cultural e simbolica. Neles, a
preservacdo da memoria ancestral se articula ao fortalecimento dos vinculos comunitarios,
tornando-os espagos vivos de enfrentamento ao racismo religioso e institucional.

As sucessivas tentativas de criminalizagcdo do Candomblé por meio da repressdo policial,
do preconceito social e de legislagcdes discriminatorias, longe de elimind-lo, acabaram por
consolidar seu papel como forga agregadora e instrumento de enfrentamento as opressdes. Essas
adversidades impulsionaram a criagdo de redes de solidariedade e apoio mutuo, fortalecendo uma
consciéncia coletiva que reconhece no Candomblé ndo apenas uma religido, mas uma forma de
organizagdo social e politica.

Essa dimensdo politica ¢ analisada com profundidade por Edmar Ferreira Santos (2009),
que demonstra como, no Reconcavo Baiano, os terreiros funcionaram como espagos fundamentais
de articulacdo social no periodo pos-abolicdo. Alvos constantes de perseguicao por autoridades
policiais, setores da imprensa e legislagdes criminalizastes, os candomblés foram acusados de
feiticaria, desordem e ameaca a satide publica. Contudo, como destaca o autor, a repressao variava
conforme os contextos locais e as disputas de poder, abrindo brechas para estratégias de negociacao
e resisténcia.

Nesse cenario, maes e pais de santo desempenharam papel crucial ao desenvolverem formas
criativas de enfrentamento, que iam desde o acionamento de redes juridicas e politicas até a
ocupacgao estratégica do espago publico por meio de festas e rituais. A figura de Mae Judith, ialorixa
do Aganji Dide, simboliza essa resisténcia ativa: ao transformar celebragdes religiosas em atos
publicos de afirmacdo coletiva, ela consolidou o terreiro como polo politico, cultural e social
(Santos, 2009).

As mulheres do axé, como enfatiza Santos (2009), sdo centrais nesse processo. Mais do que
liderangas religiosas, sdo guardids da memoria e da tradicdo, responsaveis pela transmissao de
saberes ancestrais e pela manutencao das redes afetivas que sustentam o Candomblé. Sua lideranca
articula o sagrado e o politico, protegendo ndo apenas o terreiro, mas a dignidade, a histéria e a
identidade coletiva do povo negro.

Sob essa perspectiva, o Candomblé se afirma, como um sistema de producao de memoria
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coletiva. Cada ritual, cada mito e cada espago sagrado funciona como um arquivo vivo da
experiéncia africana na diaspora brasileira. O terreiro torna-se lugar de encontro, reconstru¢ao de
lagos e invengao de novas formas de pertencimento, oferecendo sentido, dignidade e esperanga aos
sujeitos historicamente marginalizados.

Como enfatiza Muniz Sodré (2002), essa experiéncia esta profundamente ligada a nogdo de
territério simbolico. O egbé a comunidade litirgica representa a transplantagdo dos modos
africanos de associacdo para o contexto brasileiro, funcionando como estratégia pratica de
sobrevivéncia e autodeterminagdo. O patrimonio, nesse sentido, extrapola o material e engloba a
memoria coletiva, a linhagem ancestral, o saber ritual e os sistemas éticos que estruturam a vida
comunitaria.

Compreender os terreiros como patrimonio vivo permite reconhecer o Candomblé como
cultura, modo de vida e projeto politico de existéncia. Mais do que resguardar o passado, os
terreiros projetam futuros possiveis, nos quais a ancestralidade constitui fundamento ético e
politico para a invencdo de novas formas de viver e conviver. Assim, o0 Candomblé permanece
como simbolo de resisténcia, reinvencao e continuidade historica, demonstrando que, mesmo
diante da violéncia colonial persistente, ¢ possivel cultivar mundos baseados na memoria, no

cuidado coletivo e na afirmac¢ao da diferenca.

Tabela 14 - O base construtivo do Candomblé

Dimensao Significado principal Exemplos praticos

' _ _ Terreiros como espagos de protecao;
Resisténcia | Luta contra opressdo e preconceito . . o o
sobrevivéncia a perseguicao religiosa

' ' Transmissao oral, cantos, mitos,
Memoria | Preservagdo da ancestralidade e saberes o
culinaria etc.

_ o o ‘ Culto aos orixas, festas, iniciagdes,
Tradigao Continuidade dos rituais e cosmologias
dangas e tambores

Fonte: Elaboragio propria.
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4. CAPITULO III - OS PROCEDIMENTOS RITUALISTICOS NAS TRADICOES
ESTUDADAS

Neste capitulo analisamos os procedimentos ritualisticos das tradigdes estudadas,
desdobrando-se em uma investigag¢do detalhada sobre o papel dos ritos de passagem e iniciacdo na
estruturacao das sociedades em questdo. Na primeira parte, dedica-se ao Katchituran, o ritual de
passagem da etnia Mandjaku do Setor do Caid, Guiné-Bissau. E um ritual que marca a transi¢io
da juventude para a vida adulta. Na segunda parte, o foco se desloca para a iniciagdo do Yawo no
Candomblé, um ritual igualmente complexo, mas inserido em um universo religioso distinto. Aqui,
o iniciado passa por uma série de etapas codificadas, que envolvem reclusdo, preparagdo fisica e

espiritual, além de uma imersdo profunda nas tradigdes e mitologias do Candomblé.

Parte I: O Ritual de Passagem no Katchituran

Esta parte do trabalho resulta da sistematizagao escrita das minhas memorias de campo,

de entrevistas gravadas e de conversagodes realizadas com integrantes da etnia Mandjaku.

4.1 Estrutura ritual e organizacio social do Katchituran

O Katchituran representa uma das mais profundas e, significativas manifesta¢des culturais
e rituais entre os Mandjakus do Setor de Cai6 e Djeta, na Guiné-Bissau. Muito mais do que uma
simples celebragao tradicional, o Katchituran ocupa uma posi¢ao importantissima na vida social e
na convivéncia comunitaria do povo Mandjaku do Cai6. A sua realizagao, protagonizada sobretudo
pelos jovens, ocorre sempre na tumba, espaco coletivo e sagrado onde se encontram, convivem,
debatem sobre a coletividade. Nesse contexto, o ritual adquire uma dimensao crucial, entrelagando
elementos religiosos, sociais, politicos e econdomicos, configurando-se como um auténtico “fato
social”, uma vez que mobiliza diversas dimensdes da vida coletiva, convocando toda a comunidade
para uma vivéncia conjunta e integrada.

Nas sociedades tradicionais africanas, como no caso dos Mandjaku, os rituais
desempenham um papel fundamental na manutencao da ordem social e da coesdo comunitaria. Eles
funcionam como marcos simbolicos das transi¢des entre diferentes fases da vida, operando como

mecanismos de reconhecimento, legitimacdo e reorganizacdo dos papéis sociais no interior do
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grupo. Esse aspecto dialoga diretamente com a classica teoria de Arnold Van Gennep sobre os ritos
de passagem, especialmente no que se refere a contextos sociais marcados por vinculos densos,
multigeracionais e profundamente interligados.

Nesse sentido, a centralidade desses rituais ndo pode ser compreendida apenas como um
conjunto de praticas simbodlicas, mas como parte constitutiva de sistemas sociais altamente
integrados, nos quais os individuos participam simultaneamente de multiplas redes de relagdes.
Gennep (2012) destaca que, em tais contextos, os ritos de passagem cumprem a fungao essencial
de organizar e delimitar os papéis sociais, contribuindo para a estabilidade, a coesdo interna ¢ a
continuidade das estruturas sociais. Como afirma o autor:

[...] os ritos de passagem sdo realizados para dividir papéis sociais em universos altamente
totalizados, onde as relagdes sociais tendem a uma multiplicagdo (sdo, nas suas palavras,
“relagdes multiplex™) e todos se ligam com todos. Nestes sistemas, que caracterizam os
sistemas tribais, a teia de relagdes sociais tem uma realidade maior do que o individuo, de
modo que separar papéis € um ponto basico, realizado com o auxilio dos rituais, sobretudo
dos ritos de passagem (Gennep, 2012, p.19).

Nessa perspectiva, o Katchituran destaca-se como um ritual que consagra a transi¢do dos
jovens Mandjakus a um novo status, socialmente reconhecido e valorizado. Como explica Jalod
(2019), o Katchituran ¢ concebido como o “kebur de colegasson”, ou seja, a “colheita de um
determinado grupo”. Esse grupo ¢ formado por meninos e meninas da mesma faixa etaria,
evidenciando a centralidade da organizacao por idade na estrutura social Mandjaku. A colegasson,
nesse caso, vai além de um simples agrupamento festivo: ela assume uma fungdo estruturante,
organizando a vida étnica e comunitaria por meio de uma divisao clara de tarefas, responsabilidades
sociais e papéis de género. Essa logica reflete uma visdo propria de equilibrio e
complementaridade, em que a diferenciacdo ndo implica, necessariamente, hierarquia ou
desigualdade, mas constitui uma estratégia coletiva de organizagao e solidariedade.

A teoria socioldgica de Durkheim, essa forma de organizagao pode ser compreendida como
expressao de uma solidariedade de base comunitéria, fundada em valores compartilhados, na forte
presenca da consciéncia coletiva e na integragao dos individuos ao grupo. Conforme assinala
Durkheim (1999), nas sociedades em que predomina a solidariedade mecanica, a coesdo social
deriva da semelhanga entre os individuos, da partilha de crengas comuns e do reconhecimento de
referéncias simbolicas coletivas. No contexto Mandjaku, o Katchituran atua precisamente como
um dos dispositivos centrais de reforco dessa consciéncia coletiva, na medida em que regula a

passagem de status, reafirma valores morais e insere os jovens em uma rede de obrigagdes e
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pertencimentos socialmente reconhecidos.

As colegasson relinem-se tanto para executar tarefas do trabalho agricola coletivo quanto
para organizar e participar dos rituais, mobilizando elementos estéticos e simbolicos especificos,
como os tradicionais panos de pinti. Antes de qualquer evento festivo, realizam assembleias
internas para decidir, de forma coletiva, as datas, as contribui¢des financeiras, a logistica e todos
os detalhes da celebragdo. Essa dindmica fortalece o senso de pertencimento, a disciplina coletiva
e a capacidade de autogestdo desses grupos, que funcionam como verdadeiras escolas de
convivéncia social. Sob a 6tica durkheimiana, tais praticas contribuem para a interiorizacao das
normas sociais e para a consolidacao da solidariedade, ao subordinar as vontades individuais aos
imperativos do coletivo sem anular completamente a agéncia dos sujeitos.

Nesse sentido, o Katchituran transcende o cardter de mera festividade, configurando-se
como um espaco privilegiado de socializa¢do, aprendizado intergeracional e transmissao de valores
e saberes ancestrais. Trata-se de um processo no qual dangar, comer, beber e compartilhar
experiéncias nao sdo atividades secundarias, mas elementos constitutivos de uma pedagogia social
que assegura a continuidade da vida coletiva e o fortalecimento dos lagos comunitarios.

Jalo (2019) evidencia ainda que a colegasson se organiza economicamente de modo
autonomo, recorrendo a sistemas proprios de poupanca e contribui¢ao coletiva, como o abota, no
qual valores e prazos sdo definidos por consenso. Esse modelo refor¢ca a memoria coletiva,
promove a responsabilidade individual e alimenta a solidariedade grupal, aproximando-se daquilo
que Durkheim identifica como a funcdo moral das praticas coletivas na manuten¢do da coesdo
social. Mesmo diante das transformacdes historicas impostas pela colonizagdo que em muitos
contextos africanos acentuaram desigualdades de género, entre os Mandjakus observa-se uma
articulacdo complexa entre género, idade e geragdo, na qual a diferenciagao de papéis nao se traduz,
necessariamente, em opressao, mas expressa uma logica propria de equilibrio, complementaridade
e interdependéncia social.

Semedo (2010) oferece uma perspectiva instigante sobre as mandjuandadi também
chamados de colegasson, ndo sdo atualmente definidos exclusivamente por critérios etarios. O que
realmente determina a pertenga ¢ a afinidade de espirito, a solidariedade concreta, a disciplina
compartilhada e um compromisso mutuo profundo. Tudo isso ocorre sob o comando ou inspiragao
de lideres que conquistaram o respeito coletivo, geralmente reconhecidos por sua experiéncia,

sabedoria e capacidade de orientar os demais nascidas nas aldeias. Deste feito, as mandjuandadi
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cumpriram durante séculos um papel relevante na organiza¢do comunitaria, servindo como nucleos
de mobilizacdo para os trabalhos agricolas, as colheitas e a administragdo das tarefas cotidianas.
Pois essas coletividades sempre funcionaram como verdadeiros centros de formagao humana, nos
quais se aprendia ndo apenas técnicas de trabalho, mas também valores de convivéncia,
cooperagdo, ética e responsabilidade social.

Ao lado das mandjuandadi, destaca-se o Katchituran, que, embora compartilhe os mesmos
caracteristicas, mas a autogestdo e a valorizacdo do coletivo, diferencia-se pela sua natureza
ritualistica e simbodlica. O Katchituran ¢, sobretudo, um rito de passagem, um momento
determinante na vida dos jovens, carregado de significados ancestrais. Seu proposito ¢ promover
uma profunda transformacao interna, tornando os jovens mais maduros, confiantes, capazes de
assumir plenamente as responsabilidades e aptos a participar ativamente das decisdes que afetam
a comunidade. O ritual, apesar de adotar formas de organiza¢do semelhantes as mandjuandadi,
obedece a regras e principios herdados dos antepassados, preservando uma identidade propria
dentro da vasta tradicdo Mandjaku. O Katchituran, assim, representa ndo apenas uma etapa
biografica, mas um processo de integracdo e de afirmagdo coletiva, em que o jovem € reconhecido
como membro pleno e responsavel pela continuidade do grupo.

Ainda Semedo (2010) ressalta que as mandjuandadi se constituem como auténticas
coletividades estruturadas, com normas internas e contribuicdes especificas que garantem seu
funcionamento. Esses espagos sdo verdadeiros laboratorios sociais, onde se aprende a viver em
comunidade, a respeitar as diferencas e a participar ativamente da vida politica local. Jalé (2016)
acrescenta que a dindmica interna desses grupos ¢ marcada por uma divisdo de tarefas baseada em
critérios de idade e género, e que a interagdo entre jovens, onde ¢ fundamental que os mais velhos
(Jovens) incluem alguns jovens (novos) no grupo, para a transmissdo de saberes e valores,
assegurando a continuidade das tradi¢des e a renovacao do tecido social. Djal6 (2013), por sua vez,
destaca a flexibilidade das mandjuandadi, observando que sua composi¢do varia conforme o grupo
étnico e pode englobar tanto homens quanto mulheres, revelando uma grande capacidade de
adaptacao as especificidades de cada comunidade.

Esses debates dialogam com as observacdes de Carreira (1961), onde argumenta que as
classes de idade ou faixa etaria sdo elementos estruturantes dentro das sociedades africanas
tradicionais. Também desempenham um papel crucial como instrumentos de educagdo civica,

forjando individuos auténomos, capazes de liderar, de tomar decisdes responsaveis e de debater
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ideias em beneficio do grupo. Ao longo do tempo, essas instituicdes se mostraram indispensaveis
para a manutencdo e renovagdo das bases sociais, culturais e politicas do povo Mandjaku,
funcionando como verdadeiros mecanismos de resisténcia, adaptagdo e continuidade. Participar
desses grupos ¢, portanto, um processo de aprendizagem integral, que ultrapassa o simples convivio
e se transforma em experiéncia formadora de cidadania, identidade e coesdo social, preservando e
reinventando a tradigdo diante dos desafios contemporaneos.

Na cidade de Caio, se realiza diversas festas e manifestacoes culturais além de Katchituran
que desempenha papel crucial na organizagdo social, religiosa da comunidade. Entre essas
manifestagdes destacam-se Kakau, Kawet-p’boman, Kassara (ou Cansaré) e N’tchagra, todos
praticados no mesmo espago sociocultural.

O Kakau ¢ uma festa cultural realizada em diversas comunidades Mandjaku, como Caid,
Calequisse, Bote etc. Trata-se de uma cerimdnia cujo principal objetivo ¢ reunir as almas dos
defuntos, por meio de ritos de invocagdo e oferendas alimentares, reafirmando a crenga Mandjaku
na continuidade da vida apos a morte (Gomes, 2024).

No dialeto Mandjaku, o Kakau ¢ designado como “Kadjukan Batchetch”, expressdo que
significa literalmente “reunir os defuntos para lhes dar de comer”. Segundo a cosmologia
Mandjaku, os mortos continuam a necessitar de cuidados, atengdo e alimentagdo, ainda que de
forma espiritual. Acredita-se que nem todos os defuntos conseguem alimentar-se sozinhos, sendo
necessario que os vivos realizem rituais que os auxiliem nesse processo.

A festa ocorre, tradicionalmente, no més de julho, periodo da época das chuvas e das
atividades agricolas. Nesse contexto, o Kakau assume também uma funcdo propiciatoria, pois
durante o ritual, os defuntos sdo invocados para proteger a comunidade, abengoar o trabalho
agricola e garantir que nao ocorram danos nas lavouras e nas sementeiras.

O ritual Kakau estendem-se, geralmente, por trés dias consecutivos. Caso uma familia ndo
consiga realizar o ritual no primeiro ou no segundo dia, pode fazé-lo no terceiro, respeitando o

calendario ritual coletivo, Segundo Djibril Gomes (2024)

Durante esse periodo, os jovens vinculados a mandjuandadi, incluindo aqueles associados
simbolicamente a tumba, tém responsabilidades especificas. Portanto, cada jovem convida
um amigo proximo para partilhar os dias de celebragao, fortalecendo lagos de amizade,
solidariedade e pertencimento social. Neste sentido, a escolha do dia da participagdo varia
conforme a organizagao interna e as decisdes familiares (Gomes, 2024, p. 18).

O Kakau, portanto, ndo se limita a um ritual voltado aos mortos, mas constitui um evento

social amplo, que articula ancestralidade, agricultura, juventude e sociabilidade, reafirmando a
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continuidade entre o mundo dos vivos e o dos ancestrais.

Outra importante manifestagdo cultural realizada em Caié ¢ o Kawet-p’boman. O termo
“Kawet” significa varrer, enquanto “p’boman” refere-se a rfumba, espaco central da vida
comunitaria. Isso, trata-se do local onde o Kabupa se reside e onde se realizam a maioria das
atividades coletivas, funcionando como lugar de encontro, decisdo e ritual da comunidade (Gomes,
2024).

Em crioulo, o ritual ¢ conhecido como “bari-tumba”, e em portugués pode ser traduzido
como varrer a tumba. A festa ocorre nos tltimos dias do més de dezembro, apos o dia 25, variando
conforme a escolha de cada tabanca.

O Kawet-p’boman tem como objetivo principal a limpeza ritual do espago comunitario,
mas também marca simbolicamente a entrada de novos jovens na mandjuandadi. Cada tabanca
estabelece regras proprias, definidas e supervisionadas pelo grupo de colegasom, responsaveis pela

ordem e pelo cumprimento das normas rituais, Gomes (2024) mostra que:

Na manha do dia escolhido, ¢ obrigatoria a presenca de todos os membros no espago da
tumba. Pois, durante o ritual, ocorre uma pratica simbdlica em que os homens aplicam
palmadas 3’nas mulheres. As mulheres que mantém relacionamentos com rapazes da
mesma tabanca recebem menos palmadas, enquanto aquelas que se relacionam com
homens de fora recebem mais. Essa pratica tem como finalidade reforgar a coesdo interna
da tabanca, incentivando que os casamentos ocorram dentro do proprio grupo e evitando
o distanciamento social e simboélico. As mulheres levam galos, que sdo pesados no local
e posteriormente sacrificados. O peso dos galos deve ser exatamente o mesmo, conforme
determinag@o dos homens. Caso o galo ndo atinja o peso estipulado, ¢ aplicada uma multa
proporcional a diferenca de peso. Apods o sacrificio, cada mulher prepara a comida em
casa, ¢ a noite todos se reinem para celebrar a festa. Além dos galos, as mulheres
contribuem com amendoim (mancara), em quantidade previamente definida, enquanto os
homens levam vinho de palma®', também segundo medidas estipuladas pelo grupo,
garantindo a realizagdo adequada da celebragdo. No amanhecer do dia da festa, os homens
dirigem-se ao mar para buscar ramos de tarrafe, mas apenas ap6s consultarem o Kabupa,
que decide quem deve ou ndo participar. O Kabupa acompanha o grupo para proteger os
jovens contra possiveis acontecimentos espirituais negativos durante o percurso (Gomes,
2024, p. 18-19).

Os ramos coletados sdo utilizados na reabilitacdo da casa do Kabupa, cuja cobertura de
palha ¢ renovada anualmente, reforcando a dimensao ritual da manutencdo dos espacos sagrados e
da autoridade tradicional.

Kakau e Kawet-p’boman sdo indispensaveis no ciclo ritual Mandjaku de Cai6, sendo

responsaveis por abrir o caminho para todo o processo ritualistico da comunidade. Essas cerimdnias

39 Aplicar palmadas nas mulheres, ndo significa violéncia, mas uma forma simboélica que sentido a tradi¢do de
Mandjaku de Caio.
31 Bebida tradicional tirado nos cachos dendé.
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antecedem o Katchituran e sdo essenciais para delinear de forma clara a importancia da participacao
dos colegasom, que atuam de maneira ativa e constante em cada etapa, ndo apenas nos rituais, mas
também no cotidiano social do grupo. A presenca do colegasom vai além do coletivo, pois sdao
mediadores e preservadores culturais, transmitindo valores fundamentais as novas geragoes.

Katchituran representa um estagio crucial dentro desse ciclo, funcionando como um rito de
passagem, de aprovacao e coroacgdo. Ele marca a transi¢ao para novos status sociais, reconhecendo
oficialmente a inser¢cdo dos jovens em papéis adultos ou mais elevados dentro da estrutura social
Mandjaku. Esse processo ndo apenas legitima a nova posi¢ao social dos individuos, mas também
reafirma a continuidade e a renovagao dos valores ¢ tradigdes culturais da comunidade.

Participar desse rito ndo ¢ apenas uma formalidade ou uma passagem obrigatéria, ¢ uma
experiéncia transformadora que marca profundamente quem a vivéncia. Ao atravessar esse
processo, a pessoa adquire um saber Gnico, um tipo de compreensao que vai além do que ¢ dito
explicitamente.

Arnold Van Gennep, ao estudar esses fenomenos, destaca que os rituais de iniciagdo nao se
limitam a transmitir as normas e regras da sociedade. Eles vdo além ao proporcionar aos
participantes a oportunidade de experimentar realidades alternativas, de explorar identidades

diferentes e de perceber o convivio social sob perspectivas inovadoras.

Os jovens nao s6 aprendem os modelos mais basicos do seu sistema, mas, fazendo isso,
descobrem uma forma alternativa de viver socialmente num mundo onde as familias e as
criancas desaparecem e com elas as diferencas que constituem a principal raiz dos seus
conflitos cotidianos. Por isso, as iniciagdes e os periodos liminais sdo formas paradoxais.
Ao mesmo tempo que inculcam valores e reprimem sentimentos, elas também apontam
na diregdo de sistemas de comportamento alternativos (Gennep, 2012, p.18).

A organizacdo social do Katchituran envolve uma complexa rede de atores, cada qual
desempenhando fung¢des especificas, reconhecidas e hierarquizadas no interior da comunidade. A
organizacao da colegasson conta com um presidente, chamado Nasin-uran, responsavel por intervir
em situacdes de conflito e zelar pela ordem interna do grupo. Diante de problemas ou contradicdes,
cabe a ele convocar os membros para reunides da tumba ou em sua propria residéncia, buscando
restabelecer o equilibrio social. Na auséncia do presidente, essa fun¢ao ¢ assumida pelo Nandjan-
uran, que atua como mandatario ou vice-presidente da geracao.

Outro papel relevante ¢ o do Undiga, responsavel por lidar principalmente com as mulheres
da coletividade. O Undiga ¢ escolhido pelas mulheres como principe, partindo das caracteristicas

pessoal. Trata-se, em geral, de uma pessoa de carater comunicativo, bem-humorada, capaz de criar
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um ambiente de descontrag¢do e harmonia. Ele se relaciona com mulheres de forma compreensiva,
ndo se zanga com facilidade e ¢ reconhecido como alguém de bom convivio, especialmente nas
brincadeiras. Ao entrar no meio da campada, sua presenga logo desperta alegria, pois consegue
fazer rir a todos, criando um ambiente de comunh&o coletiva.

O Naten, por sua vez, desempenha a funcdo de comunicador oficial da colegasson, tanto
para reunides de trabalho quanto para encontros de urgéncia. No caso dos trabalhos coletivos, ele
se levanta muito cedo para verificar quem esta disponivel para trabalhar, informando ao
responsavel do dia o niumero de trabalhadores presentes. Ao final da jornada, os membros da
colegasson realizam a amarragdo do arroz, que funciona como forma de pagamento simbdlico pelo
tempo e esfor¢o dedicados ao grupo. Importa destacar que o Naten nao € exclusivo das mulheres,
existindo também entre os homens, o que evidencia a simetria funcional na organizagdo social da
mandjuandadi.

Todos os trabalhos organizados pela colegasson sdo regidos por regras previamente
estipuladas. O nao cumprimento dessas normas implica a aplicagdo de multas ou outras sancdes
previstas nos costumes tradicionais, mecanismo que contribui para a manutengao da ordem social
e para a regulacdo da vida coletiva.

O nasin uran atua como lider da geragdo, sendo responsavel pela coordenacao geral do
ritual, pela articulagdo com as autoridades tradicionais e pela mediagdo simbolica entre os jovens
e o mundo espiritual. Ao seu lado, encontra-se o adjubeniu, padrinho do grupo, figura que oferece
apoio moral, social e ritual. Os ancidos da tabanca desempenham um papel fundamental enquanto
detentores do saber tradicional e mediadores entre 0 mundo dos vivos e o universo ancestral. O
Régulo, autoridade maxima da comunidade, exerce uma funcao indispensavel, pois sua autorizagao
garante ndo apenas a legitimidade social, mas também a protecdo espiritual necessaria a realizacao
da cerimonia.

Outro ator central é o Cansaré?

, responsavel pelas previsdes rituais, cuja funcdo se
assemelha a dos ordculos do mundo helénico, no sentido de antecipar riscos espirituais, doencas
ou acontecimentos negativos que possam recair sobre os participantes. Kabupa®®, enquanto

entidade espiritual, define simbolicamente quem esta apto ou nao a participar do ritual, refor¢ando

32 Cansaré & nome conhecido por maioria dos guineenses, tem fun¢io de solucionar problemas e proteger a
comunidade.

33 Kabupa - é considerado o vidente, pois desempenha una fung¢io parecido com do Oraculo, pois conecta o passado,
o presente e o futuro, defende e protege a comunidade de qualquer perigo.
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a ideia de que o Katchituran ndo depende exclusivamente da vontade humana, mas da anuéncia do
mundo espiritual. Por fim, meninos ¢ meninas da geragdo sdo os protagonistas da cerimonia,
participando tanto das provas fisicas quanto da organizacdo material e simbolica do ritual, o que

evidencia a centralidade da juventude nesse processo.

4.1.1 Estrutura e Etapas de realizacido do Katchituran

Na fase inicial, de preparacao e organizacao da geragao, os membros da colegasom reinem-
se ao longo de aproximadamente seis (6) anos em encontros, festas e trabalhos coletivos. Nesse
periodo, os jovens contribuem financeiramente para a formagao de um fundo comum destinado a
realizacdo do ritual, sendo a participa¢do ativa e continua um critério essencial para a selecao

daqueles que poderao dangar o Katchituran.

e Primeira Etapa

Na primeira etapa do ritual, antes de tomada de decisdo organizagdo da danca, o grupo se
retne para escolher a data e saber quem vai participar no ritual. Como se vé, esse processo de
selecdo ¢ fundamental, pois ndo se trata apenas de escolher quem vai dancar, mas de reconhecer
aqueles que realmente estdo envolvidos com a vida do grupo. Portanto, observa-se atentamente
quem participa ativamente do cotidiano, quem se dispde a ajudar nas tarefas mais simples ou
complexas, e, sobretudo, quem demonstra um compromisso genuino com os valores e as tradi¢des
do coletivo. O nasin uran, que ocupa uma posicao de lideranga respeitada, conduz essa escolha com
sabedoria, ouvindo atentamente as opinides dos outros membros, de modo que a decisdo seja o
mais justa e representativa possivel.

No entanto, ter data definido e as pessoas escolhido ndo significa estar imediatamente
pronto para a danca. Pois existe ainda uma etapa de preparacao, que € carregada de simbolismo e
importancia. Nesse momento, as meninas do grupo assumem um papel central na preparacao da
ikomb, uma comida ritual que carrega consigo memdrias e significados ancestrais. A ikomb ¢ feita
com farinha de arroz, banana e mel. Quando o mel estd em falta, elas improvisam com agucar,
demonstrando flexibilidade e criatividade, mas sem perder de vista a esséncia do preparo. Apds

esse momento de preparagdo, o grupo se dirige para tumba.
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e Segundo Etapa

A segunda etapa ¢ o momento do ritual de previsao. Aqui, tudo se afunila, ¢ a hora mais
decisiva para organizar a cerimdnia, porque € nela que se define quem realmente pode participar
da danga. Os jovens ja selecionados no grupo caminham até a tumba, que ndo ¢ s6 um lugar fisico,
mas um espaco sagrado, coletivo. Eles ndo vao sozinhos. Ao lado deles estdo o nasin uran, o
adjubeniu (o padrinho) e os ancidos. Essas figuras carregam autoridade e um saber ancestral. E
nesse cenario que acontece a consulta ao Cansaré¢ (ver Figura 6). Essa pratica existe para abrir um
canal com o plano espiritual, sempre mediado pelo Kabupa. Nao ¢ s6 tradigdo, € o momento de
buscar orientacdes sobre o que estd por vir. O objetivo da consulta ao Cansaré ¢ bem claro,
antecipar e evitar problemas doencas, acidentes, qualquer desequilibrio espiritual que possa por em
risco tanto os participantes quanto toda a coletividade. O Kabupa é conduzido até o espago do ritual
por duas ou quatro pessoas, evidenciando nao apenas seu carater sagrado, mas também o esforgo
coletivo necessario para o acessar. Durante a consulta, sio mencionados nominalmente todos os
membros da colegasson, e pergunta-se, um a um, se cada jovem se encontra em condi¢des
espirituais, fisicas e sociais de participar da cerimonia. Esse procedimento revela uma concepcao
de pessoa que ultrapassa o individuo isolado, pois o estado de um membro pode afetar todo o
coletivo. Caso exista algum impedimento como riscos espirituais, doencas, conflitos ocultos ou
ameacas de desgraga, o Kabupa o manifesta, permitindo que a comunidade tome providéncias para
evitar desequilibrios futuros.

E ali, diante dos mais velhos e do sagrado, que se decide quem pode continuar no ritual. O
fato de alguns ndo receberem autorizagdo mostra que esse ritual ¢ realmente seletivo, e que a
passagem nunca ¢ automatica. Tudo depende de avaliagdes espirituais e morais bastante rigorosas.
Essa selecdo mexe com os jovens. Tem expectativa, tensdo, desejo tudo isso pulsa no ar. Esses
sentimentos nao sao s6 um detalhe, mas parte fundamental do proprio ritual de passagem, porque
aumentam o envolvimento emocional e simbolico de quem participa. Quando um jovem recebe a
autorizagdo, ndo se trata apenas de uma permissdo formal. E um reconhecimento ptblico, um sinal
de que ele esta pronto para dar o proximo passo em sua trajetoria social. Quem ¢ autorizado recebe
o ikomb (bolinho de arroz) e serve como anuncio oficial da autorizagdo, como convite para a familia
se envolver e como um chamado para toda a rede comunitaria comegar a se mobilizar. A partir dai,
a familia j& comega a se organizar tanto material quanto simbolicamente para o Katchituran. O

ritual, entdo, deixa de ser uma experiéncia s6 do individuo e passa a envolver de verdade toda a
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comunidade.

Figura 6 - Cansaré / Kabupa

Fonte: Djibril Gomes, 2024.

e Terceiro Etapa

No terceiro etapa, o nasin uran e os outros responsaveis de colegasson (Nandjan-uran e
Adjubeniu) vao ao encontro do Régulo. Ao chegar diante do Régulo, nasin uran anuncia a data
proposta para o ritual, mas esse anuncio esta longe de ser uma formalidade simples. Escolher o dia
¢ apenas o inicio de um processo mais amplo de negociacdo e validagdo, pois nada ocorre sem o
aval do Régulo. Ele ¢, ao mesmo tempo, guardido e elo entre mundos, responsdvel por manter a
ordem e a harmonia tanto na dimensao dos vivos quanto no territorio dos ancestrais e espiritos.

O papel do Régulo transcende o controle administrativo. Ele é visto como um protetor,
alguém que zela pelo bem-estar de cada membro da comunidade, assegurando que todos estejam
preparados e em equilibrio para participar do Katchituran. Seu poder ndo ¢ arbitrario, mas
fundamentado na confianga e no respeito que a comunidade deposita nele. Assim, a decisdo sobre
a data do ritual ndo € unilateral, ela passa por um cuidadoso processo de consulta, didlogo e
validacao, reforgando a importancia do coletivo sobre o individual.

Apo0s o grupo definir a data, ninguém se precipita para iniciar a danca ou os preparativos.

Antes de qualquer avanco, o nasin uran deve, obrigatoriamente, apresentar a proposta ao Régulo,



115

e isso ¢ feito de maneira cerimonial. Ele leva consigo oferendas vinho de palma, cachaga e uma
galinha que possuem um simbolismo profundo. Mais do que simples presentes, essas oferendas
representam reconhecimento do papel do Régulo, respeito as regras ancestrais e, sobretudo, a
disposi¢do para o sacrificio em prol da harmonia social e espiritual. Elas sdo o elo material que
conecta vivos e mortos, humano e divino, e mostram que a deciso ¢ fruto de consenso e didlogo
entre todos os envolvidos, inclusive as entidades espirituais.

Esse momento marca a abertura de um didlogo complexo: ndo apenas entre o grupo € o
Régulo, mas também com o mundo invisivel, habitado pelos ancestrais e espiritos que participam,
a sua maneira, do cotidiano da tabanca. Todos esses agentes entram em cena, cada qual com seu
papel, para garantir que a escolha da data seja auspiciosa e traga beneficios para a comunidade.

O Régulo, diante dessa responsabilidade, ndo toma decisdes apressadas. Ele consulta seus
proprios espiritos, buscando sinais e orientacdes. Analisa se a data sugerida ndo conflita com outros
eventos sagrados, como funerais ou festas de grande importancia. O Katchituran, entre os
Mandjakus do setor de Caid, ¢ um evento que demanda total atengao, seu significado ¢ tdo marcante
que qualquer sobreposicdo com outros rituais seria considerada uma afronta a ordem tradicional.
O respeito ao calendario ritualistico ¢ absoluto, ndo se admite interrupgdes ou conflitos, pois
acredita-se que isso pode trazer desarmonia ou até mesmo desventura para a comunidade.

Para garantir essa harmonia, o Régulo realiza seus proprios rituais: observa sinais, interpreta
pressagios e busca certezas de que o dia escolhido ndo esté carregado de obstaculos, infortinios ou
pressagios negativos. SO quando todos os elementos estio em acordo e ndo ha indicios de
impedimentos, o Régulo manifesta sua aprovagao.

Essa aprovacdo nao ¢ verbal, mas transmitida através de um gesto simbolico e poderoso:
ele entrega ao nasin uran uma vassourinha feita de folhas de palmeira. A primeira vista, pode
parecer simples, mas seu significado € profundo. A vassoura simboliza a limpeza dos caminhos, a
protecdo contra forgas negativas e, sobretudo, a permissdo para que o grupo avance com o ritual.
Receber essa vassoura € receber a bén¢ao nao s6 do Régulo, mas de toda a ordem cdsmica e
ancestral que ele representa.

A partir desse instante, o grupo entende que estd liberado para iniciar os preparativos e,
finalmente, a dan¢a do Katchituran pode comegar. Eles seguem adiante, confiantes de que nenhuma
barreira espiritual ou social ira interferir. Todo o processo, desde a escolha da data até a entrega da

vassoura, refor¢ca a importancia da coletividade, do respeito a tradicao e da busca constante pelo
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equilibrio entre o visivel e o invisivel, entre o passado e o presente, entre o humano e o sagrado. E
assim que a comunidade reafirma sua identidade, fortalece seus lacos e mantém viva a forga de

seus rituais.

e Quarto Etapa

Essa etapa corresponde a constru¢do do Utadju. Durante essa etapa do ritual, cada
participante ¢ responsavel por erguer o seu Utadju uma espécie de espaco simbdlico,
cuidadosamente preparado para acolher familiares, amigos e visitantes ao longo da celebragdo. O
Utadju se assemelha a uma tenda cerimonial, construida com esmero e decorada com panos de
pinti. O Utadju, portanto, ultrapassa sua materialidade e se converte em um simbolo publico e
visivel da integra¢do do jovem ao ciclo cerimonial, tornando-se um marco reconhecivel por toda a
comunidade. Os panos de pinti, funcionam como um fio condutor entre os diversos momentos do
ritual. Eles marcam presenca desde a partida da casa do participante até a chegada a tumba,
compondo um cenario visual que se estende por todo o percurso, independentemente de fazerem
parte da cobertura do Utadju ou de serem dispostos ao longo dos caminhos. Arranjados como
discos e espalhados a intervalos regulares pelas trilhas, esses panos atuam como verdadeiros
comunicadores visuais, sinalizando a comunidade que ali se desenrola uma festividade
intimamente ligada ao Katchituran. O uso dos panos de pinti ndo ¢ meramente decorativo, ele
indica, de maneira clara, que alguém recebeu a autorizagdo para “vestir de cultura” e participar
plenamente do universo simbolico do ritual. Assim, os panos transformam a tabanca em territorio
ritualizado, demarcando com suas cores e formas a presenca do evento e sua importancia para
todos.

A dinamica do ritual ganha vida quando o Régulo, lider tradicional, concede sua
autorizagdo para a danga e define a data da cerimdnia. Os jovens recém-aprovados, tomados por
uma alegria contagiante, correm para casa ansiosos por compartilhar a noticia com seus familiares.
Esse anuncio provoca uma mobilizag¢do coletiva, parentes proximos e distantes sdo informados, e
todos se unem para angariar uma quantidade significativa de panos de pinti. Essa busca se justifica
ndo apenas pela necessidade de montar e adornar o Utadju, mas também pela importancia de
ornamentar os caminhos e a rua, criando um ambiente festivo e acolhedor para a celebragdo. Como

destaca Jal6 (2019).

A familia, segundo a tradi¢do, informa para os outros familiares sobre a sua participagao
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na manifestac@o cultural, pedindo muitos panos de pente que serdo usados durante todo o
evento. O participante precisara trocar os panos todos os dias e; para o enfeite da rua, o
uso dos panos vai servir de informe para as pessoas sobre a sua participa¢do no evento
(Jalo, 2019, p.14).

Apos a defini¢ao da data do Katchituran e a realizagdo da quarta etapa, que corresponde a

constru¢do dos Utadjus, logo vem a quinta etapa.

¢ Quinto Etapa

A quinta etapa, marcada pelos preparativos e pela efetivacdo da danca. Com Utadjus ja
montadas, cada grupo familiar passa a organizar os elementos necessarios para que a manifestacao
acontega, sobretudo os instrumentos musicais, Umpam>* etc. As familias que possuem Umpam
proprio utilizam-no diretamente nos rituais e nas apresentacoes; ja aquelas que nao dispdem desse
objeto recorrem a outras familias ou pessoas da comunidade que o tenham. Nesses casos, Umpam
nao ¢ adquirido por meio de dinheiro, mas alugado simbolicamente mediante pagamento em vinho,
geralmente uma garrafa de vinho de palma ou um litro de vinho tinto. Ao final da festa, o Umpam
¢ devolvido seguindo os mesmos procedimentos, reforcando a logica de reciprocidade e respeito
que estrutura as relagdes comunitarias.

Durante essa etapa, o Katchituran manifesta-se inicialmente na tumba, espaco central de
encontro e de legitimagio ritual, onde se encontra o Cansaré ou Kabupa. E nesse local que se
realizam os pedidos de protecdo e autorizagao espiritual para que a festa transcorra sem acidentes.
Conforme aponta Fefé Gomes (2025)*, todas as manhis, ao longo dos dias de festejo, as pessoas
dirigem-se ao Kabupa levando vinho de palma, pedindo que tudo corra bem e que ninguém se
machuque. Ao final de cada dia, o grupo retorna novamente ao Kabupa para agradecer, repetindo
esse ciclo até o encerramento do Katchituran.

Somente apos essa mediacao ritual € que os participantes saem pelas ruas, dancando e
apresentando a cultura. Cada jovem que vai dancar sai do seu Utadju acompanhado por sua rainha
(menina que segura Umpam por atras), familiares e amigos, seguindo em dire¢do a tumba, com
tambores, musicas e cantos proprios de cada familia. Segundo Djibril Gomes (2024) mostra que,

durante o percurso, os dancarinos passam pelas casas vizinhas, dangando e recebendo oferendas da

3% 0 Umpam ¢é o couro de boi utilizado tradicionalmente pelos participantes, desempenhando uma dupla fungdo: ao
mesmo tempo em que serve como instrumento simbolico ligado a forga, a resisténcia e a protecdo, também ¢é usado
como veste corporal.

35 Fefé Gomes (entrevistado, 2025).
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comunidade, como arroz, inhame, mandioca, banana, bebidas e outros bens, que simbolizam apoio,
solidariedade e reconhecimento social. Ao chegar a tumba, realizam a danca e, em seguida,
retornam para seus Ufadjus, repetindo esse movimento ao longo dos dias.

A festa ocorre durante trés dias consecutivos, com duracao aproximada de quatro horas por
dia. Cada dia ¢ marcado por novidades, novas apresentacdes e pela renovagdo da energia,
permitindo observar a for¢a de cada familia, o apoio recebido pelos dangarinos e a intensidade das
performances. Durante esse periodo, o dangarino permanece na Ufadju, que funciona como espago
de acolhimento, onde recebe amigos e familiares, oferecendo comida e bebida, enquanto também
recebe aquilo que foi obtido por meio das oferendas.

No ultimo dia, intensifica-se o que tange a agua, pois os vizinhos e familiares buscam agua
e a deixam atras das bananeiras para manté-la fria. Essa dgua ¢ jogada sobre os dangarinos enquanto
dangam, simbolizando uma prova de resisténcia fisica e espiritual, avaliando a capacidade de
suportar o frio e demonstrar coragem. E importante ressaltar que o processo de jogar d4gua no corpo
de dangarinos/as ¢ restrito. Segundo Gomes (2024, p.20) “so pode ser as pessoas da mesma
colegasson que tém direito de por dgua sobre quem vestiu de Katchituran”. Assim, pessoas de
diferentes tabancas podem estar presentes como espectadores ou apoiadores, mas o direito de
participar diretamente para jogar dgua € s6 para membros da mesma coletividade ritual. O nasin
uran chefe de grupo controla esse momento e, se no caso um dos participantes membro do grupo
esta jogando muita agua no corpo dos dangarinos/as, ele tem o direito de bater nessa pessoa com
Puntamp para indicar que ja € suficiente. As musicas entoadas pelas familias reforcam a memoria
geracional, lembrando que pais e maes também dangaram no passado, e afirmam a continuidade
do Katchituran como heranga cultural.

Ao final dos trés dias, os dancarinos descansam e, posteriormente, retornam para agradecer
aos vizinhos, as familias que contribuiram com ofertas e, novamente, ao Cansaré, reconhecendo
que a manifestacdo so foi possivel gragas ao apoio coletivo e a protecao espiritual. Nesse momento
final, observa-se também quem demonstrou maior respeito aos mais velhos, maior compromisso
comunitdrio e maior reconhecimento social, podendo ser simbolicamente coroado como rei ou
principe da danga. Assim, essa quinta etapa evidencia o Katchituran como um espago de afirmagao
da identidade, da solidariedade, da memoria e da coesao social da comunidade.

Durante a cerimdnia, os corpos dos participantes sao preparados com 6leo de dendé (siti),

utilizado tanto como protecao contra o frio quanto contra a grande quantidade de dgua langada ao
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longo do ritual. Essa dgua, proveniente de diferentes comunidades, simboliza resisténcia fisica,
purificacdo e fortalecimento espiritual, submetendo os jovens a uma prova que avalia sua
capacidade de suportar adversidades e reafirmar seu compromisso com a coletividade.

Do ponto de vista social e simbolico, o Katchituran avalia e reafirma trés dimensdes centrais
da vida Mandjaku, a resisténcia fisica e espiritual da juventude, a continuidade geracional e a
valorizacdo da cultura ancestral. Segundo Peirano (2003), o ritual constitui um sistema de
comunicac¢do simbdlica composto por sequéncias ordenadas de atos e palavras. No Katchituran,
essas sequéncias nao apenas expressam valores sociais, mas produzem efetivamente a identidade
Mandjaku, reforcando a memoria coletiva, a autoridade tradicional e a continuidade historica da

cultura.

4.1.2 Tumba para os Mandjaku do Setor do Caié

A maioria dos encontros dessa coletividade ocorre na tumba, espago central da vida social,
politica e ritual da tabanca. A tumba constitui o verdadeiro cora¢do da comunidade, sendo o local
onde se reinem os membros da mandjuandadi e onde se encontra o Kabupa, entidade espiritual
central para a organizacdo simbolica e religiosa da sociedade Mandjaku.

E na tumba que se realizam todas as reunides comunitarias, sejam elas de carater ordinario
ou extraordindrio. Quando surge algum problema que perturba a ordem social da comunidade,
convoca-se uma reunido de emergéncia por meio do toque do bumbulum, instrumento sonoro cuja
variagdo ritmica comunica imediatamente a populacdo a gravidade e a urgéncia da situagdo.
Determinados tipos de toque indicam que se trata de um assunto que ndo pode aguardar dias para
ser comunicado, mobilizando rapidamente os membros da tabanca. Quando, por outro lado, ndo se
trata de um problema que afete profundamente a coletividade, o responsavel pela comunicacao,
denominado Natfen, informa com antecedéncia aqueles que, por direito, devem participar da
reunido. Esse procedimento revela que a sociedade Mandjaku ¢ regida por normas e regras bem
definidas, cujo descumprimento acarreta san¢des, como multas ou castigos, aplicados de acordo
com os costumes tradicionais.

A mandjuandadi na comunidade Mandjaku de Caio, assim como ocorre em qualquer
sociedade estruturada, baseia-se em um conjunto de regras, hierarquias e fungdes que organizam a
vida coletiva. Essa estruturacdo manifesta-se de forma clara no processo de passagem dos

adolescentes para a juventude. Para os Mandjaku de Caid, o ciclo da adolescéncia s6 se encerra
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efetivamente quando o individuo ingressa em uma mandjuandadi. Enquanto a geragdo nao ¢
formalmente integrada, seus membros continuam sendo socialmente considerados como meninos
(criangas). A entrada na colegasson segundo Gomes (2024), simboliza o alcance de um novo
patamar de maturidade social, indicando que o individuo ja € capaz de assumir responsabilidades
coletivas e compromissos comunitarios.

Para ingressar em uma colegasson, € necessario cumprir alguns requisitos fundamentais,
como afirma Gomes (2024), durante o periodo de preparacao, os jovens buscam a orientacao de
um mentor do grupo, denominado Adjubeniu, figura responsavel por aconselhar, orientar e
acompanhar a geragdo. Esse orientador deve ser uma pessoa de idade avangada, dotada de
experiéncia acumulada e reconhecimento social, capaz de compreender as dindmicas do grupo e
conduzi-lo de forma equilibrada. Além do mentor, tem o presidente, nasin uran ¢ seus membros
de colegasson. O grupo deve estar sempre acompanhado nos seus encontros de Kabupa, na
cosmologia dos ancidos, Kabupa ¢ “colega” de toda mandjuandadi que entra na tumba, uma vez
que cada nova geragdo ¢ simbolicamente integrada sob sua prote¢do. Kabupa ¢ considerada a
entidade protetora da colegasson e da comunidade como um todo. Kabupa cuja fungio se
assemelha a de um oraculo, pois estabelece conexdes entre o passado, o presente e o futuro. Trata-
se de uma entidade que protege a comunidade contra perigos diversos € que se comunica sem o

uso da palavra, por meio de sinais, pressagios € manifestagdes simbolicas.

4.2 Estética, performatividade e poder ritual no Katchituran

A estética e a performatividade ocupam um lugar crucial na estrutura ritual do Katchituran,
ndo apenas como elementos visuais ou ornamentais, mas como dispositivos simbolicos
fundamentais para a organizagdo social, a comunicagao ritual e a producdo de sentidos coletivos
entre os Mandjaku. Com isso, no olhar antropologico e socioldgico, esses elementos revelam como
o ritual articula corpo, objeto, espaco € memoria na construcao da identidade social e cultural do
grupo.

Quando se fala do Utadju, a pequena barraca erguida no contexto do ritual do Katchituran,
ndo se trata apenas de uma estrutura fisica proviséria, mas de um espago simbolico altamente
carregado de significados. O Utadju marca o territério ritual, delimita o espago do sagrado e

anuncia publicamente que ali ocorre um evento extraordinario, distinto do cotidiano. A sua
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cobertura com panos de pinte, dispostos de forma estratégica desde as casas até a tumba, funciona
como um sistema visual de comunicagao coletiva. Esses panos, colocados como “discos” ao longo
do percurso, informam a comunidade que naquela dire¢ao ha uma celebragao ritual em curso, um
acontecimento em que “alguém vai vestir de cultura”. Assim, o ritual se anuncia no espago urbano
por meio de signos visuais que ativam a memoria coletiva e o reconhecimento identitario.

Do ponto de vista antropologico, essa pratica pode ser compreendida como uma forma de
performatividade espacial, na qual o espago cotidiano € ressignificado temporariamente pelo ritual.
Num olhar antropolodgico, o ritual ndo ocorre apenas no tempo, mas também transforma o espaco,
criando um territorio que orienta os corpos, os olhares e as emocdes dos participantes e
espectadores. Em Cai6, cidade marcada por uma forte densidade cultural, o pano de pinte torna-se
um verdadeiro marcador territorial do sagrado, conectando casas, ruas e espacos rituais em uma
mesma légica simbolica.

O pano de pinte, elemento central dessa estética ritual, assume multiplas fung¢des sociais.
Ele ¢, simultaneamente, simbolo de respeito, honra, valor moral, poder econdmico e grandeza
social. Para os Mandjakus, possuir panos de pinte ¢ sinal de fortuna e prestigio, e sua utilizacao
nos rituais expressa publicamente essas posi¢des sociais. No Katchituran, os panos nao sao
escolhidos de forma aleatdria, eles carregam hierarquias, historias e usos especificos, o que reforca
a ideia de que os objetos rituais sao também objetos sociais, portadores de relagdes e memorias.

No ritual, a estética feminina se destaca de maneira poderosa, revelando ndo apenas
escolhas de vestudrio, mas também um profundo entendimento simbdlico e cultural. As mulheres
conseguem unir a simplicidade dos materiais do cotidiano a uma densidade simbdlica que
transcende o olhar superficial. A primeira vista, pode parecer que ndo ha nada de extraordinario:
os panos utilizados sdo comuns, sem ostentacao ou luxo aparente. No entanto, o verdadeiro segredo
esta no processo de sele¢do, combinagdo e disposicao desses tecidos. Cada escolha ¢ carregada de
intenc¢do, e € nesse cuidado que se constrdi uma sofisticacdo ritual invisivel a primeira andlise.

As jovens que se preparam para dancar o Katchituran exemplificam essa dindmica com
maestria. Elas utilizam uma banda*® de panos pinte, um tecido especifico, pois, o pano nio é apenas
um adereco funcional, ele carrega uma identidade, uma histéria, tornando-se uma extensao do

proprio corpo e da memoria coletiva. Cada detalhe do modo de amarrar a combinagdo com outros

36 Banda — ¢ uma parte de pano de pinti, porque pano de pinti é construido por seis (6) partes (bandas) ou 8 partes.
As mulheres usam para cobrir parte intima do corpo.
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elementos visuais comunica pertencimento, orgulho e continuidade cultural.

Ao colocar a banda no quadril, as jovens ndo estdo apenas se cobrindo, estdo realizando um
gesto carregado de significado, transformando o corpo em suporte simbolico do ritual. O corpo
feminino, nesse contexto, deixa de ser apenas matéria bioldgica, torna-se um espaco de inscri¢ao
de sentidos, de afirmacdo de identidade e de expressdo estética. O ritual de se vestir, de adornar-
se, ¢ ao mesmo tempo individual e coletivo, pois reflete valores, saberes e tradi¢des transmitidas

entre geracoes.

Figura 7 - Meninas vestidas para participar na danca

L n = "”'—— A
Fonte: Djibril Gomes (2024)

Apos se vestirem, as dangarinas passam azeite ou cite (6leo de dend€) na pele, buscando
realcar o brilho do corpo. Esse gesto vai além da vaidade, ¢ uma estratégia estética para capturar a
luz, atrair olhares e intensificar a presenga durante a danca e, também protege o corpo contra
penetragdo de dgua joga nelas. O corpo reluzente acentua cada movimento, criando um espetaculo
visual que reforca a expressividade e o impacto do ritual. O brilho, nesse contexto, ndo ¢ apenas
beleza, mas também comunicagdo um modo de destacar a performance e envolver a comunidade

no significado do momento.
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Na parte de tras das meninas, elas amarram o plutan®’ na cintura, um elemento que, durante
a danga, acompanha o balan¢o dos quadris. O plutan ndo ¢ apenas um enfeite, ele amplifica a
expressividade dos movimentos, tornando cada gesto mais marcante e visivel. Sua funcdo vai além
da ornamentacao, pois contribui para a dimensao performatica do ritual, tornando o corpo um
verdadeiro veiculo de comunicagao.

Assim, a estética, o movimento ¢ o simbolo se entrelagam de forma inseparavel,
comunicando valores sociais, fortalecendo o sentimento de pertencimento entre diferentes geragoes
e reafirmando a identidade cultural no universo do Katchituran. Cada detalhe do vestuario, cada
gesto e cada brilho revela uma compreensao profunda das relagdes entre corpo, cultura e ritual,
mostrando como a tradigdo se reinventa e se mantém viva através das agoes e escolhas cotidianas
das mulheres.

No vestudrio masculino, o ritual se manifesta de maneira profunda no modo como o corpo
¢ apresentado a coletividade cada escolha, cada detalhe, carrega um significado que vai muito além
da fungdo pratica, revelando uma construgdo estética cultivada ao longo de geragdes. Os homens,
ao comporem seus trajes, optam deliberadamente por materiais de origem animal, como couro de
vaca ou de bode, e acessoOrios que ndo apenas adornam, mas também servem a multiplos propositos.
Esses elementos, a0 mesmo tempo que oferecem protecdo contra intempéries ¢ conferem uma
performance fisica marcante, sdo também marcadores de prestigio e pertencimento, evocando

valores de for¢a, bravura e maturidade.

Figura 8 - Apresentacio publica dos dancarinos/as na rua

37 Plutan — se aparece com uma cauda que fica no quadril da menina no centro de bumbum. E construido com muitas
linhas, de cor preta em varias ocasides.
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Fonte: Adelino San Pereira apud Costa (2022)

No centro desse traje esta o Umpam, peca emblematica e carregada de significado. Ele ¢
sempre confeccionado de couro de vaca, mas, em certas ocasides, de bode e ¢ amarrado com
firmeza a cintura, quase como uma armadura. Abaixo do Umpam, o vestuario ¢ minimo, cal¢des
simples, muitas vezes até uma cueca (masculino), deixam o restante do corpo exposto. Esse
desnudamento ndo ¢ acidental, mas sim uma estratégia ritualizada de exibir o corpo masculino
como territério de resisténcia, vitalidade e crescimento. O corpo, nesse contexto, € entendido como
um campo de manifestacdo de valores comunitarios, onde a exposi¢ao se converte em linguagem
visual e corporal de pertencimento e desafio.

Durante o apice da celebragao, quando a danca toma conta da festa, os homens empunham
objetos especificos que intensificam o simbolismo do ritual. Na mao esquerda, seguram guarda-
chuvas um artefato para proteger de quantidade de 4gua jogas sobe o corpo do dangarino, também
adquire uma funcao performatica e quase coreografica. Na mao direita, alternam entre o chifre e o
Puntam que gira no ar. Outros aderecos, semelhantes a fitas de banda, também sdo girados,
compondo um balé de cores e formas no espaco. Esses gestos, aparentemente ladicos, possuem
uma légica muito clara, manter o corpo sempre aquecido e em movimento, afastando o frio e a
umidade, e, a0 mesmo tempo, fortalecer o elo entre o individuo e o grupo por meio da repeticao de
gestos ancestrais.

A ornamentac¢do vai além dos objetos de mao. Contas sdo amarradas nos bragos e em outras
partes do corpo, refor¢ando a estética ritual e agregando camadas de significado a apresentagao.
Cada conta, cada fio, ¢ também uma afirmacdo do valor simbdlico do ritual, expressando
pertencimento, status e respeito a tradi¢do. Esses detalhes, muitas vezes negligenciados a primeira
vista, sdo testemunhos do cuidado e da inteng¢do por tras de cada elemento do traje.

O Umpam, no entanto, reserva ainda uma funcdo social de grande impacto. Na danga, ele
se transforma em ponto de contato entre os géneros e as geracdes, atras dos homens, as meninas
pertencentes @ mesma mandjuandadi seguram o Umpam, acompanhando os passos com precisao,
guiadas pelo ritmo da musica. Essa interagdo cria uma coreografia coletiva onde o corpo masculino,
em movimento, ¢ literalmente sustentado e acompanhado pelo grupo feminino, simbolizando a
interdependéncia entre homens e mulheres, a continuidade das geracdes e a coesao da comunidade.

O ritual, assim, se desenrola nao apenas como expressao individual, mas como construcao coletiva
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de identidade, memoria e solidariedade.

O preparo do corpo para a danca também obedece a uma logica ritual. Antes e durante a
celebracdao, os homens aplicam cite (6leo dend€) sobre a pele. Esse gesto, longe de ser mera
vaidade, responde a necessidades praticas impedindo que a dgua se fixe na pele e intensificando a
protecdo contra o frio e estéticas, ja que o brilho do 6leo real¢a o corpo em movimento, conferindo-
lhe um aspecto quase escultural, digno de admiragdo. O corpo, assim, adquire um novo
protagonismo, tornando-se centro das atengdes e catalisador de olhares, ampliando o impacto visual
e emocional da performance.

A presenca de acessorios contemporaneos, como Oculos escuros e guarda-chuvas de
diferentes estilos, demonstra a capacidade do Katchituran de incorporar elementos modernos sem
renunciar a sua esséncia ritualistica. Esses objetos, mais do que simples aderecos, funcionam como
simbolos de individualidade e de estilos pessoais dentro do contexto coletivo da celebragao,
revelando a flexibilidade ¢ a criatividade inerentes a tradicao.

No universo do Katchituran, coexistem multiplas estéticas masculinas. Alguns homens
preferem a combinagdo de guarda-chuva e 6culos escuros, outros optam pelo Puntam ou pelo
chifre, enquanto ha ainda aqueles que misturam todos esses elementos em uma mesma
performance. Essas variagdes, em vez de fragmentar o ritual, evidenciam sua riqueza simbdlica e
a abertura para a expressao criativa individual dentro de um quadro coletivo. O vestudrio
masculino, assim, torna-se uma sintese de resisténcia fisica, prote¢ado ritual, identidade partilhada
e liberdade performatica, traduzindo a complexidade e a vitalidade desse universo cultural em

permanente reinvengao.

4.2.1 Tipos de panos de Pinti

Na comunidade Mandjaku, os panos de pinti sdo crucias, nao apenas na vida cotidiana, mas
principalmente nas manifestagdes culturais e rituais, sendo classificados em seis tipos principais:
Kafan, Kandjad, Kalatrus, Kalancaru, Kalendj ulef e Kanhib. Cada um destes panos guarda
consigo uma histéria, uma fungdo e uma carga simbolica que ultrapassa o simples valor material
ou estético. Trés deles, em especial Kafan, Kandjad e Kanhib, sdo considerados pilares das praticas
sagradas e das cerimdnias tradicionais Mandjaku, como enfatiza Gomes (2024). Esses panos nao

podem ser reduzidos apenas a diferengas de tecido, textura ou cor, o que realmente os distingue €
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o profundo significado simbolico e ritualistico que carregam, transmitindo valores de
ancestralidade, espiritualidade e o respeito pelas tradigdes que mantém coesa a identidade
Mandjaku ao longo do tempo.

O Kafan, por exemplo, representa uma heranga ancestral, sendo um dos primeiros panos
adotados pela comunidade. Sua presenga é absolutamente indispensavel nos rituais funebres e,
sobretudo, nos momentos em que se busca comunicagdo com os mortos. A auséncia do Kafan
inviabiliza o ritual, pois ele ¢ concebido como uma verdadeira ponte entre os vivos € 0s ancestrais.

O Kandjad, por sua vez, destaca-se nao apenas pelo tamanho expressivo, mas
principalmente pelo papel fundamental nas cerimonias. Ele ¢ estendida no lugar onde esta o
defunto, também utilizado em ritos de passagem, como a saida do fanado (circuncisdo) o momento
crucial na vida dos homens Mandjaku.

O Kanhib, por outro lado, estd profundamente associado ao universo feminino e ao sagrado
que o envolve. Ele € o primeiro pano a envolver o corpo das mulheres falecidas, marcando o inicio
de sua travessia rumo ao mundo dos ancestrais. Além disso, desempenha papel central nos rituais
de casamento, simbolizando a continuidade da linhagem, a protecdo espiritual e a integracdao da
mulher a nova familia. O Kanhib €, assim, um simbolo de passagem, pertencimento e
transformagao. Ele tece, em seus fios, a intersec¢do entre corpo, género e espiritualidade, revelando
como a cultura Mandjaku contempla e celebra as multiplas dimensdes da existéncia feminina.

Os demais panos Kalatrus, Kalan¢aru e Kalendj ulef, embora menos presentes nos rituais
sagrados, desempenham funcdes sociais de grande relevancia. Nesta 6tica, sdo indicadores visiveis
de status, poder e riqueza dentro da comunidade. O Kalatrus, em particular, destaca-se pelo prego
elevado e pelo peso, sendo reconhecido como o éapice da ostentacdo legitima, aquilo que os
Mandjaku denominam “ronco”. Exibir esse pano em eventos publicos € afirmar o proprio prestigio
e poder econdmico, transformando o ritual num espaco onde se manifestam as hierarquias e
desigualdades inerentes a sociedade. Ainda assim, essa exibi¢do ¢ regulada por codigos culturais
amplamente reconhecidos e respeitados, de modo que o ritual transcende a simples dimensao

espiritual para se tornar também um palco de afirmagao social e politica.
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Dessa forma, os panos de pinti ndo sdo apenas tecidos, mas verdadeiros portadores de
sentidos, memorias e identidades. Eles constituem uma linguagem propria, através da qual os
Mandjaku expressam sua relagdo com o sagrado, com o social e com a ancestralidade. Cada pano,
com sua especificidade, contribui para a perpetuacao de valores, para a renovagao das tradigdes e
para a construcdo de uma memoria coletiva que resiste ao tempo e as transformagdes externas,

reafirmando a for¢a e a coesdo da comunidade.

Figura 9 - Deferentes tipos de panos de pinti, (os que estio em cima sdo mais caras a
relacio aos que estio em baixo)

Fonte: Conosaba Blog (201‘6)58
4.3 Depoimentos dos entrevistados/as sobre o Katchituran

No ambito deste trabalho, foram coletados quatro (4) depoimentos sobre o ritual do
Katchituran, sendo uma participante do sexo feminino e trés do sexo masculino, todos pertencentes
a comunidade Mandjaku do setor de Cai6. Os depoimentos abordam as vivéncias pessoais, 0s

significados simbolicos e a importancia social do ritual, conforme percebidos pelos proprios

38 Disponivel em: http://conosaba.blogspot.com/2016/04/guiné-bissau-ong-recebem-apoio-da-eu.html.
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participantes. Suas falas revelam ndo apenas experiéncias pessoais, mas também a maneira como
a coletividade constroi, sente e transmite o valor do Katchituran, mostrando por que ele ocupa um
lugar tao destacado no imaginario e no cotidiano dos Mandjaku.

Para coletar esses relatos, optei pelo uso de um formulério eletronico, via Google Forms,
no ano 2025. A escolha desse formato foi estratégica, além de garantir a privacidade e o conforto
dos respondentes, permitiu que os jovens participassem no seu proprio tempo, sem as pressoes de
uma entrevista presencial, o que favoreceu relatos mais espontaneos e auténticos. O resultado ¢ um
material etnografico riquissimo, composto por interpretagdes internas que iluminam como o grupo
entende o Katchituran ndo apenas como um evento pontual, mas como um verdadeiro rito de
passagem, um marcador de identidade coletiva ¢ um elo fundamental na transmissdo da memoria
ancestral. Esses relatos nos ajudam a enxergar o ritual como uma experiéncia transformadora, que
modela a subjetividade e reafirma lagos de pertencimento.

O questionario foi estruturado em torno de seis grandes eixos tematicos, que buscam dar

conta da complexidade desse fendomeno cultural.

Tabela 15 - Roteiro de entrevistas sobre Katchituran

e Qual ¢ o seu nome?

Alguém da sua familia ja participou?

Na sua opinido, 0 que torna essa cerimonia tdo especial para os
Mandjaku do Cai6?
O que o Katchituran representa na vida das pessoas da comunidade?
¢ Quais sdo os principais ensinamentos que essa cerimonia transmite?
Importancia e Vocé acha que o Katchituran mudou ao longo dos anos? Se sim,
como?

e Ha quanto tempo participou no Katchituran?
Sobre o e O que significa o Katchituran para vocé?
. e Como voceé aprendeu sobre essa cerimonia?
Katchituran
[ ]
[ ]

Significados e

¢ Quem pode participar do Katchituran?

Participa¢io na e Tem alguma preparacdo especial antes?
P e Os pais querem que seus/as filhos/as passem por essa cerimdnia?
Cerimonia .
Por qué?

O que te motivou a participar (ou gostaria de participar)?

Como foi a sua experiéncia no Katchituran?

O que mais te marcou?

Quais sao os momentos mais importantes dentro da cerimonia?
Tem alguma historia ou lembranga especial dessa tradicao?

Vivéncias e

Experiéncias
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e Que tipos de ritos fazem parte do Katchituran?

Rituais e e Por que os panos de pente sdo tdo importantes nesse ritual?

e O que eles representam?

e Tem algum objeto, simbolo ou musica que deixa essa cerimonia
ainda mais significativa?

Impacto na e Como essa cerimOnia influencia a identidade dos Mandjaku?

e Vocé acha que o Katchituran fortalece a uniao da comunidade?

e Como podemos garantir que essa tradi¢ao continue forte no futuro?

Elementos

Comunidade

Fonte: Elaboracdo propria.

O conjunto dessas reflexdes mostra que o Katchituran ndo é apenas uma cerimdnia, mas
uma estruturante na vida Mandjaku. Os depoimentos colhidos revelam uma tradi¢do viva,
dinamica, profundamente enraizada no cotidiano e capaz de se reinventar, sempre a partir das vozes

e dos olhares de quem a vive intensamente.

e Primeiro depoimento

Gracete Gomes Caomique, 30 anos, filha da tabanca de Tubébe, localizada no setor de
Caid, traz um olhar importante para entender o Katchituran. Ela ndo participou do ritual
diretamente, mas acompanhou tudo de perto como espectadora, parente e alguém que pertence a
comunidade. Nao foi falta de vontade. Segundo ela disse “no momento da minha juventude eu estava
estudando no capital Bissau”. E essa auséncia ja fala sobre mudancas atuais que interferem na
presenga dos jovens nos rituais tradicionais.

Para Gracete, Katchituran “é um ritual de passagem de jovens para vida adulta, além disso, é um
momento de reencontro com colegas e amigos, familia e demais conhecido para festejar. Entretanto ndo so6
isso, para meninos/as também representam a beleza e cuido com o corpo”.

O ritual, entdo, reforca os lagos sociais, especialmente quando a comunidade vive
espalhada, atravessando processos de migracao e redes cada vez mais fragmentadas. Ela também
associa o Katchituran a beleza, ao cuidado com o corpo e a estética dos jovens, principalmente das
meninas.

Do ponto de vista antropoldgico, isso importa muito. O ritual ndo trata s6 da mudanga de
status social, ele também constrdi publicamente o corpo, a feminilidade e a masculinidade. O corpo
ritualizado vira um meio de comunicacdo, onde disciplina, autocuidado, postura e beleza se
mostram diante de todos.

Gracete aprendeu sobre o Katchituran desde pequena, s6 observando. Fala dela “Aprendi
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através das vivenciais desde a minha infancia, vendo as primas/os vizinhos/as praticando a mesma
cerimoOnia cada ano, sobretudo, a minha prima materna que morava junto conosco fez esse
cerimonia de Katchituran™.

Esse jeito de aprender mostra como a transmissao do ritual é, antes de tudo, € viva e
informal vem do convivio, da repeti¢do, de estar presente, mais do que de alguma instrugdo formal.
Mesmo sem participar diretamente, ela absorveu significados, imagens, valores. A socializacao
ritual ndo fica s6 com quem faz o ritual, envolve toda a rede social ao redor.

Na opinido dela, “o ponto mais especial que torna cerimonia para Mandjaku de Cai6 ¢ a
presenga dos jovens no local para cumprir o ritual de passagem, e preparativo de material de
danga”.

A tumba aparece como espaco central ali, corpos jovens, objetos do ritual e relacdes sociais
se cruzam, se mostram, ganham visibilidade. Quando ela perguntada, O que o Katchituran representa
na vida das pessoas da comunidade? Gracete resume o Katchituran com valores “amor, maturidade,
postura para vida adulta dos jovens”. Enquanto outros depoimentos falam de coragem e resisténcia
fisica, ela destaca aspectos morais e relacionais “respeito, educagao, cuidado com os mais velhos™.
Isso mostra que o ritual opera em varias camadas simbdlicas a0 mesmo tempo e pode ganhar
sentidos diferentes conforme o género, a trajetoria ou a posicao social de cada um. Pensando nas
mudangas do ritual ao longo do tempo quando ela foi perguntado vocé acha que o Katchituran mudou
ao longo dos anos? Segundo Gracete, “sim mudou, porque nos ultimos anos ¢ dificil para jovens
participarem na cerimonia devido a migracdo para paises estrangeiro”.

Gracete enxerga a migragao juvenil como um dos principais obstaculos para a participagao
das novas geracdes. Esse ponto bate com outros relatos e abre espago para uma analise mais ampla,
o Katchituran, marcado pelo tempo e pelo espaco da comunidade, agora enfrenta desafios ligados
a escolarizacdo prolongada, a mobilidade geografica e as novas vontades dos jovens fatores que
afetam a frequéncia e a adesdo ao ritual. Quando foi perguntada quem pode participar do ritual, ela
disse, “pessoas da mesma colegagem, mas as vezes criangas de 5 a 10 anos pode ser escolhida
como cagula da colegagem sdo vestida com os mesmos trajes para acompanhar na cerimonia”.

Do ponto de vista antropoldgico, isso antecipa a socializagdo ritual. As criangas ja comecam
a sentir que pertencem ao grupo e vao se preparando simbolicamente para os ciclos futuros de
passagem.

Para o Katchituran, tem alguma preparagdo especial antes? Gracete, fala que “sim, porque
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antes de acontecer cerimonia tem alguns preparativos que os pais fagam com responsavel da
tabanca para garantir a segurancga dos jovens para que nada acontega do mal depois da danga”.
Organizar Katchituran, ¢ um processo que ultrapassa a simples organizagdo material do ritual,
envolve uma complexa rede de cuidados, expectativas e responsabilidades, sobretudo por parte dos
pais e dos lideres da tabanca. Os adultos, especialmente os ancidos, assumem um papel de
guardides atentos, zelando ndo apenas pela seguranga fisica dos jovens, mas também pela sua
integridade espiritual.

No entanto, Gracete observa que nem todos os pais hoje compartilham o mesmo entusiasmo
e comprometimento com o Katchituran. Muitos, atravessados por influéncias externas e novas
formas de pensar, acabam se distanciando dos valores tradicionais e, consequentemente, deixam
de incentivar seus filhos a participar do ritual. Segundo ela, quando foi perguntada, os pais querem
que seus/as filhos/as passem por essa cerimonia? Por qué? Ela disse “Sim, mas agora alguns pais
com a nova visao da modernidade alguns aceitam mais uns ndo”. Esse fenomeno revela o inevitavel
choque entre a for¢a de uma heranca cultural viva e a pressio das mudangas sociais
contemporaneas, que muitas vezes promovem outros modelos de vida e realizacao pessoal. O ritual
deixa de ser um consenso absoluto, tornando-se um campo de disputa simbolica entre tradi¢ao e
modernidade, entre o desejo de pertencimento e a busca por novas identidades.

Mesmo sem ter sido iniciada, Gracete expressa uma frustracdo que transcende o plano
individual, ela fala de um vazio que marca nao s6 sua historia pessoal, mas também aponta para
uma questdo mais ampla, o Katchituran ndo € apenas uma obrigacao social, mas um desejo genuino,
uma realiza¢do esperada por quem cresce naquele contexto.

Para quem observa de fora, como Gracete, o que mais impressiona ¢ a beleza das meninas
e a postura que assumem durante o ritual. Quando foi perguntada, que lhe marcou? Ela
simplesmente disse, “a minha experiencia era pouquissimas por causa da minha idade, o que me marcou
foi beleza e a postura das meninas”.

Esse aspecto revela como o corpo, a estética e a performance feminina sdo centrais,
carregando significados profundos sobre maturidade, respeito e pertencimento. Ela foi perguntada,
quais sao os momentos mais importantes dentro da cerimonia? Ela respondeu, “ndo me lembro muito
bem, porém momentos importantes dessa cerimonia € quando todos jovens vestidos de trajes do ritual num
s0 lugar chamado "tumba" antes de sair para as ruas da comunidade a comemorarem”.

O momento em que as jovens, ja trajadas com as roupas ritualisticas, se encontram na tumba
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e se preparam para sair as ruas, ¢ carregado de simbolismo. Ali se concentra toda a energia
emocional e espiritual do Katchituran, tornando-se uma cena inesquecivel, capaz de comover até
aqueles que nao participam diretamente. A preparacao, a expectativa e o orgulho sdo visiveis em
cada gesto, em cada olhar, mostrando que o ritual ¢ também uma celebragdo publica da
coletividade.

Entre os elementos mais marcantes do Katchituran, Gracete destaca “dancgas, reunido dos
mais velho com jovens”. Quando foi perguntada, por que os panos de pinti sao tdo importantes
nesse ritual? O que eles representam? Ela disse que, “€¢ importante porque ¢ usada pelos meninos
nas coberturas das barracas e caminho da entrada da casa. Panos para Mandjaku de Cai6 represente
nivel social, de cada familia”.

O pano de pinte ¢ um verdadeiro simbolo de distin¢ao, sinalizando a posi¢dao da familia na
hierarquia da comunidade e servindo como testemunho visual de conquistas e reconhecimento. Sua
presenca refor¢a o papel dos bens materiais como marcadores de identidade e pertencimento, e
evidencia como o ritual articula dimensdes simbolicas e praticas da vida social.

Ao refletir sobre influéncia do Katchituran, Gracete afirma que o ritual “influencia bastante
a identidade dos Mandjaku, porque ao reitera-lo fortifica mais na sua permanéncia”. Isso mostra que
Katchituran é uma das for¢as formadoras da identidade Mandjaku. Ele ¢ uma tradi¢do que, ao ser
repetida ano apos ano, renova lacos, fortalece a coesdo comunitaria € mantém viva a memoria
coletiva. Segundo Gracete Katchituran “fortalece afeto, além disso, une toda a comunidade por
unica causa de amor e festa. Diante das rapidas transformagdes do mundo contemporaneo, Gracete
defende a importancia de transmitir conscientemente o valor dessas praticas as novas geracoes,
promovendo uma pedagogia cultural capaz de resistir ao esquecimento e a dilui¢do das tradi¢oes.
De acordo com ela, “é continuar repassar a importancia da tradigdo para os mais jovens”.

Mesmo nao tendo vivenciado pessoalmente o ritual, o relato de Gracete Gomes Caomique
evidencia com for¢a o alcance do Katchituran, trata-se de um ritual total, que ultrapassa a
experiéncia individual para se inscrever profundamente na memoria, no desejo e na identidade

coletiva dos Mandjakus de Caid.

e Segundo Depoimento
Carlos Pereira, 38 anos, natural, Calequisse, e neto de Caio, especialmente na tabanca de

Caiomete.
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Desde a adolescéncia, Carlos foi gradualmente introduzido ao universo do Katchituran.
Inicialmente como “espetador e na minha juventude como envolvido em organizagdes do ritual em
meados de 2010”. Seu depoimento evidencia como o ritual funciona como um processo continuo
de socializacdo, os jovens nao apenas assistem, mas se tornam protagonistas de uma experiéncia
que exige envolvimento emocional, fisico e espiritual. O Katchituran, portanto, ndo ¢ um evento
limitado a um dia ou a uma série de gestos simbolicos, mas um percurso extenso, que demanda
preparacgao, dedicagdo e maturacao coletiva.

Segundo Pereira mostra que:

Na tradigdo e costumes de Mandjaku de Caio, existem variedades de rituais, ¢ uma delas
¢ ritual de Katchituran que ¢ feita em cada geragdo, ou seja, ciclo de idade de adolescéncia
e juventude. E um ritual de passagem em que os adolescentes e juventudes comegam
assumir uma certa autonomia e responsabilidade em dirigir suas proprias vidas e resolver
seus problemas tanto a nivel de coletividade socialmente como também no plano espiritual
em alguns aspectos. A manifestagdo do ritual é antecedido por umas sérias de arranjos e
acertos em busca de antever os imprevistos também resolver algumas situagdes pendentes
como pequenas cerimonia coletivas ou pessoas, que se nao fossem resolvidos antes podem
por em causa a realizacdo ou impedimento de certas jovens a participar nesse ritual. Até
propria marcagdo da data do ritual é negocidvel e ndo pode ser a data qualquer
habitualmente acontecem no més dezembro, ou seja, na época da colheita de arroz. O
significado simbdlico do ritual para quem organiza e pratica ¢ de extrema relevancia do
ponto de vista sociocultural, pois ¢ uma demonstra¢do de bravura e ousadia pois nessa
época se faz frio na. Guiné Bissau, sendo que o ritual é praticado no periodo da tarde e os
participantes s6 usam short no caso dos meninos enquanto as meninas usam uma espécie
da banda que ¢ feita de pano de pinte para cobrir partes intimas e sutid. Tantos meninos ¢
meninas usam também acessorios e bijuterias enfeitadas e penduradas pelo corpo. Em
seguida saem dangar acompanhados de ritmos de tambores nesse caso sdo acompanhados
pelas colegas da mesma idade que sdo aceites o direito de molhar os que praticam ritual
com agua fria e no final de uma semana da cerimonia do ritual os vencedores serdo os
mais resistem agua fria. Uma questio importante que ¢ parte do ritual é constru¢ao de um
quarto de cada participante de sexo masculino feito s6 de pano de pinte, uma corda
amarada em umas arvores de uma ponta para outra ponta de outra arvore cheio de pano
penduradas uma bandeira também feita de pano de pinte. Nesse caso quanto mais esse
quarto simbolico levar pano é um sinal de que esse participante ¢ querido ¢ amado pelos
seus parentes e familiares e isso pode lhe dar mais visibilidade e admira¢io por muitos. E
ali que pode surgir namoro ou até casamento a depender. Sendo como um dos rituais de
passagem os participantes saem com mais status social e mais responsabilidade. Os rituais
nesse contexto especifico acompanham os individuos por toda vida e ndo é um ato isolado,
pois envolve todo tecido social, o que permite compreender ritual como uma atividade de
manutencdo e da construgao de identidade sociocultural duma sociedade (Carlos Pereira).

Carlos mostra que a sua vivéncia no ritual ¢ valioso, segundo ele:

Experiéncia foi boa, pois tive oportunidade de vivenciar ativamente nos atos preparatorios
onde ganhei conhecimentos de como as coisas funcionam e quanto isso ¢ valioso para vida
de um jovem, ou seja, ¢ um ato de insergdo coletiva na vida de comunidade. E infelizmente
0 que mais me marcou ¢ o meu impedimento de praticar os atos finais do ritual, pois fiquei
sabendo disso logo nos primeiros dias de preparativos sendo uma questdo que nao podia
resolver dentro de limites de tempo que decorria ritual final (Carlos Pereira).
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Passar por essa exclusdo parcial ndo tira o peso do ritual. Pelo contrario, mostra o quanto
ele ¢ levado a sério, coletivo e exigente. O Katchituran ndo se molda ao desejo de cada um; ele
segue regras que garantem sua forga simbolica. Mesmo sem chegar ao final, a experiéncia contada
aqui prova que o ritual estrutura, ensina, cria lagos e consciéncia comunitaria mesmo quando

surgem tensdes ou obstaculos pelo caminho.

e Terceiro Depoimento

Fefé Quintino Gomes, 39 anos, filho de tabanca de Tubébe do setor de Caid.

Gomes disse, “comecei a participar no Katchituran desde os meus 15 anos”. Quando foi
perguntado, o que significa Katchituran? Ele disse, “Katchituran para mim, significa muita coisa.
Identifico-me nele por fazer parte da minha identidade cultural. Na minha aldeia (Cai6) Katchituran ¢ uma
das cerimonias culturais que aglomera toda comunidade durante 3 dias de festejo”.

Gomes, mostra que Katchituran ¢ algo que se aprende pela convivéncia, pelo exemplo dos
mais velhos, e pela repeticdo dos gestos e simbolos que marcam o cotidiano da comunidade. Isso
evidencia quando foi perguntado, Como vocé aprendeu sobre essa cerimonia? Alguém da sua
familia ja participou? Ele respondeu:

Eu nasci e cresci vendo meus mais velhos a comemoraram Katchituran. O irm3o mais
velho foi Nassin uran por ser alto, no desfile de Katchituran ¢ Undiga ha pessoa que fica
a frente e a rainha atras dele e os colegas a despejarem biddes de agua neles para ver se
tremem de frio ou ndo, de salientar que katchituran faz se no inverno. Se conseguirem
resistir ao frio e ndo tremerem, sdo chamados de valentes, corajosos e toda familia fica
contente (Fefé Quintino Gomes).

Para Gomes, o Katchituran transcende a ideia de uma simples cerimonia ritualistica. Ele
representa momento em que o individuo se reconhece plenamente como parte de uma coletividade
histérica, portadora de uma cultura e de valores proprios. Um aspecto central destacado por Gomes
¢ o carater profundamente vivencial do aprendizado do Katchituran. Desde pequeno, ele
presenciava os mais velhos participando dos rituais e, através da observagdo direta, foi
incorporando praticas, gestos, simbolos e sentidos. Esse processo de aprendizagem ndo ¢ formal
ou escolarizado, mas acontece no contato direto, na repeti¢do € na experiéncia compartilhada.
Gomes menciona com orgulho o irmao mais velho, que ocupou a posi¢ao de nasin uran uma fungao
de destaque durante o desfile ritualistico. A lembranga refor¢a a importancia do corpo, da
performance e da resisténcia fisica como elementos centrais no Katchituran. Enfrentar o frio

intenso, especialmente quando os participantes sao molhados com agua gelada durante o inverno,
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¢ visto como uma prova publica de coragem, maturidade e autocontrole emocional. Aqueles que
resistem sem tremer sdo reconhecidos como valentes, adquirindo prestigio ndo apenas para si
mesmos, mas também para suas familias, projetando honra e respeito em toda a rede de relagdes.

Sob a dtica antropologica, esse componente de teste fisico e emocional se conecta
diretamente a logica dos ritos de passagem: sdo momentos em que O corpo € as emogoes sao
desafiados, assinalando que o individuo esta pronto para assumir novas fungdes e responsabilidades
sociais. A coragem demonstrada no ritual ndo ¢ apenas uma qualidade individual, mas se irradia,
ampliando o prestigio do jovem, de sua familia e de toda a mandjuandadi.

Outro elemento de destaque no relato ¢ a dimensao estética do Katchituran, especialmente
no que diz respeito a indumentaria. Quando foi perguntado, na sua opinido, 0o que torna essa
cerimonia tdo especial para os Mandjaku do Cai6? Gomes enfatiza que “¢ a maneira de vestir,
durante katchituran todos os participantes vestem pano. E é bonito ver aquilo. E a representagdo
total da nossa cultura que ¢ a nossa identidade”.

Por outro lado, Gomes mostra que os participantes se vestem com pano de pinte, criando
um cendrio visual impactante que sintetiza a riqueza da cultura Mandjaku. No plano simbdlico, o
Katchituran representa muito mais do que uma celebracao, ele ¢ um verdadeiro ato de unido
comunitaria, valorizacdo da identidade e homenagem aos antepassados. Segundo Fefé o ritual,
“representa momento da unido, da valorizacdao de aquilo que ¢ a nossa identidade e a honra aos
nossos ancestrais”.

Gomes resume esse sentimento em uma frase recorrente entre os Mandjaku, “podes sair de

Cai6 para qualquer sitio no mundo, mas Cai6 nunca saira de ti”.

Katchituran nos faz refletir sobre quem somos nds, de onde saimos e para onde queremos
ir, o slogan € podes sair de Cai6 para qualquer sitio no mundo, mas a Cai6 nunca saird em
ti, quer dizer, por onde quer que estejamos sempre vamos ser de 14 e katchituran vai ser
sempre a nossa identidade (Fefé Quintino Gomes).

Essa maxima revela a forca da memoria coletiva e do pertencimento ao territorio,
mostrando como o ritual atua como elo permanente entre cada pessoa e sua origem, mesmo diante
de processos migratorios ou transformagdes sociais. O Katchituran, assim, funciona como um
guardido da identidade, mantendo vivas as tradigdes e o sentimento de pertencimento,
independentemente das mudangas externas.

Gomes também demonstra lucidez ao comentar sobre as transformagdes do ritual ao longo

do tempo. Ele observa mudangas significativas, especialmente no desfile e nas roupas.
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Antigamente, o0 nasin uran usava couro de vaca, enquanto as mulheres cobriam-se apenas com um

lencgo, valorizando a estética corporal e o simbolismo ancestral. Ele afirma que:

Katchituran mudou muito ao longo dos anos sim, até o desfile ¢ diferente. Antigamente
Nassin uran vestia de couro de vaca e a rainha usava s6 um lengo para cobrir partes
intimas. A parte de tras fica descoberta. Para mostrar bela forma que ela tem mas agora,
nasin uran veste cal¢do e a rainha um colam (Fefé Quintino Gomes).

Hoje, devido a novas normas sociais e influéncias externas, os homens optam por calgdes
e as mulheres por colas, adaptando-se as expectativas contemporaneas de pudor e respeito. Longe
de enfraquecer o ritual, essas mudancas evidenciam a capacidade de adaptacdo da tradicdo,
provando que o Katchituran ¢ uma préatica viva, que dialoga com o presente sem perder sua
esséncia.

A participagdo no Katchituran, por sua vez, ¢ seletiva e regulada por critérios espirituais e
morais. Apenas membros da mandjuandadi que manifestam interesse e recebem autorizacdo podem
participar, sendo necessario consultar os mais velhos e os espacos sagrados, como a cama de
cansaré. Quando foi perguntado, quem pode participar do Katchituran? Ele disse:

Participa no katchituran a pessoa que faz parte de mandjuandadi, a pessoa
manifesta a intengdo de participar, mas antes os mais velhos vao cortar galinhas
ou perguntarem na cama de cansaré se a pessoa pode participar, e s6 depois disso
que ela é liberada a participar. Caso contrario ela nao vai participar (Fefé Quintino
Gomes).

Esse processo restrito refor¢ca o carater sagrado do ritual, deixando claro que nem todos
podem ingressar automaticamente. Antes de organizar o ritual de Katchituran, Fefé afirma que,
“alguns animais sdo sacrificados nessa preparagdo até eles informarem que podemos organizar o
desfile de katchituran”.

Os ancidos, por meio de sacrificios e rituais preparatorios, garantem a legitimidade,
protecao espiritual e continuidade da cerimoénia, assegurando que o Katchituran mantenha seu
papel central na vida dos Mandjaku. Quando foi perguntado por que os pais querem que seus/as
filhos/as passem por essa ceriménia? Gomes disse, “porque todo pai quer que os seus filhos
conhecam a sua realidade e a sua cultura primeiro antes de conhecer outra cultura e viver outra
realidade”.

Ver os pais ali, participando ativamente do ritual, transmite de imediato ndo s6 o orgulho

de ver seus filhos inseridos na tradicdo, mas também o peso enorme da responsabilidade que

carregam sobre os ombros. Eles entendem que sao guardides de um legado que vai muito além do
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simples repasse de costumes, querem garantir que cada crianga realmente absorva as raizes, a
esséncia da cultura Mandjaku, antes mesmo de se aventurar e se abrir para 0 mundo exterior. Para
eles, o ritual € o fio que costura as geragdes € mantém a estrutura da comunidade firme diante das
mudancas do tempo. Nao se trata apenas de uma cerimonia ou de um momento festivo ¢ um
mecanismo profundo de educagdo, socializagdo e transmissdo de valores, capaz de mostrar, de
forma concreta e sentida, o que significa pertencer aquele povo. Através do ritual, cada geracao
aprende nao sO sobre o passado, mas também sobre o seu papel no presente e a responsabilidade
de levar adiante essa heranca.

O motivo que fez Gomes participar no Katchituran segundo ele, “a boa organizagdo de
katchituran sempre me motivou a participar, aquela unido a volta da cultura é simplesmente genial”.

Quando Gomes compartilha sua experiéncia pessoal, as palavras ganham um peso
emocional que ultrapassa a simples narrativa. Vestir as roupas tipicas do ritual, atravessar o espaco
publico sob os olhares atentos da comunidade, escutar o nome ecoando na voz dos parentes tudo
isso vai muito além de um rito de passagem formal. E uma vivéncia marcante que penetra fundo,
moldando a autoestima, reforcando o sentimento de pertencimento e solidificando a identidade
individual e coletiva. De acordo com Gomes, “estilo vestimenta me marcou muito, ¢ um dos
momentos que me sinto eu mesmo. Sentia me estar com as pessoas com quem me identifico”.

Essas experiéncias ndo dependem de registros fotograficos ou de lembrancgas contadas por
outros. Elas ficam gravadas no corpo, na memoria sensorial e afetiva, porque sdo sentidas com
intensidade ¢ como se cada gesto, cada som, cada cheiro se transformasse em uma marca indelével
na pele e no coragdo. Assim, o ritual constréi memorias vivas, que acompanham cada individuo ao
longo da vida e continuam a ecoar em sua trajetoria.

Os momentos mais importantes dentro da cerimonia de Katchituran, segundo Gomes, ¢
“durante o desfile, quando vés a sua familia ao lado a gritarem o teu nome ¢, emocionante”.

Os ritos que fazem parte do Katchituran segundo Gomes “sdo sacrificados animais e bebemos
vinho de Palmo”.

Os sacrificios dos animais ndo ¢ apenas um ato de oferta, mas carrega significados
profundos de renovagdo, respeito e conexdo com os ancestrais. Quando ele foi perguntado por que
os panos de pente sdo tdo importantes nesse ritual? O que eles representam? Ele disse que,

“os panos de pinte representam toda a cerimodnia, € através deles que nos sentimos Unicos e

verdadeiros”.
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Tem algum objeto, simbolo ou musica que deixa essa cerimonia ainda mais significativa?

“Sim, héa cangdes que as mulheres cantam para com seus familiares. Nao ¢ uma coisa especifica.
Cada qual ¢ livre de cantar a maneira dela para agradar ou fazer ir as coisas.

Os cantos femininos, personalizados para cada participante, expressam o carinho, o
reconhecimento e a singularidade de cada um dentro do grupo. As musicas desempenham um papel
central e quase magico: tornam-se uma linguagem simbodlica que transcende as palavras,
despertando emogdes profundas, criando lagos entre os presentes, e até estabelecendo uma ponte
com o mundo espiritual. A espontanecidade desses cantos, que ndo seguem regras rigidas, ¢
justamente o que lhes da forca e autenticidade cada ritual € unico, cada melodia carrega nuances
irrepetiveis, alimentando a dindmica e a vitalidade da tradigao.

Para Gomes, nenhum outro acontecimento se iguala ao instante do desfile durante a
cerimoOnia de Katchituran. Segundo ele, “durante o desfile, quando vés a sua familia ao lado a
gritarem o teu nome é, emocionante”. E um momento de intensidade rara, marcado por uma
emocdo avassaladora, especialmente quando, no meio do burburinho e da celebracido, ele avista
sua familia ao lado, vibrando, gritando seu nome com orgulho e alegria. Essa imagem fica gravada
na memoria, reverberando por muito tempo depois. Nao se trata apenas de um reconhecimento
individual; € como se cada grito, cada gesto de apoio, reforgasse lagos que foram tecidos ao longo
de geracdes. Gomes sente, naquele minuto, que carrega consigo nao so a propria historia, mas a de
toda uma rede de relagdes familia, amigos, vizinhos, a comunidade inteira. O orgulho € tanto que
quase se materializa no ar, criando uma atmosfera de pertencimento, de continuidade, de forga
coletiva. O Katchituran, nesse sentido, ¢ uma celebra¢cdo do vinculo, um momento em que cada
individuo se reconhece como parte essencial de um todo maior.

Os rituais que compdem o Katchituran sdo carregados de simbolismo. O sacrificio de
animais, por exemplo, ndo € visto apenas como um gesto tradicional, mas como uma ponte entre o
presente e o passado, um elo de respeito com os ancestrais. Da mesma forma, o vinho de palma
nao ¢ apenas uma bebida festiva, mas um simbolo de renovacao, de continuidade da vida. Gomes
percebe em cada gesto, em cada oferenda, um didlogo silencioso com aqueles que vieram antes.
Oferecer algo dentro do Katchituran significa reafirmar que a linhagem permanece viva, que os
ancestrais seguem presentes, guiando e protegendo. A espiritualidade ndo ¢ apenas um pano de
fundo, mas o alicerce invisivel que da sentido a cada detalhe da cerimonia. E um lembrete constante

de que a existéncia individual estd entrelagada com uma heranga espiritual profunda, que precisa
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ser honrada e renovada a cada geragao.

Quando perguntam a Gomes sobre os panos de pinti, de acordo com ele, “os panos de pinte
representam toda a cerimonia, € através deles que nos sentimos unicos e verdadeiros”.

Vestir o pano de pinti, faz com que cada pessoa se sinta Unica, integrada, legitima.

Outro aspecto essencial do Katchituran esta nas musicas, que sempre brotam das vozes femininas.

Nao h4 uma cangao fixa, um repertério determinado Segundo Fef¢, “had cangdes que as
mulheres cantam para com seus familiares. Nao ¢ uma coisa especifica. Cada qual € livre de cantar
a maneira dela para agradar ou fazer ir as coisas”.

Cada mulher canta conforme sente, improvisando melodias e versos, buscando expressar
votos de felicidade, protegdo, prosperidade para quem esta sendo homenageado. Essas musicas sdo
criadas para cada pessoa, carregando uma dose imensa de carinho, respeito e reconhecimento da
singularidade de cada participante.

Gomes também ressalta que o impacto do Katchituran vai muito além dos limites fisicos de
Caid. O ritual serve como ponte entre a comunidade local e outros espagos, levando a cultura
Mandjaku para além de suas fronteiras e mostrando sua capacidade de adaptacdo e expansdo. Ao
mesmo tempo, o Katchituran fortalece os vinculos internos, criando oportunidades para que o povo
se reuna, compartilhe desafios, resolva conflitos e exercite a solidariedade. Segundo Fefg,
“katchituran consegue unir todo mundo a volta dos preparativos € nesses preparativos sao
analisados os problemas da comunidade”.

E um espago de dialogo, de escuta e de construgdo conjunta de solugdes, o que revela o
potencial transformador do ritual ndo apenas como pratica cultural, mas como instrumento de
organizacao e coesao social. Gomes defende com conviccao a necessidade de manter essa tradigao
viva, mesmo que ela assume novas formas para dialogar com os tempos atuais. Ele entende que,
garantir que essa tradigdo continue forte no futuro, “é continuar a fazé-la mesmo que seja de forma
moderna, porém para mim o essencial ¢ ndo pararmos para o bem das gera¢des vindouras”.

Gomes nos mostra que, se o ritual se perder, ndo serd apenas uma pratica que desaparecera,
mas toda uma rede de sentidos, saberes e afetos que deixara de ser transmitida, causando uma perda
irreparavel para as geracdes futuras.

No fim o depoimento de Gomes revela que o Katchituran, se reinventa, se adapta, responde
as mudancas sem abrir mao de sua esséncia. Isso mostra que tradi¢do e transformagdo nao estao

em conflito, mas convivem e se alimentam mutuamente, garantindo a continuidade e a vitalidade
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da identidade dos Mandjakus de Cai6. E nessa convivéncia dinamica entre antigo e novo, entre

permanéncia e renovacao, que a vida coletiva encontra sentido e forga para atravessar o tempo.

e Quarto Depoimento
Rucas Domingos Caceroe, 32 anos natural de Caid, tabanca de Caiomete. Participou no
Katchituran ha nove (9) anos atras.

Para Rucas, o Katchituran,

E uma danga étnica e cultural que se pratica e transmite de geragdo em geraco, ou seja,
essa danca ¢ um marco histérico na comunidade de Mandjaku de Caid, pois nota-se que
0s praticantes sao mais ativos no que diz respeito a identidade cultural Mandjaku (Rucas
Domingos Caceroe).

O Katchituran atua como um selo simbolico de distin¢do, participar dele ndo s6 garante
reconhecimento social e legitimidade moral, como também fortalece o senso de solidariedade e
responsabilidade mutua dentro da comunidade.

Rucas relata que seu primeiro contato com a ceriménia veio através de sua familia, um
vinculo que remonta as geracdes anteriores. Ele conta que um de seu tio ja havia tomado parte no
ritual, e foi assim, dentro do ambiente doméstico, que o conhecimento foi sendo transmitido, de
pais para filhos, tornando-se parte fundamental da identidade familiar. Essa transmissdo oral,
repleta de historias e ensinamentos, garantindo que os valores e praticas da cerimodnia
permanecessem vivos ao longo do tempo. Segundo ele, “aprendi através da minha familia. Sim
alguém da minha familia j& participou, o meu Tio”.

Ao ser questionado sobre o motivo dessa cerimOnia ter tamanha relevancia para os
Mandjaku do Caid, Rucas enfatiza o papel central dos “saberes ancestrais”. Para ele, o que confere
valor e significado a tradicdo ¢ justamente esse legado de conhecimento antigo, preservado e
repassado pelos mais velhos da comunidade. Esses ancidos, com sua experiéncia e sabedoria,
funcionam como guardides, assegurando que os rituais, os simbolos € 0s ensinamentos ndo se
percam diante das mudangas do mundo moderno.

Rucas acredita que participar da cerimonia “é uma forma de se conectar com as raizes”, de
reafirmar a identidade Mandjaku e de fortalecer os lagos entre as geragdes. Ele ressalta que, para
além do aspecto religioso ou espiritual, a cerimdnia representa também um espago de “aprendizado
e de unido, onde os mais jovens podem ouvir histérias, compreender os valores do grupo e sentir

orgulho de sua heranga cultural”. Dessa forma, a tradi¢cdo se renova constantemente, tornando-se
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um elemento vivo e essencial para a coesdo e a continuidade do povo Mandjaku do Cai6.

Quando indagado sobre a singularidade do Katchituran para os Mandjaku de Caid, Rucas
¢ categodrico ao afirmar que sdo “os saberes ancestrais” que conferem ao ritual sua importancia.

O ritual orienta comportamentos, ensina o respeito aos mais velhos, refor¢a o senso de dever
coletivo e molda a ética social. Para Rucas, esse processo educativo ¢ fundamental, pois
proporciona ndo s6 o dominio das técnicas da danga, mas, sobretudo, a compreensao do proprio
papel na historia e no universo Mandjaku.

Segundo Rucas, “pode participar na Katchituran os jovens que assumem a Tumba durante
6 anos de mandato”. Isso revela uma dimensdo organizacional, disciplinar e até politica do ritual.

Rucas destaca que s6 ingressou no Katchituran gracas ao incentivo familiar, o que sublinha
o papel da familia na mediagdo entre o individuo e a tradi¢cdo. Segundo ele, “0 motivo foi a minha
familia que me incentivou ao longo do processo, ou seja, preparacdo para a danga”.

O envolvimento da familia durante todo o processo evidencia que a decisdo de participar
ultrapassa o ambito individual, tornando-se uma questdo de honra e prestigio coletivo. Nesse
sentido, o acompanhamento ¢ incentivo da familia extensa mostram o ritual como um momento de
afirmacao publica e de fortalecimento dos lagos comunitarios.

Para ele, a experiéncia foi extremamente positiva, especialmente pelo aprendizado obtido
junto aos ancidos, que transmitem ligdes de ancestralidade, moralidade e visdo de mundo.

“A experiéncia foi boa e o que mais me marcou foram os ensinamentos que os mais velhos
nos repassaram sobre ancestralidade”.

Isso reforga o carater do ritual como espago privilegiado de educacdo integral moral, social
e cosmologica aonde o aprendizado vai além da técnica e alcanga a compreensdo profunda do
proprio lugar no cosmos Mandjaku.

Entre os episddios mais marcantes de sua vivéncia, Rucas recorda “o ultimo dia da danga,
pois normalmente esse dia a familia inteira se encontra para dar o suporte ao dangarino”.

Essa celebracdo ¢ carregada de representatividade, ao mesmo tempo, uma reafirmacao de
pertencimento e uma legitimacao de novos papéis dentro da comunidade. Outro elemento que ele
destaca na sua lembranga quando ele participou no ritual é o “Utadju”, um recinto coberto com
panos de pente onde sdo depositadas contribui¢cdes solidarias da comunidade. Essa pratica
demonstra como as dimensdes materiais do ritual, profundando e criando uma rede de

solidariedade, reciprocidade e prestigio social que sustenta o Katchituran como uma das principais
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instituicdes da vida Mandjaku.

A partir do relato de Rucas, o Katchituran emerge como uma manifestagdo cultural singular,
destacando-se especialmente pela exibi¢do dos panos de pinti, de alimentos como arroz, batata e
mancara (amendoim). Os panos de pinti, por sua vez, ganham destaque especial nesse contexto,
mais do que adornos, sdo verdadeiros marcadores de status social, simbolizando coragem, empenho
coletivo e o reconhecimento publico concedido a familia do dangarino. Eles funcionam como uma
forma visual de narrativa, contando historias de superacdo, solidariedade e respeito dentro da
comunidade. Segundo Rucas, “os panos de pente representam que a familia do dangarino ¢ valente
e trabalhadora”.

Outro elemento central no ritual de acordo com Rucas, ¢ o “Umpan”, a cinta de couro de
vaca usada na cintura, que ndo apenas valoriza a estética corporal durante a danga, mas também
evoca ideias de forca, resisténcia e maturidade.

O impacto do Katchituran na vida comunitaria, segundo Rucas, “essa cerimdnia faz as
pessoas se conhecerem e se sentirem mais conectado”. Ele mostra que, por meio dele, pessoas de
diferentes familias, tabancas e geracdes se encontram, compartilham experiéncias e renovam lacos
de solidariedade.

Rucas afirma que, a vitalidade dessa tradigao depende do reconhecimento e da “valorizagao
da identidade cultural”, o que implica enxergar o Katchituran ndo apenas como um ritual, mas
como um patrimonio indispensavel. Ele € visto como um pilar essencial da vida social Mandjaku
em Caid, servindo tanto como uma fonte de orgulho quanto como um espago de aprendizagem e
reafirmagcao dos valores coletivos. Dessa forma, a continuidade do Katchituran esta
intrinsecamente ligada a capacidade da comunidade de preservar, celebrar e transmitir seu legado
cultural as proximas geracoes, assegurando que o sentido profundo desse ritual permaneca vivo e

pulsante no corag¢ao do povo Mandjaku.

e Reflexao Pessoal
Neste trabalho, busquei entender o Katchituran como um ritual cheio de camadas, onde
corpo, estética, espiritualidade, ancestralidade e organizacao social se entrelagam no universo
Mandjaku. A analise focou nos rituais de passagem, nas performances do corpo, nos panos de pinti,
nos objetos do ritual, nas relagdes familiares e comunitarias, e nos sentidos que a danga, a

resisténcia fisica e a protecdo espiritual tém para quem participa. O que ficou claro ao longo do
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caminho ¢ que o Katchituran vai muito além de uma celebragao festiva. Ele funciona como um
sistema simbolico que estrutura a vida social, onde se criam identidades, hierarquias,
pertencimentos e memorias coletivas.

Ainda assim, reconheco que este trabalho nao da conta de toda a complexidade do
Katchituran. Faltou tempo, recursos, acesso a certas informagdes do campo, por isso, algumas
dimensdes do ritual ficaram de fora. Nao consegui tratar em profundidade, por exemplo, da
variedade de alimentos presentes no ritual, das diferencas entre praticas cerimoniais em diferentes
lugares, nem de outros objetos e saberes que também fazem parte dessa manifestacao.

Entdo, o que apresento aqui é um recorte possivel um registro e interpretacao daquilo que
consegui observar, documentar e analisar durante a pesquisa. Longe de esgotar o assunto, este
estudo abre espago para novos questionamentos. Seguir com a pesquisa em nivel de doutorado vai
permitir ampliar o olhar, trazer novos dados de campo, detalhar aspectos que ainda ficaram
superficiais e acompanhar as mudangas que o Katchituran vem atravessando como a entrada de
novos alimentos, objetos e praticas no ritual.

Enfim, enxergo este estudo como uma etapa dentro de um caminho longo, guiado pelo
respeito ao saber Mandjaku. Ele ¢ também uma tentativa de construir uma etnografia que reconhece
seus proprios limites, mas ndo deixa de reafirmar a importancia de seguir pesquisando para

mergulhar, cada vez mais fundo, na riqueza e na vitalidade do Katchituran.



144

Parte I1: O Ritual de Iniciagao no Candomblé (Yawd)

4.4 Etapas da pesquisa e roteiro de entrevistas

E fundamental detalhar o momento ¢ as condi¢des em que se deu esta etapa da pesquisa,
especialmente considerando que o trabalho de campo se estendeu ao longo de quatro (4) meses,
cobrindo um periodo significativo entre setembro e dezembro. Nesse periodo indicado, foram feitas
diferentes modalidades de coleta de dados: entrevista presencial realizados em diferentes locais de
acordo com disponibilidade dos participantes; e pesquisa online por meio de formulario eletronico.
Durante esse percurso, a pesquisa concentrou-se na compreensao do ritual de Yawo no Candomblg,
buscando analisar de que maneiras esse ritual contribui para a construgdo e a reafirmagao das
identidades do terreiro do Candomblé. Todo esse processo investigativo foi conduzido sempre a
partir das narrativas, historias de vida e experiéncias de pessoas que vivem, refletem e atuam
diretamente nesse universo religioso, garantindo a centralidade de suas vozes na produgdo do
conhecimento.

A realizagdo das entrevistas foi pensada de forma flexivel e adaptativa, respeitando as
especificidades de acesso, a disponibilidade de tempo e o contexto particular de cada participante.
Essa abordagem sensivel as realidades individuais garantiu que a participacdo fosse viavel e
confortavel para todos, além de contribuir para a diversidade de perspectivas. Ao todo, conduzi dez
(10) entrevistas, utilizando diferentes formatos: trés (3) delas ocorreram presencialmente,
permitindo uma interagdo mais direta e espontanea; outras duas (2) foram realizadas on-line por
meio do Google Meet, o que facilitou o contato com participantes que residiam em localidades
distantes; uma (1) entrevista foi feita pelo WhatsApp, aproveitando a praticidade desse recurso para
quem tinha menos disponibilidade de agenda ou acesso limitado a plataformas de
videoconferéncia; e, por fim, quatro (4) entrevistas foram respondidas via formulério eletronico, o
que possibilitou maior autonomia aos participantes para expressarem suas ideias com calma e
profundidade. Entres os dez (10) participantes dessa pesquisa oito (8) sdo iniciados no Yawo € os
dois (2) sdo frequentadores ndo iniciados. Isso enriqueceu o material empirico, trazendo uma
diversidade e densidade dificeis de conseguir de outro modo.

Dentro desse grupo de oito (8) iniciados, temos Yalorixa, que lidera hoje o Terreiro de Mae
Amara, [l1€ Oba Aganju Okoloya. Sua fala mostra memoria, autoridade religiosa e a for¢a da

ancestralidade. Os outros iniciados ocupam diferentes fungdes no dia a dia do terreiro, e juntos



145

formam um mosaico de vozes que mostram as varias faces da iniciagao.

Além deles, dois participantes ndo iniciados também entraram na pesquisa. A presenga
deles foi tao relevante quanto a dos iniciados. Mesmo sem terem passado pelo ritual formal, esses
dois mantém uma ligagao constante com o terreiro. Estdo sempre presentes nos rituais, nas festas
abertas, na vida em comunidade. Essa vivéncia da a eles um olhar sensivel sobre o significado do
Yawo e sobre como se constréi o pertencimento dentro do Candomblé.

Ter esses perfis variados ajudou a compreender o ritual ndo so6 a partir de quem vive a
iniciagdo, mas também pelo ponto de vista de quem acompanha, aprende e se conecta ao terreiro
por outros caminhos.

Essa variedade metodologica ampliou consideravelmente o alcance da pesquisa, além de
respeitar as particularidades, ritmos e preferéncias de cada interlocutor, enriquecendo o corpus de
dados com diferentes formas de expressao.

O tempo dedicado a cada entrevista variou de acordo com o formato e o fluxo da conversa,
mas, em geral, as interagdes sejam presenciais ou virtuais demandaram entre 37 ¢ 110 minutos
cada. No total, os encontros presenciais € on-line somaram impressionantes 278 minutos ¢ 12
segundos de gravacdes, que constituem o nicleo do material empirico desta investigacdo. As
respostas fornecidas pelos formulérios eletronicos vieram complementar esse conjunto, trazendo
outras dimensdes e aprofundando as reflexdes levantadas nos didlogos orais. Esse mosaico de
fontes permitiu uma andlise mais densa e plural, fundamental para captar a riqueza e a
complexidade dos sentidos compartilhados no contexto do Candomblé.

Para estruturar as entrevistas, utilizei questiondrio semiestruturado, dividido em blocos
tematicos que serviram como guias para o dialogo. Essa estratégia permitiu direcionar a conversa
para questdes-chave da pesquisa, sem, no entanto, engessar ou limitar as falas dos participantes
(Marconi e Lakatos, 2010). Pelo contrério, procurei sempre abrir espaco para que cada pessoa
trouxesse livremente suas memorias, impressdoes e interpretacdes singulares, valorizando as
subjetividades e promovendo uma escuta atenta e respeitosa. O roteiro se mostrou fundamental nao
apenas para garantir uma certa uniformidade nos temas abordados, facilitando comparagdes e
analises posteriores, mas também para permitir que emergissem novas questdes e recortes a partir
das proprias experiéncias dos entrevistados. Esse material serviu de base tanto para a condugao dos
encontros quanto para a organizagdo e analise dos resultados, que sdo apresentados e discutidos

nesta parte do capitulo, sempre buscando evidenciar a riqueza e a diversidade das vozes que
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compdem o universo do Candomblé e do ritual de Yawo.

Tabela 16 - Roteiro de entrevistas sobre rito de Yawo

e Qual ¢ o seu nome?

Identificaciio do e Qual a sua relagdo com o terreiro (mestre, mestra, iniciado,

Entrevistado/a frequentador)?

e H4 quanto tempo participa do Candomblé?

e Como ¢ conduzido o processo de iniciagdo Yawod no seu
terreiro?

e Quais s3o os principais ensinamentos transmitidos aos
iniciados durante esse periodo?

e Ha variagdes nos rituais de iniciacdo entre diferentes nagoes do
Candomblé?

e Como se da a preparagao espiritual e fisica de um Yawo antes
da sua apresentacdo publica?

¢ Qual o papel dos orixas nesse processo?

e Que desafios sao enfrentados na preservagao dos rituais de
inicia¢do tradicionalmente?

e Como vocé descreve sua experiéncia como Yawo?

e Como foi sua preparacao antes da iniciagao?

¢ Quais mudangas vocé percebeu em sua vida desde sua
iniciagdo?

¢ Qual a importancia da comunidade nesse processo?

e Como ¢ o convivio com os mais velhos e demais membros do
terreiro apos sua iniciagcdo?

e Como vocé percebe a importancia do rito de iniciagdo Yawd
dentro do terreiro?

Para Frequentadores(as) | e Qual a sua visdo sobre o impacto da inicia¢do na vida dos que

nao iniciados(as) passam por esse processo?

e O que voce acredita ser o papel do Yawo na continuidade das
tradicoes do Candomblé?

¢ Quais sdo os desafios para manter esses rituais vivos diante das

Reflexdo Geral transformagdes sociais?

e Ha algo que vocé acredita ser essencial destacar sobre o rito de
iniciacdo Yawd?

Para Babalorixa e
Yalorixa

Para Iniciados/as

Fonte: Elaboragdo Propria.

4.5 Pesquisa do Campo: vivéncia e aprendizado

Durante o desenvolvimento da pesquisa, tive a oportunidade de mergulhar de uma forma

significativa e proxima no cotidiano do Terreiro de Mae Amara - [I€ Oba Aganji Okoloya,
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localizado no bairro de Dois Unidos, em Recife. A historia desse terreiro ¢ longa e profundamente
enraizada: trata-se de um espago ndo apenas antigo, mas amplamente reconhecido, sendo
considerado Patrimonio Cultural de Pernambuco. Isso lhe confere um papel fundamental na
preservacao da memoria e das tradicdes afro-brasileiras, especialmente diante dos desafios
contemporaneos que ameagam a continuidade desses saberes. O Terreiro de Mae Amara de tradi¢ao
nagd, conforme ja tinha colocado na introdugdo, ele foi fundado em 18 de junho de 1945 pela
Yalorixa Amara Mendes da Silva. Hoje com 80 anos da existéncia, se destaca como um dos lugares
que resistem a diluicdo cultural e mantém vivas, cotidianamente, as praticas ligadas a
ancestralidade.

Desde o primeiro contato, ao me apresentar como pesquisador, fui recebido com uma
hospitalidade notavel, marcada por respeito mutuo e um forte senso de responsabilidade coletiva.
Esse acolhimento nao foi apenas protocolar, ele expressa um valor crucial da filosofia de vida
presente no terreiro, onde o pertencimento se constréi a partir do cuidado com o outro ¢ do
reconhecimento das diferengas. A confianga depositada em mim permitiu que eu me inserisse
gradualmente na dindmica didria do espago, indo além das entrevistas formais. Pude participar de
atividades e vivenciar momentos importantes, o que foi essencial para absorver de maneira mais
profunda como se desenrolam os rituais, como se formam as redes de solidariedade e como se
transmite a memoria coletiva.

O terreiro segue uma organizacdo matrilinear, o que significa que a lideranca e a
transmissdo de saberes se ddo, predominantemente, através das mulheres, preservando uma
linhagem religiosa que valoriza a ancestralidade feminina. Segundo relatos dos mais velhos e
registros internos, a fundagdo do terreiro foi uma trajetoria de resisténcia do longo tempo. Apesar
dessa longa historia, a configuragdo que se observa hoje existe ha cerca de 80 anos, resultado de
processos de transformagdo interna, acolhimento de novas geragdes e adaptacdo as mudangas
sociais e politicas do entorno. O Terreiro de Mae Amara, nesse contexto, tornou-se referéncia nao
s0 no campo religioso, mas também como polo cultural e comunitario, reconhecido por receber
pessoas de diferentes origens e por manter vivas praticas tradicionais que muitas vezes
desaparecem em outros contextos urbanos.

Uma das dimensdes que mais me chamou a ateng@o durante a convivéncia foi a divisao de
tarefas muito bem demarcada entre os membros. Cada area do terreiro desde as obrigacdes

religiosas, como o preparo dos rituais e a condug@o das cerimonias, até setores como a cozinha e
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as fungdes administrativas possui responsaveis especificos, que desempenham seus papéis com
dedicacdo e zelo. Essa organizacdo revela uma logica de colaboragdo coletiva profundamente
arraigada, que sustenta o funcionamento do terreiro e reflete valores estruturantes das religides de
matriz africana, como a solidariedade, a partilha e o respeito as hierarquias tradicionais. E um
sistema que vai além da religido, moldando também as relagdes sociais e o sentimento de
pertencimento entre os participantes.

Meu principal objetivo de pesquisa era compreender os procedimentos ritualistica de Yawo,
um dos mais emblematicos do Candomblé. Embora ndo tenha presenciado uma saida publica de
Yawo durante o periodo do trabalho de campo, pude participar de diversas festas dedicadas a
Xango, onde a riqueza simbdlica, a expressividade corporal e o vigor espiritual dos participantes
se revelam intensamente. Nesses momentos, o terreiro se transforma num espacgo de celebracao
coletiva, onde a musica, a danga, os canticos ¢ as oferendas criam uma atmosfera de conexao
ancestral e de fortalecimento dos lagos entre os presentes. A experiéncia da festa ¢ um verdadeiro
laboratério para observar como se da a incorporagao dos orixas, a circulagdo de energia vital o axé
e a reafirmacdo da identidade coletiva do grupo.

Esses rituais e celebragdes me permitiram perceber, de maneira concreta, como a
ancestralidade ocupa um lugar central na vida do terreiro. O respeito e a referéncia constante aos
antepassados orientam nao apenas a dimensdo espiritual, mas também as praticas cotidianas, as
decisdes coletivas e 0 modo como se constroi a memoria do grupo. Cada pessoa tem um papel
fundamental a desempenhar, do mais velho ao mais jovem, e a participacdo efetiva de todos ¢ vista
como condi¢do indispensavel para a manutengdo do axé, a forga que sustenta os rituais e garante a
continuidade da tradigdo. Dessa forma, a experiéncia coletiva ndo sé fortalece a identidade religiosa
dos participantes, mas também alimenta um profundo sentimento de pertencimento, solidariedade
e responsabilidade mutua.

No entanto, a realizagao do trabalho de campo ndo foi isenta de desafios. Encontrei algumas
dificuldades para agendar entrevistas, em fun¢@o das rotinas intensas dos participantes, divididos
entre obrigagdes religiosas, atividades profissionais e demandas familiares. Ainda assim, consegui
construir uma estratégia diversificada, além das entrevistas presenciais, recorri a conversas pelo
WhatsApp e a formularios eletronicos, o que ampliou o alcance das vozes e garantiu uma variedade
importante de narrativas e perspectivas para compor o corpus da pesquisa. Essa multiplicidade de

olhares enriqueceu a analise e permitiu captar nuances que talvez passassem despercebidas em uma
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abordagem mais restrita.

A observacdo participante foi, sem duvida, um dos elementos essenciais da pesquisa.
Segundo May (2001, 177), ¢ um processo no qual, “um investigador estabelece um relacionamento
multilateral e de prazo relativamente longo com uma associagdo humana na sua situagao natural
com o propoésito de desenvolver um entendimento cientifico daquele grupo”. Mais do que um
método, tornou-se uma vivéncia transformadora, que me permitiu ndo apenas compreender os
rituais em sua dimensao simbdlica, mas também mergulhar nas relagdes sociais, nos sistemas de
organizacgdo e nas praticas cotidianas que dao forma ao Candomblé enquanto religido, tradigcdo e
espaco de construcdo de identidades. O Terreiro de Mae Amara, com sua historia, sua forca
comunitaria e sua capacidade de resisténcia, revelou-se um universo complexo e dindmico, cuja
riqueza sé pode ser verdadeiramente apreendida através do contato direto, da escuta atenta e da
participacao respeitosa. Essa vivéncia e experiéncia no terreiro, ndo apenas ampliou meu
entendimento sobre o Candomblé, mas também me ensinou sobre a importancia da memoria, do

coletivo e da ancestralidade na construcdo das identidades afro-brasileiras.

4.6 Estrutura do ritual de iniciacdo e organizacio do terreiro

O ritual de iniciagdo representa um dos pontos de maior intensidade e profundidade
formativa dentro da experiéncia religiosa do Candomblé, sendo considerado ndo apenas uma etapa
de ingresso, mas um verdadeiro renascimento espiritual e social. Esse processo ndo ¢ aleatorio ou
improvisado, ao contrario, ¢ cuidadosamente estruturado segundo uma légica ancestral, que
articula tempo, espaco, hierarquia e simbolismos herdados das tradi¢des africanas, notadamente
das matrizes iorubd, ewe-fon e bantu, que constituem o alicerce do Candombl¢ brasileiro. E nesse
contexto que Juana Santos (1986) na sua obra intitulado “Os Nago e a morte”, destaca a iniciacao
como uma reorganizagdo integral do ser, o individuo passa, primeiramente, por uma “morte
simbolica”, deixando para tras sua identidade anterior, para entdo emergir transformado em um
novo papel, agora imerso nas responsabilidades, deveres e prerrogativas do universo religioso e
social do terreiro.

O rito de iniciagdo no Candomblé segue de perto a tipologia dos ritos de passagem
delineada por Van Gennep (2011), estruturando-se em trés momentos fundamentais: separagao,

liminaridade e agregacdo. A separacdo marca o rompimento entre o iniciado e sua vida cotidiana,
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implicando um afastamento ndo apenas fisico, mas também simboélico. O Yawd, nome dado ao
iniciado, ¢ recolhido ao espaco sagrado do terreiro, onde se submete a uma série de restricoes e
mudancas de habitos, indicando uma suspensao temporaria. Esse isolamento representa, em termos
simbolicos, uma travessia entre dois mundos, preparando o individuo para um processo de
transformagao profunda.

A fase liminar, considerada por Victor Turner (1974) como o nticleo do processo iniciatico,
¢ caracterizada por ambiguidade, tensdo e aprendizagem intensa. Durante esse periodo, o corpo do
iniciado torna-se suporte central das praticas rituais ele ¢ banhado, marcado, alimentado segundo
prescrig¢des especificas, preparado para receber o orixa em sua possessao e para assumir obrigagdes
religiosas que o acompanhardo por toda a vida. Aqui se da a transmissao de saberes orais, gestuais
e musicais, fundamentais para a perpetuacao da tradi¢do. O iniciado aprende cantigas, rezas, passos
de danga e fundamentos do culto, sendo instruido sobre tabus, interditos e cédigos de conduta que
balizardo sua existéncia dali em diante.

Mas antes do processo de iniciagdo, segundo a pesquisa realizada, a Yalorixa Maria Helena

Mendes Sampaio, do Terreiro de Mae Amara mostra que:

Primeiramente tem que entrar numa casa, conhecer o chdo que vocé vai entregar a sua
cabeca. Comeca como abid, para ver se € isso mesmo que vocé quer, o autoconhecimento
e o conhecimento da casa e, também da Yalorixa para com a pessoa. Em seguida lava-se
uma conta do orixa. Apds isso faz a lavagem de cabeca (batismo). Avan¢ando no processo,
assenta o seu orixa, depois faz um bori e posteriormente, tendo passado por tudo isso, faz
0 Yawod, se assim for da aprovacao do orixa e da Yalorixa da casa (Sampaio - entrevistada).

Nesse contexto, a propria casa torna-se o agente responsavel por guiar um ritual de
avaliacdo, durante o qual € capaz de discernir e revelar ao iniciado/a qual orixa € dele, de acordo
com a tradicdo nagod. O processo também envolve uma dimensdo coletiva, pois a comunidade
testemunha e apoia a passagem do iniciado por esses ritos. A revelacdo do orixa ¢ celebrada como
um momento de afirmacao, ndo apenas para o individuo, mas também para a casa, que € vista como
escolhida e abencoada pela presencga do orixa. Essa dinamica reforga a interconexao entre o destino
individual, a vida comunitéria e o mundo espiritual, destacando a profundidade e o significado da
pratica ritual dentro da tradigdo religiosa nago.

Apbs o periodo de aprendizado inicial, como o abid, segundo Ygor Zayn (2025)*°, chega o

momento em que o Orixa determina que esta na hora da feitura. E o ritual, conduzido pelo

39 Fonte: candomblé news am. Disponivel em: https://candomblenewsam.com/noticia/61/yao-o-nascimento-de-uma-
nova-vida-no-candomble?utm_source=copilot.com. Acesso, 09/01/2026.
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babalorixa ou pela Yalorixa, que o abia se transforma em Yawd, passando a ser reconhecido como

filho de santo dentro da tradigao.

O processo de iniciagdo segundo Yalorixa, estd ente 16 a 21 dias de reclusa.

Fazendo toda a preparagéo, todo o autoconhecimento, recebendo os ensinamentos de um
Yawo0, como se comportar a partir daquele momento, o que ¢ o Yawd para ele, para
explicar o que é o Yawd. Tomando seus banhos, fazendo seus preceitos na natureza.
Comendo, se alimentando dentro da casa, recluso na casa, a roupa se lava na casa, a
comida é feita na casa. Ndo é todo o tipo de comida que vocé come. E toda uma preparagio
(Sampaio).

A iniciagdo em uma casa de Candomblé implica, necessariamente, um periodo de

recolhimento, o que exige do iniciado disponibilidade de tempo e afastamento temporario das

atividades laborais e cotidianas. De acordo com Yalorixa:

quando se inicia na casa, vocé tem que ter um periodo de folga, de trabalho. Por isso que,
geralmente, os Babalorixas e Yalorixas indicam vocé se recolher quando vocé tem um
férias, quando vocé tem um tempo disponivel para ficar recolhido. Porque é como se fosse
uma incubadora, vocé se recolhe para renascer de novo. O filho nédo fica no utero da mae
se preparando? E uma coisa ¢ o Yawd. O Yawo fica também. A mée é os pés, € o brago,
é os olhos, é o cabelo. E o iniciado, ndo. E aprendendo o que é, quando ele nascer, como
¢ que ele vai se comportar depois do nascimento dele como Yawo. Entdo, ¢ necessario a
pessoa ficar reclusa (Sampaio).

O periodo de reclusa constitui um elemento indispensavel no processo inicidtico do

Candomblé, sendo visto como um periodo de profunda transformagado e conexao espiritual para o

iniciado.

Agora, quando vem um caso de extrema, realmente, necessidade, que, as vezes, vocé tem
necessidade de recolher, e ai vocé vai de acordo com a necessidade da pessoa. Entdo, a
gente v€ como € que se faz, e a gente joga para o orixd, o que € que o orixa diz o que é que
nossos ancestrais podem fazer, o que € que vai dizer para aquela pessoa recolher e ndo se
prejudicar com o seu trabalho. Af, ¢ um trabalho de manutengao espiritual, que ai voc€ vai
para os buzios. Perguntar a orientagdo do ancestral, que ¢ o que orienta a casa, ¢ o do
patrono ou a orixa governante daquele lugar, daquela casa (Sampaio).

Iniciar no Candomblé representa um compromisso que vai muito além de uma simples

decisdo individual de fé. Trata-se de um processo profundo, repleto de etapas rituais que exigem

ndo apenas preparagao espiritual, mas também uma série de permissoes simbolicas e condi¢des

materiais especificas. Entre os diversos aspectos desse caminho, as questdes financeiras inerentes

ao ritual de Yawd se destacam como um ponto central de reflexdo e organizacdo dentro da

comunidade religiosa. Ser iniciado no Candomblé envolve uma série de obrigagdes que

ultrapassam o simples pagamento de taxas ou custos administrativos. O ritual de inicia¢ao exige a

aquisicdo de materiais litirgicos, como contas, tecidos especiais, objetos sagrados de uso exclusivo

do iniciado, além de alimentos ritualisticos que serdo oferecidos aos orixas e partilhados entre os
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membros da casa. H4 também a necessidade de roupas especificas, frequentemente confeccionadas

sob medida, que representam a pureza e a renovagao do iniciado. Cada um desses itens possui um

significado simbolico profundo e faz parte da constru¢ao da nova identidade espiritual do Yawo.
Quando a pessoa nao tem condigdo para arcar com toda despesa, e a sua iniciagdo ¢ de

estrema importancia, a comunidade se reune, como afirma Yalorixd Maria Helena,

quando a pessoa ndo tem as condi¢des, a gente ¢ uma comunidade, ¢ um ebé. Entdo, a
gente se ajuda, ai, a orix4, a frente do terreiro, vai fazendo a manutencdo. Ele ndo pode
fugir dos padrdes, por exemplo, se o iniciado tem que cumprir isso, e dependendo das
condigdes financeiras, ele tem que passar pelo mesmo processo. Quem tem dinheiro, quem
ndo tem dinheiro. Entdo, cabe a lider, como eu, na minha casa acontece, a gente faz uma
comunhdo, eu chamo os irméos, eu explico a necessidade dele se iniciar, entdo, pode ser
doenga como a vida da pessoa também, porque ndao ¢ s6 uma doenga que as pessoas
recolhem, ndo. As vezes, vocé nasce com o karma e vocé precisa ser equilibrado daquela
energia, e o orixa precisa ser iniciado na cabega do filho para poder dar caminho a ele.
Entao, ele tem que passar por esses preceitos. Entdo, o que ¢ que a gente faz? Eu o retno
na comunidade (ebé) e a gente se ajuda, porque a Casa de Santo ¢ uma comunidade, ¢ um
quilombo que protege, que cura, e que cuida. Nao s6 o lado visionario do dinheiro. Ali
vocé chega buscando uma solucdo. Até as pessoas com dinheiro mesmo chegam com um
sacrificio que vocé precisa se doar. Entdo, tudo ¢ um sacrificio, na vida e uma troca
também (Sampaio).

E nesse ambiente de comunhdo, cuidado coletivo e entrega ritual que se inicia,
propriamente, o processo de feitura no santo, entendido como uma profunda transformacgao na
trajetoria do individuo. Segundo Manuela (2008)*, “a feitura no santo, representa um
renascimento, tudo serd novo na vida do yawo, ele recebera inclusive um nome pelo qual passara
a ser chamado dentro da comunidade do Candomblé”.

Dentro do processo de recolhimento, que dura em média 21 dia e envolve o cumprimento
de diversas obrigagdes rituais, realiza-se também a raspagem dos cabelos (ord), um dos momentos

mais significativos da inicia¢gdo. Como afirma Manuela (2008):

E feita a raspagem dos cabelos (ord) e o abid recebe o oxu (representa o canal de
comunicagdo entre o iniciado e seu orixd) o kelé, os delogun, o mokan, o xaord, os ikan,
o ikodidé. O filho de santo tera que passar agora por um ritual, onde tera seu corpo pintado
com giz, denominado efun. Ele devera passar por este ritual de pintura por 7 (sete) dias
seguidos. O abia terd agora que assentar seu Orixa e ofertar-lhe sacrificios de animais de
acordo com as caracteristicas de cada um. Feito isso ele passa a se chamar yaw6 (Manuela,
2008)*.

40 Ritual de iniciagdo, disponivel em: https://ocandomble.com/2008/04/29/0-ritual-de-iniciacao-no-
candomble/?utm_source=copilot.com. Acesso, 28/12/2025.
4l Ritual de iniciagdo, disponivel em: https://ocandomble.com/2008/04/29/0-ritual-de-iniciacao-no-
candomble/?utm_source=copilot.com. Acesso, 28/12/2025.
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Figura 10 - Raspagem dos cabelos (oro)

Fonte: Manuela (2008).

O encerramento do periodo de recolhimento ndo representa apenas o fim de uma etapa de
resguardo, mas a culminancia publica de um processo profundo de transformagao social, corporal
e espiritual. Trata-se de um momento em que o iniciado, agora reconfigurado simbolicamente, ¢
reinserido na vida coletiva do terreiro, E nesse contexto que se realiza a saida de Yawd, conforme
destaca Manuela (2008):

A festa ritualistica que marca o término deste periodo ¢ denominada Saida de Yawod, neste
momento ele sera apresentado a comunidade. Ele sera acompanhado por uma autoridade
a frente de todos para que lhe sejam rendidas homenagens. Deitado sobre uma esteira, ele
saudara com adoba e pao, que sdo palmas compassadas que serdo dadas a cada reveréncia
feita pelo yawo e acompanhadas por todos presentes, como demonstracdo de que a partir
daquele momento ele nunca mais estara sozinho na sua caminhada. Primeiramente saudara
o mundo, neste momento a localiza¢do da esteira ¢ na porta principal da casa. No seu
interior, ele saudara a comunidade e por ultimo, frente aos atabaques que representam as
autoridades presentes. Neste primeiro momento o Orixa somente podera dar o jica. S
apos a queda do kelé o Orixa podera dar seu ila. O momento mais aguardado do cerimonial
¢ o oruko. Neste momento o Orixa dira o nome de iniciagdo de seu filho perante todos e,
também € neste momento que se abre a sua idade cronologica dentro de sua vida no santo
(Manuela, 2008).4?

2 Ritual de iniciagdo, disponivel em: https://ocandomble.com/2008/04/29/0-ritual-de-iniciacao-no-
candomble/?utm_source=copilot.com. Acesso, 28/12/2025.
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Figura 11 - Apresentacio publica de um Yawoé com corpo pintada

Fonte: Manuela, 2008*

O periodo de Yawo se estende por sete (7) anos, constitui um ciclo fundamental e

rigorosamente marcado dentro das tradi¢des do candomblé, como ressaltou Taind** (entrevistada).

O periodo de Yawod compreende um ciclo de 7 anos. Todos os anos “pagamos” o odun ou
obrigacdes, como normalmente chamamos. Ao completar 7 anos (odu eje) vocé faz uma
cerimdnia que vocé recebe o Oye “seus direitos” A partir dessa cerimonia vocé passa a ser
um egbomi (irm&o mais velho) e deixa de ser Yawd (dentro da hierarquia) Nesse momento
vocé também tem uma autonomia maior dentro do culto. Podendo se tornar um sacerdote
ou assumir algum cargo/posto dentro da casa ou ter a sua propria. Tem terreiros que a
partir dos 3 anos de iniciagdo vocé ja pode ganhar algum cargo. Essas questdes de cargos
elas sdo indicacdes dos orixds/ ancestrais. Que normalmente precisam passar pela
confirmagdo a partir do jogo de buzios. Do orixa patrono da casa, dos sacerdotes (Taina
Moema Espindola de Souza).

43 Ritual de inicia¢do, disponivel em: https://ocandomble.com/2008/04/29/0-ritual-de-iniciacao-no-
candomble/?utm_source=copilot.com. Acesso, 28/12/2025.

4 Taind Moema Espindola de Souza, 27 anos iniciada no Candomblé ha treze (13) anos, desde 2013. Entrevista
realizado por meio de WhatsApp.
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De acordo com Taind, durante o extenso intervalo, o iniciado, chamado de Yawo0, dedica-
se com rigor e respeito ao cumprimento das obrigagdes rituais anuais, cada uma delas ligada
diretamente ao seu odun, ou seja, ao seu destino espiritual e a trajetoria designada pelos orixas. No
cotidiano do terreiro, essas etapas sao conhecidas de maneira simples como “obrigacdes”, mas
carregam um profundo significado, pois sio momentos de renova¢ao do compromisso do iniciado
com sua fé, seu orixd e a comunidade que o acolhe.

Cada obrigacao ao longo desses sete anos vai além de um simples ritual, ela representa uma
oportunidade de aprofundamento do vinculo entre o iniciado e a forca do seu orixa, além de
fortalecer a ligacdo com a casa de axé e com todos os membros da comunidade religiosa. Esse
processo de amadurecimento espiritual é acompanhado atentamente pelos mais antigos, que
orientam o Yaw0 em sua caminhada e zelam pelo cumprimento correto das tradi¢cdes, garantindo
que nenhum passo seja negligenciado. Assim, o ciclo do Yawd ndo ¢ apenas uma fase de
aprendizado individual, mas também de integracao e fortalecimento coletivo, pois cada novo filho
de santo reafirma a vitalidade e a continuidade do terreiro.

Percebe-se segundo Taina, ao término dos sete (7) anos, ocorre um momento especialmente
significativo, a chegada do odu ejé. O iniciado participa de uma cerimonia solene, na qual recebe
0 oyé um conjunto de direitos e prerrogativas rituais que consagram todo o caminho trilhado até
ali. Este rito ndo apenas reconhece o esforco e a dedicacdo do Yawd, mas também sela sua
transformagdo, a partir desse momento, ele deixa de ser considerado um ne6fito e passa a ser
reconhecido como egbomi, termo que significa “irmao mais velho” e que denota respeito e um
novo patamar dentro da hierarquia religiosa.

O novo status de egbomi representa muito mais do que um titulo. Ele traz consigo uma
autonomia ampliada e a possibilidade de assumir responsabilidades antes inacessiveis. O egbomi
pode ser chamado a orientar os mais jovens, participar da condug¢@o de rituais mais complexos e
até mesmo, se for da sua vontade e se tiver a aprovacdo necessaria, fundar o seu proprio terreiro.
Em algumas casas, a tradicdo permite que determinados cargos sejam ocupados por iniciados com
apenas trés anos de obrigacdes, desde que todos os ritos e confirmagdes sejam devidamente
realizados, mas o reconhecimento pleno como egbomi geralmente estd reservado aqueles que
completam o ciclo dos sete anos.

Importante destacar de acordo com Taind, que nenhuma fun¢ao ou cargo ¢ concedido de

maneira arbitraria ou por mera vontade humana. Todo o processo de escolha ¢ profundamente
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espiritualizado, sdo os orixds e os ancestrais do terreiro que, por meio de sinais e do jogo de buzios,
indicam quem esta preparado para assumir novas responsabilidades. O orixa patrono da casa, junto
aos sacerdotes como o babalorixa ou yalorixa, desempenham um papel central nessa avaliacao,
garantindo que as decisdes respeitem a tradicdo, a ordem hierarquica e os principios sagrados do
axe.

Roger Bastide (2001) sublinha que esse processo nao se reduz a uma experiéncia individual,
trata-se de uma engrenagem coletiva, essencial para a manutengdo da coesdo interna e para a
reafirmacao dos valores e memorias da comunidade religiosa. A iniciacao €, assim, um mecanismo
de transmissdo cultural e de renovagdo constante do corpo social do terreiro.

Dessa forma, a organizagdo do terreiro permanece coletiva, estruturada e guiada por uma
cosmologia propria, onde cada individuo tem seu tempo e seu espago de crescimento. Isso assegura
ndo s6 a preservagao dos valores ancestrais, mas também a coesdo e a harmonia entre todos os
membros da comunidade, permitindo que o legado do candomblé se perpetue por geragdes, sempre
renovado pelo compromisso de cada novo egbomi que emerge desse ciclo de iniciagdo. O terreiro
ndo ¢ um espaco neutro, ele se configura como um territério simbdlico, impregnado de significados
cosmologicos.

Cada ambiente dentro do terreiro segundo Prandi (2005), possui uma func¢do ritual
definida, sendo delimitado conforme uma ldégica hierdrquica precisa. O barracdo, espaco mais
amplo e aberto, ¢ destinado as celebracdes publicas, onde ocorrem as festas, os toques de atabaque
e as dangas dos orixds, promovendo a integrag¢do entre o sagrado e o profano. J4 os espacos internos,
como o quarto de santo (ronco), sdo reservados exclusivamente para as etapas mais secretas e
restritas do processo iniciatico, acessiveis apenas a membros autorizados, sinalizando um aumento
progressivo de sacralidade e responsabilidade a medida que se avanca para o interior do terreiro.

Segundo acompanhamento e observacao feito no Terreiro de Mae Amara, compreende-se
que, o estatuto de cada membro esta diretamente relacionado ao tempo de iniciagdo, ao cargo que
ocupa e aos lagos de parentesco espiritual com a mae ou o pai de santo, consolidando uma ordem
que se perpetua por geracoes. Para ter o acesso em diferentes ambientes dentro do terreiro e a
participacdo em determinados ritos, isso sdo regulados por uma sequéncia de graus de senioridade
e acumulo de axé a energia vital que sustenta toda a dindmica do culto. Além disso, a vida no
terreiro ¢ marcada por uma rigorosa divisao ritual do trabalho religioso. Cada participante tem

fungdes especificas, determinadas pelo seu tempo de casa, pelo grau de conhecimento e pelas
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béngaos recebidas durante a iniciacdo. Existem aqueles encarregados da preparacdo dos alimentos

sagrados (axés), outros responsaveis pela conducdo das musicas, pelo toque dos atabaques, pela

ornamentacao dos orixas e pelo ensino dos preceitos aos mais novos. As hierarquias dependem de

cada casa do terreiro, segundo Neto (entrevistado):

Em cada casa, as hierarquias, os postos, os cargos, as funcdes, elas variam. Cada casa, ela
tem a sua tradigdo baseada naquela tradicdo em comum. Por exemplo, o povo Nago, ele
tem a sua base em comum. Mas s6 que cada uma casa Nagd, cla se adapta as suas
necessidades, as suas... As necessidades que o orixa também apresenta através do jogo de
buzios, ou através, por exemplo, um orixa antigo, como, por exemplo, o orixa... Se for da
Yalorixa ou do Babalorixa, ele apresenta uma necessidade na casa e ai ele escolhe uma
pessoa para exercer uma fun¢@o. Essas fungdes, elas sdo hierarquizadas, na nossa casa, no
terreiro de Mae Amara, a primeira pessoa que esta na hierarquia ¢ a Yalorixa, que ¢ a
nossa mde. Ela é a lideranga da casa, a lideranca de todos, entende, ela é a lideranca de
todos. Em seguida dela vem a Yalaxé. A Yalaxé, ela ¢ uma... E como fosse uma mie
também, que auxilia a Yalorixd na condug¢do do Axé, na conducdo dos processos
ritualisticos da casa. Em seguida tem a Yapetebi. A Yapetebi, ela ¢ um cargo, um posto
sacerdotal voltado para o culto ao Orunmila. Porque na nossa tradigdo Nago, existe o
culto aos Orixas, mas existe um culto especifico ao Orunmila, que ele ¢ um Orixa também,
mas s6 que ele é um Orixa que tem a sua ritualistica especifica. E ele tem o seu grau
especifico, ¢ através do Orunmila que fala com Deus, que fala com os outros Orixas,
através dos jogos de buzios, através dos Oraculos. Entdo ele tem uma ritualistica
especifica. E a Yapetebi, ela é responsavel por essa ritualistica. E em seguida vem as
Ajoyes, que sdo as mulheres que ndo se manifestam, elas sdo responsaveis também por
auxiliar a Yalorixd e a Yalaxé na conducdo dos Orixas, na condugdo de alguns rituais
também. S6 um paréntese, que tem um detalhe na nossa casa, que ¢ o seguinte, a nossa
casa ¢ matriarcal. Entdo como ela ¢ uma casa matriarcal, a hierarquia sempre vem, a
primeira hierarquia € a da mulher (Neto).

O terreiro de Mae Amara apresenta uma forte representagdo feminina, sendo caracterizado

como uma casa de organizacdo matrilinear. Nesse contexto, os cargos ocupados por mulheres

possuem um peso simbolico, ritual e decisorio significativo, distinguindo-se de outros terreiros

cuja estrutura € predominantemente masculina. A centralidade da lideranca feminina nesse espaco

reafirma a importdncia das mulheres na conducdo das praticas religiosas, na transmissdao dos

saberes e na manutengio da hierarquia e da autoridade ritual dentro da comunidade. Neto*> mostra

que,

existem varias outras casas, outras tradi¢des que ndo sdo matriarcais, por exemplo, a figura
do Oga ¢é uma figura suprema. Mas na nossa casa ele também ¢é uma figura de muita
importancia na hierarquia. Mas a Ajoyes, que é o que chamam de Ekedi, que ¢ a mulher
que ndo se manifesta, ela estd acima da hierarquia do Qga, o nosso terreiro, porque 0 nosso
terreiro € matriarcal, a lideranca é feminina. Entdo existem cargos que se assemelham,
tanto na mulher como no homem, fazem a mesma fun¢do. Mas a hierarquia da mulher
sempre estd a frente. E a questdo que vocé falou, que as pessoas se abaixam, deitam-se
para uma pessoa, nao € apenas pelo tempo de santo, por ser uma pessoa mais velha. Ela

43 Neto ¢é iniciado no Candomblé no Terreiro de Mde Amara. Participou na entrevista através de Mae Maria Helena,
para falar sobre hierarquia dentro do terreiro.
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precisa ser uma pessoa que tenha uma representagao diante do orixd, diante dos ancestrais,
para que justifique alguém bater cabega, que ¢ o que chamam de bater cabega, no balé, na
lingua, na lingua matriz, como por exemplo, a nossa Yalorixa. A nossa Yalorixa ¢ a
lideranga da casa, entdo todas as pessoas t€ém que bater a cabega para a nossa Yalorixa. A
Yalaxé e a Yapetebi, que sdo as trés principais liderangas. Dentro do Axogum, o Axogum
principal, que ¢ o lider do Axogum, que ¢ Gabriel, ele é também da familia consanguinea.
Entao, ¢ preciso que a gente bata a cabega para ele também, por conta que a nossa tradi¢ao
do candomblé ¢ uma tradicdo familiar. E tem também, por exemplo, a figura de uma
madrinha, ou um padrinho, fora as madrinhas da casa, que s@o a Yalaxé e a Yapetebi, do
nosso terreiro, mas ai, algumas vezes, a Yalorixd determina que alguma pessoa vai vir
auxiliar em um processo de Yawo, por exemplo, e ai se torna madrinha daquele Yawo.
Ela ndo tem, vamos dizer assim, um poder de ordem sobre aquela pessoa, mas s6 que orixa
reconhece que aquela pessoa ajudou. Muitas vezes, a pessoa também, aquele Yawd, bate
a cabeca para a madrinha, bate a cabega para o padrinho, com uma forma de respeito. E,
também existe o fato de que as pessoas batem cabeca para algumas pessoas que sdo mais
velhas, mas que elas t€ém uma oposig@o que justifica que as pessoas batem a cabega para
elas, como, por exemplo, vem um Babalorixa, algumas vezes um Babalorixa que é irméo
de santo da nossa Yalorixa, ele ¢ um Babalorixa antigo, ele ¢ um Babalorixa em respeito.
Entdo, sempre a nossa Yalorixa informa de respeito a ele, para que os filhos da nossa
Yalorixa, nés filhos, demonstremos respeito, a gente também bate a cabega para aquela
pessoa. E a hierarquia, ela se prolonga. Ainda tem os outros casos, que as pessoas tocam,
tem as pessoas que cozinham, que sacrificam, tem varias coisas na hierarquia. Mas esses
aqui sdo principais (Neto).

A organizagdo interna dos terreiros revela dindmicas complexas de género, nas quais
lideranca, fungdes rituais e autoridade simbdlica ndo se distribuem de forma homogénea. Em casas
de tradi¢do matrilinear, a centralidade feminina convive com a presenca indispenséavel das fungdes
masculinas, configurando uma logica de complementaridade ritual e produgao coletiva do axé. Ao
mesmo tempo, essa convivéncia ndo elimina as tensdes e disputas em torno do reconhecimento do
protagonismo das mulheres, especialmente diante de processos recentes de masculinizagdo da

autoridade religiosa. Essas questdes emergem de forma clara no depoimento a seguir,

o terreiro foi fundado por uma mulher, entdo a gente permanece essa tradigdo. Mas o
homem, ele tem uma fung¢@o. Eu ndo fago nada dentro do terreiro se ndo tiver um axogum.
Mesmo que ndo tenha o babalorixa, mas tem a figura do homem, que € meu neto, o Luiz,
que ¢ o axogum de Oy4, hoje é que cortam para mim o Yansa, a meu orixa. E ai o homem
faz isso, a mulher faz a sua tarefa. E ambos v@o procriar, trazer axé, fortalecer o axé,
crescer 0 axé. Ndo tem esse um € mais ou um ¢ menos. Agora, essa coisa realmente de
lutar, de a gente ter o protagonismo, ¢ verdade. Porque os homens, até isso, eles estdo
tirando da gente. Hoje vocé vé um terreiro de homens, vocé ndo vé o protagonismo de
uma mulher, vocé nao vé. Mesmo que seja 0 homem Oga, e a mulher rodante, ou a mulher
¢ Ekedi, ou ¢ rodante, mas eles nunca dao o devido aten¢do que a mulher pode fazer, quer
fazer tudo o que a mulher faz, isso acontece muito. Entdo a gente luta para isso, para a
igualdade, cada um no seu quadrado, na sua fun¢do (Maria Helena Sampaio).

No terreiro de Mae Amara, configura-se como um espago privilegiada de protagonismo

mulher e reconhecimento social. Essa dindmica ¢ evidenciada pela Nunes (2024) mostrando que:

O protagonismo feminino no Candomblé reflete uma tendéncia mais ampla de lideranga
feminina em diversos dominios, destacando-se pela trajetéria marcada por desafios e
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oportunidades. Historicamente, as mulheres no Candomblé tém desempenhado papéis
fundamentais como lideres e praticantes, muitas vezes superando barreiras culturais e
sociais que restringiam sua visibilidade e autoridade (Nunes, 2024, p. 26).

Portanto, analisar a estrutura do ritual de iniciacdo e a organizagao interna do terreiro
permite compreender a racionalidade intrinseca que sustenta o Candomblé. O rito de iniciag¢ao vai
muito além da transformagdo individual, ele € o eixo em torno do qual se articula toda a ordem
simbolica, espacial e hierarquica do terreiro. Por meio dele, saberes ancestrais sdo transmitidos, a
coesao do grupo € reafirmada e a tradigdo religiosa ¢ continuamente renovada e preservada. Assim,
o Candomblé¢ demonstra uma racionalidade prépria, profundamente enraizada em sua cosmologia
africana, que se expressa tanto nos rituais quanto na organizagao cotidiana do terreiro, assegurando

a vitalidade e a continuidade da comunidade religiosa ao longo do tempo.

4.7 Depoimento dos entrevistados/as sobre rito de Yawo

Nesta secdo, apresento os relatos dos proprios entrevistados sobre o rito de Yawo,
permitindo que eles narrem, com suas proprias palavras, como compreendem, sentem e vivenciam
0 processo iniciatico no Candomblé. Ao privilegiar essas vozes, o texto ndo apenas ilumina a
complexidade do ritual, mas também ressalta a riqueza das experiéncias pessoais daqueles que
passam por essa jornada sagrada. Os depoimentos revelam nuances profundas sobre o sentimento
de pertencimento a comunidade, as mudangas internas e externas provocadas pela iniciagdo, bem
como a maneira como a hierarquia religiosa se manifesta no cotidiano do terreiro. Além disso,
emergem reflexdes sobre o papel do género nesse contexto, mostrando como homens e mulheres
negociam suas identidades e fun¢des dentro do ritual. As falas também evidenciam a importincia
da coletividade, do apoio mutuo e da transmissdo de saberes entre geragdes, aspectos que nao
podem ser plenamente compreendidos por meio de uma simples descrigao formal dos ritos. Esse
enfoque nos relatos pessoais permite captar dimensdes subjetivas e afetivas do rito de Yawo,
revelando como cada iniciado constréi sentidos proprios para sua experiéncia, € como tais
vivéncias contribuem para a dinamica e a vitalidade do Candomblé enquanto tradi¢do viva e em

constante transformagao.

e Primeiro depoimento

Serderson de Oxala, 53 anos, ¢ iniciado no Candomblé ha 24 anos. Atua como sacerdote,
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sendo reconhecido como pai espiritual, responsavel pelo cuidado, orientagdo e acompanhamento
religioso de seus filhos e filhas de santo.

Quando iniciamos a conversa sobre o processo inicidtico do Yawod, compreende-se que o
rito ndo se limita as obrigacdes rituais visiveis, mas envolve um intenso aprendizado cotidiano,
marcado por disciplina, repeticdo e transmissdo de saberes por meio da oralidade e da pratica. As

instrugdes recebidas durante o recolhimento organizam o tempo, o corpo ¢ a conduta do iniciado,

\

configurando uma verdadeira pedagogia do sagrado, na qual o respeito a hierarquia, a
ancestralidade e a experiéncia dos mais velhos ocupa lugar central. Nesse sentido, o Yawo ¢
compreendido como alguém que estd em processo de nascimento simbdlico, vivenciando seus
primeiros contatos com o universo do sagrado. Essa dimensdo formativa do rito é expressa no

depoimento de Serderson de Oxalé4, onde mostra que, o iniciado,

recebe instrucdes, tem as rezas que faz de madrugada quando acorda, antes do banho, tem
outras rezas que faz apos o banho, tem as rezas que faz antes da primeira refei¢do do dia,
no café¢ da manha, apds a refeicdo. Depois ela volta a descansar de novo. Durante o dia
vai ter um momento que ela vai ter algumas instru¢des, como Yawo, que ¢ diferente das
instru¢des de um ebomi, que € um futuro sacerdote, mas nem todo ebomi vai ser sacerdote,
entdo ela vai ter todas as instru¢cdes para Yawd, como se portar depois da iniciagdo, na
presenca dela, nos periodos de funcdo da casa, é importante. O respeito que tem que ter
por um Yawo, e o respeito que o Yawd tem aos mais velhos. Costumo dizer que o Yawo
¢ algo muito futuro, porque ele esta nascendo, estd tendo a primeira experiéncia com a
presenca do sagrado, acolhendo-o, abragando-o, colocando-o até no brago (Serderson de
Oxala).

O periodo de recolhimento do Yawd ¢ marcado por uma sequéncia de ritos preparatdrios
que visam o equilibrio espiritual, corporal e simbolico do iniciado. Antes mesmo da consagracao
a divindade, realiza-se o Bori, ritual dedicado ao culto do Ori, entendido como o principio da
consciéncia, do destino e da individualidade. Esse cuidado inicial com o Ori revela a centralidade
da cabeca como lugar do sagrado e da mediacdo entre o humano e o divino, indicando que a
iniciagdo se constréi de forma gradual, por meio da disciplina cotidiana, da frequéncia as
obrigagodes e da vivéncia continua no terreiro. Essa compreensdo foi destacado no depoimento de

Serderson, segundo ele,

durante o periodo que ele esta recolhido, depois de ter passado pelos ebos necessarios,
depois de ter passado por um ritual chamado Bori, que € o culto a cabeca, o primeiro orixa
que ¢ cultuado ¢ o Ori, o equilibrio do Ori, a harmonia do Ori, para depois cultuar o
sagrado, a divindade que pousa no seu Ori. Entdo, isso € uma preparacdo, dia apos dia, do
Yawo, mas ndo se encerra ali, s6 depois que termina. No desenrolar do caminho dele, da
frequéncia dele, da disciplina dele na roga, ele vai se preparando cada vez mais. No dia da
apresentagdo ao publico, eu costumo dizer, no meu ver, que ¢ de grande importancia
também, porque ¢ mostrar para as pessoas que aquele filho foi iniciado, passou por todos
0s preceitos, ¢ uma emog¢ao muito grande para ele e para o orix4a. Costumamos dizer que
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ele recebe duas emocgdes, a dele, a do Ori, e a da divindade dele, e, também a do sacerdote
que cuidou daquela ser humano, com muito respeito, com muito amor, naquele periodo
em que ele ficou 1a recolhido. E as pessoas que estdo assistindo ansiosas para ver o Yawd
sair com a divindade inteira (Serderson de Oxala).

A experiéncia da iniciacdo no Candomblé, quando narrado pelo proprio iniciado, revela-se
como um percurso que ultrapassa o momento ritual propriamente dito, estendendo-se por um
processo anterior de preparacao espiritual, orientagdo e reconhecimento do chamado do sagrado.
Essas trajetorias evidenciam que a feitura no santo ndo ocorre de forma abrupta, mas ¢ antecedida
por encontros, ensinamentos e vivéncias que vao construindo, a relagao do sujeito com os orixas e
com a comunidade religiosa. Além disso, as narrativas ressaltam a centralidade da memoria, da
emocdo e do vinculo afetivo com as liderangas religiosas, elementos fundamentais na constituicao
da identidade do Yawd. Essa dimensdo processual e profundamente sensivel da iniciagdo pode ser
observada no depoimento a seguir, no qual o entrevistado descreve sua vivéncia como Yawd € o

caminho que o conduziu a feitura no santo:

Muito antes de eu adentrar para ser iniciado no Candomblé, na tradi¢do nagd, eu vivenciei
uma experiéncia, uma orientagdo muito importante, muito boa, com a madrinha Irma de
Santos, em que eu passei por uma preparagdo com ela. Muito antes de eu adentrar mesmo
para a tradi¢do nagd. Nos éramos da Umbanda e conhecemos essa senhora muito especial,
hoje a Orix4, ¢ ela fez um acompanhamento conosco de orientagdo, de educagao espiritual,
no qual ela chamava de Oficina da Vida, um mundo espiritual, uma orientagdo
profundamente espiritual. Ela conversou muito conosco sobre o Orixa, com o Moro e com
0 Minho, e ja perto de terminar a Oficina da Vida, ela nos colocou com o sonho que nds
tivemos antes com os Orixas, que nos tinhamos uma historia nessa vida com os Orixas,
tinhamos que cumprir uma histéria com eles, brilharmos um caminho com os Orixas. Apds
isso, conhecemos a yalorixa, que hoje mora no Orum, a nossa primeira yalorixa, uma [a
muito especial, na qual amamos muito e deixou muita saudade em nosso coragao.
Passamos primeiro pelo jogo, pela orientagdo no jogo, que neste dia durou trés horas de
jogo, nosso primeiro contato com ela, em que ela examinou com muito critério, com muito
cuidado, toda a nossa situagdo com os Orixas, o que realmente precisivamos, ¢ depois
marcamos as primeiras duas limpezas. Depois de dois meses, voltamos a roga para ser
recolhida e passamos pelo processo de mais quatro limpezas e nos recolhemos no mesmo
dia. Apds as limpezas a noite, passamos pela primeira, um ritual chamado Bori, que foi
realizado a noite, ainda me lembro, numa sexta aquela noite, no més de outubro. Outubro
de 2002, foi a nossa primeira iniciativa. Inesquecivel, de muita emogao, todos cantavam
para o sagrado, para o Orixa, Oxala, de muita emogdo. Reinava ali a presenga viva, que o
Orixa ¢ vivo, o sagrado, e o amor como a voz dela, dai a Orixa se destacava, apesar de ser
uma senhora com muitas limitagdes de saude, pelo tempo, pelo nivel de compromisso
dela, mas como ela nos colocou. Quando eu entro aqui, meu filho, eu me reanimo, eu
cresco, a voz dela cantando para o Orixala e todos os irmaos, repetia, € uma vibragao muito
alta que provocava uma emog¢ao em todos, ndo s6 em mim, mas em todos. E o frio que
ficamos recolhidos da nossa primeira iniciagao foi também, tivemos muitas canalizacdes,
muitas orientacdes dele, do seu Oxala, quando repousavamos, quando acorddvamos de
madrugada para tomar o banho, depois iamos conversar com o Orixa em siléncio. Uma
experiéncia que, quando concluiu com a saida, foi de muita emog@o. Nunca esquecemos.
Muitas vezes, quando estou cuidando de alguém, eu fecho os olhos e lembro dela, aquela
Y4, de muito amor e cuidou de nés com muita devogdo, com muito desprendimento
(Serderson de Oxala).
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e Segundo Depoimento

Francisco de Assis Alves Filho, 54 anos, ¢ integrante do terreiro Mae Amara -Il¢ Oba
Aganji Okoloyd. Iniciado no Candomblé ha 22 anos, ¢ filho de Ogum, Iemanja e Xangd. No
contexto ritual, exerce a fungdo de mdo de faca, atuando como imolo, além de ocupar o cargo de
Cipa, que lhe confere a responsabilidade de realizar imolagdes e executar determinados trabalhos
dentro dos rituais da casa.

Mas, segundo Assis, sua iniciagdo como Yawd ocorreu no abril de 2025. No entanto, ele
ressalta que j& havia passado anteriormente pelo ritual de lavagem de cabeca, o que lhe permitiu
uma inserc¢do prévia na vida religiosa do terreiro.

A compreensdo da importancia dos orixas no processo iniciatico do Candomblé esta
diretamente ligada a ideia de que o sagrado habita o proprio sujeito, manifestando-se de forma
gradual ao longo de sua trajetdria de vida. Nessa perspectiva, a iniciagdo nao ¢ resultado de uma
busca externa ou de um convencimento doutrindrio, mas do reconhecimento de uma forca que ja
esta presente e que se revela no tempo adequado. O jogo de buzios ocupa papel central nesse
processo, funcionando como um meio de comunicagao entre o orixa e o iniciado, mediado pela
autoridade religiosa da casa. Trata-se de um instrumento que orienta, revela caminhos e confirma
o chamado do sagrado, respeitando os principios energéticos e éticos da religido. Essa concepcao
¢ destacada no depoimento de Francisco de Assis, ao ressaltar que o orixa nao ¢ algo que se busca

externamente, mas

¢ uma coisa que esta dentro de vocé, que nasce com vocé, entdo vocé€ ndo vai em busca do
orixa da pessoa, ndo, mas o orixa esta ali dentro e ele vai brotar. Como brotou em mim. E
nés ndo precisamos chegar, chamar ninguém, claro que a gente chama para uma
celebragdo e tal, se caso a pessoa chegar, a gente trabalha disposto a poder ir, mas a gente
ndo chega, nds ndo damos literatura, nem nada, mas é uma coisa que é da natureza, da
propria pessoa, sabe? Se vocé tem, claro que cada um tem, mas se aquilo ali esta latente e
tudo e tal, como aconteceu comigo, a gente vai ¢ vem em busca. Entdo, para isso, para
vocé descobrir, é necessario passar por jogo de buzios. Também, que € o jogo de buzios,
o buzio, para gente, ele ¢ uma interacdo que a gente tem com o orixd, o orixa fala com a
gente através dos buzios, né? E tem a zeladora, no caso da Yalorixa, que faz essa ponte
para poder os orixas se comunicar com a gente, porque a gente nao, muitos nao tem, se eu
ndo me engano, um momento, vocé nao pode jogar para vocé mesmo. Nao joga buzios
para vocé mesmo, porque a energia, porque tudo ¢ energia, tudo no mundo € energia, ¢
tudo, tudo, tudo, tudo, entdo, vocé ndo pode jogar para vocé mesmo, porque a energia ja
ndo ¢ a mesma. Entdo, € o que acontece, o blizio ¢ uma comunicagdo que a gente tem
direta, que os orixas tém para falar da gente por orixa e do orixa para nos, e ao abia, o filho

de santo (Francisco de Assis Alves Filho).
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e Terceiro Depoimento (formulario)

Lucas Barbosa Gomes de Souza, 34 anos, iniciado no Candomblé ha dez (10) anos,
descreve o processo de iniciagdo ao Yawo em seu terreiro como sendo conduzido “de maneira
sigilosa e com muito respeito a vida, espiritualidade e ancestralidade do individuo que esta sendo
iniciado”.

Segundo ele, durante esse periodo sdao transmitidos ensinamentos fundamentais
relacionados aos “conhecimentos a respeito da cultura dos Orixas, seus dominios, a forma como atuam no
universo macro ¢ na vida pessoal de cada um, trazendo bengaos e sabedoria”.

Ao tratar das variagdes nos rituais de inicia¢do entre as diferentes nagdes do Candomblé,
Lucas ressalta, “ndo posso afirmar com toda certeza, tendo em vista a minha pouca experiéncia e o costume
que adquiri de ndo frequentar tanto outras casas de outras nagdes. Também pelo carater restrito que a
inicia¢do tem. No entanto, acredito que podem existir sim muitas variagdes”

No que se refere a preparagao espiritual e fisica do Yawo antes da apresentacdo publica,
Lucas destaca a importincia dos “banhos e rezas que vem no intuito de preparar este corpo/espirito para
receber a forga tao poderosa de seu Orixa pessoal. Além disso, existem os conhecimentos transmitidos pelas
liderangas da casa, responsaveis pelo processo de iniciagdo”.

Para o entrevistado, os orixds exercem um papel central nesse processo, pois sao
responsaveis por “oferecer o Axé, a forga criadora motriz, responsavel por tornar possivel a realizagdo dos
processos e, também tornar possivel para o devoto uma vida de bengaos e sabedoria”.

Entre os principais desafios para a preservagdo dos rituais de iniciagdo, Lucas aponta a
“vaidade, sobretudo dos neofitos. Pessoas que, para se promover, muitas vezes acabam pulando ou
quebrando etapas do seu processo de evolugdo. A intolerancia e interpretagdo erronea de nossos valores e
cultos, por parte da sociedade, também ¢ um fator negativo”.

Ao descrever sua experiéncia como Yawo, define-a como um “caminho de constante
aprendizado, marcado por béngdo e honra”. Sua preparagdao antes da iniciacdo durou quase sete
anos, segundo ele, “aprendendo o basico. Respeito as tradi¢des, costumes, hierarquias, etc. Aprender a
abrir meus olhos as formas como o Orixa atua positivamente em nossas vidas, muitas vezes de maneira
sutil”. Apos a inicia¢do, Lucas relata mudangas significativas, como “mais equilibrio e for¢a pra
lidar com as adversidades. Naturalmente isso trouxe mudangas nas amizades, ciclos de convivio.

Melhora no lado de trabalho e financeiro. Melhora do meu estado psicoldgico™.
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O entrevistado ressalta a importancia central da comunidade (eghé) no processo iniciatico,
afirmando que “ndo existe o culto sem a eghé, a coletividade. E o éxito disso tem a ver com a
lideranga sensivel e comprometida de nossas Iyas”.

O convivio com os mais velhos ap6s a iniciagdo ¢ descrito como “‘de muito respeito e carinho.
Afeto, compreensdo, fraternidade”. Diante das transformacdes sociais contemporaneas, Lucas

reconhece que,

o candomblé ¢ dindmico. Traz os atributos de Exti, Ogum, Iansa e todos os Orixas. Apesar
de muitas mudangas no dia de hoje, e de muitas interpretacdes erroneas por parte de novas
liderancas e gente que quer se expor nas redes sociais, onde existir tradi¢do de verdade,
esta sera mantida (Lucas Barbosa Gomes de Souza).

Para ele, ¢ essencial destacar que, “se por um acaso uma pessoa sentir o chamado do Orixa em

seu coragdo, ¢ interessante que ela ouga essa voz. Bengaos podem estar por vir. Livramentos. Evolugao”.

¢ Quarto Depoimento (formulario)

Julia Maria de Araujo Lisboa, 24 anos, iniciada ha trés (3) anos no Candomblé¢, compartilha
uma experiéncia que permite compreender o rito de iniciagdo Yawd como um processo
profundamente complexo e estruturante. A partir dos depoimentos coletados, observa-se que a
feitura do santo articula dimensdes rituais, corporais, espirituais € comunitarias, ndo se restringindo
a um conjunto de praticas. Trata-se, antes, de uma experiéncia transformadora, marcada por rigor,
cuidado, transmissao de saberes tradicionais ¢ intensa vivéncia emocional. Nesse sentido, o
depoimento de Julia revela, de forma detalhada e sensivel, os fundamentos do rito iniciatico e os
efeitos desse processo na trajetoria pessoal, espiritual e social da iniciada, evidenciando o papel da
iniciagdo na construcdo da identidade religiosa no Candomblé. Segundo Julia, o processo de
iniciagdo tem inicio com,

bori (cerimdnia onde ¢é alimentado o ori) e no dia seguinte ocorre a raspagem. Quem raspa
a cabegca do filho ¢é o pai de santo, mas quem faz as curas (cortes na pele) é a mae de santo.
A raspagem ¢ feita no peji, com uma mulher (madrinha, mae de santo ou ajoye) segurando
uma vela proximo a cabega do Yawd. Em seguida o filho de santo ¢ lavado com o banho
do orixa Ossain. Nas curas sao colocados os axés da casa (banha de ori, oaji, efun, mel e
urucum). O Yawd tem a cabeca pintada e o corpo também, usando Efun e Oaji. As
contas/guias do filho sdo lavadas no mesmo banho de folhas e ¢ colocado em seu pescogo
o kelé. Na cabega, também lavado, fica o ekodidé, uma pena vermelha num trangado de
palha da costa. Séo lavados e colocados no filho contra-eguns e uma umbigueira feitos de
palha da costa, que fazem parte da ritualistica. Depois ha o corte dos bichos e o iba do
santo ¢ alimentado. Com o ¢jé (sangue) e com as visceras cozidas. O filho de santo fica
em torno de 21 dias recolhido, mas o tempo depende do desejo do orixa (Julia Maria de
Aragjo Lisboa).
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A narrativa destaca ainda a importancia dos objetos rituais que passam a compor 0 corpo
do Yawo, como o kelé, o ekodidé, os contra-eguns e a umbigueira, todos confeccionados e
consagrados segundo os fundamentos da casa. Apds esses procedimentos, ocorre o corte dos
animais e a alimentagao do iba do orixd, com o ejé e as visceras cozidas, momento que simboliza
o nascimento do santo. O periodo de recolhimento, que pode durar cerca de 21 dias, ¢
compreendido como um tempo de resguardo e aprendizado, embora sua duracao esteja diretamente
relacionada a vontade do orixa.

Durante o recolhimento, sdo transmitidos ensinamentos fundamentais que estruturam a vida
religiosa do iniciado, como “oragdes, obrigacdes, itans, a fungdo dos cargos, receitas de alimentos
sagrados, seu papel no candomblé, autoestima, mudangas e transformagao na vida”.

De acordo com Julia:

O Yawd passa pela obrigacdo de entrada e saida. A obrigag@o de entrada eu descrevi la
em cima, mas a de saida ¢ mais simples. Somente o banho de folhas e corte dos bichos. O
Yawd é como um bebé recém-nascido, que precisa ser cuidado, alimentado, observado e
ensinado. Os ogds e Ajoyés/ekedis tém essa fungdo de cuidar como se fossem pais e mies
do recém-nascido. O Yawd so pode ser apresentado depois da obrigagdo de saida, que
ocorre entre 9 e 15 dias depois da obrigagdo de feitura do santo (Julia Maria de Araujo
Lisboa).

O papel dos orixas nesse processo ¢ descrito como absoluto e indispensavel. Para Julia,

o orixa do Yawo nasceu! Os orixas estdo presentes do inicio ao fim. E uma celebragio
pelo nascimento do orixa. O banho de folhas ¢ de Ossain, o orixa do Yawo ¢ louvado,
celebrado e cuidado. Antes do santo do Yawd comer, comem os Exus para abrir os
caminhos da obrigagdo, come Ossain para abengoar com as folhas o nascimento, as vezes
come também o orixa do pai e da mée de santo, para fortificar seu ori e garantir que tudo
seja de axé. Sem orixa ndo tem candomblé (Julia Maria de Aratjo Lisboa).

Ao refletir sobre os desafios enfrentados na preservagdo dos rituais. Julia ressalta, “por ser
uma cultura oral, muito se perde e muito se renova. A preocupagdo com a tradigdo existe, mas ¢ sabido entre
os filhos de santo que nenhuma casa faz tudo igual a outra casa. A tradi¢do oral garante a fluidez e
originalidade dos cultos a orixas, mesmo que haja o apego pela tradi¢do”.

A experiéncia vivida durante o Yawo ¢ descrita como profundamente transformadora. Julia
afirma que ¢ “renovadora. Foi uma experiéncia de autoconhecimento. Um exercicio de paciéncia
e de desenvolvimento pessoal e espiritual”.

Para organizar o rito de iniciacdo, Julia afirma que:

Foi longa. Passei mais de um ano organizando tudo. Enxoval, bebidas do bori, dinheiro
para os bichos...Tudo leva muito tempo e dinheiro. Entdo foi uma preparagdo longa. Até
o processo de ansiedade e espera precisou de uma preparagdo. O Yawd tem que entrar na
obrigagdo de mente e corpo limpos. Foi necessario um acompanhamento psicologico e
financeiro (Julia Maria de Araugjo Lisboa).
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A importancia da comunidade aparece como um elemento crucial segundo Julia, “O ilé é
uma familia. Desde as minhas refeicdes, até a lavagem das minhas roupas sujas e a jornada das obrigacdes
s0 existem por causa da comunidade. O candomblé € constituido em comunidade™.

Ap0s a iniciacdo, o convivio com os mais velhos e com os demais membros da casa se

transforma, como afirma Julia:

Tudo muda por causa das novas responsabilidades que o cargo exige. Entdo, eu passei a
frequentar reunides de cargos, ter maiores responsabilidades, estar mais presente e ser
tratada como uma irma mais velha. Ter que dar benc¢do aos mais novos, ensinar, ser mais
ativa nos fundamentos da casa... Tudo mudou (Julia Maria de Araudjo Lisboa)

A preservagdo dos rituais de iniciagdo no Candomblé enfrenta desafios que vao além das
mudangas sociais externas, como a moderniza¢do e a intolerancia religiosa. Esses obstaculos
também se manifestam no interior das proprias comunidades religiosas, uma vez que o Candomblé
¢ uma religido vivida por pessoas, atravessada por relagdes de poder, disputas e tensdes proprias
do convivio social. Assim, manter os rituais vivos implica lidar tanto com pressdes externas quanto
com desafios internos a organizac¢do dos terreiros. Essa complexidade ¢ evidenciada no depoimento

de Julia quando argumenta que:

[...] o grande problema ¢ a intolerancia, mas outras questdes também existem dentro do
terreiro. Depois da inicia¢do, o convivio com membros mais antigos da casa me mostrou
que existe na hierarquia do candomblé (lembrando que é uma religido feita por gente ¢
isso implica diversas problematicas comuns ao convivio social) um certo problema
especialmente com aqueles que buscam na religido um espaco de poder e de realizagéo
profissional. Tem gente que vive do candomblé e vice para o candomblé. Para muitos a
religidio ndo ¢ so o espago de desenvolvimento espiritual, como o é para mim. Entdo, ja
presenciei algumas discussdes, algumas imposi¢cdes absurdas, disputas por posi¢des
hierarquicas entre mais velhos, disputas por afeto e até por lugares de prestigio. Creio que
mesmo com as mudangas sociais, os problemas de convivéncia humana dentro da religido
e os problemas de intolerancia fora dela persistem como as grandes barreiras (Julia Maria
de Araujo Lisboa).

Julia sintetiza o significado do rito de Yawd ao afirmar que:

A vida antes da raspagem ¢ uma, e quando vocé sai do recolhimento, ¢ outra. Para dar
vida ao santo, precisamos abdicar de muito da nossa propria existéncia. E um processo
muito bonito, mas também muito dificil. Exige muita temperanga. Vocé chora de saudade,
mas ndo pode pensar demais no mundo la fora. Vocé sente raiva e estresse, mas tem que
se forgar a se livrar dos sentimentos ruins. Vocé tem sonhos eréticos, que estdo fora do
seu controle, mesmo vocé sabendo que n3o se pode ter pensamentos eroticos (a
umbigueira, na teoria, inibe esse tipo de pensamento). Vocé tem que comer tudo que te
ddo, mesmo sendo a pior comida do mundo. As vezes precisa conviver e ser gentil com
pessoas que ndo te agradam nem um pouquinho. O nascer do santo é lindo, mas o processo
é intenso e muitas vezes doloroso. E como um parto. As longas horas de dores e contragdes
fazem parte do processo antes da mde olhar nos olhos do filho e se apaixonar
perdidamente. O nascimento do santo ¢ igual. Ddi, vocé chora, as vezes grita e acha que
vai enlouquecer, mas quando ele nasce vocé percebe que foi a melhor decisdo da sua vida.
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¢ Quinto Depoimento
Luiz Valério Soares da Cunha Junior, 44 anos, tem 7 anos de iniciado.
Luiz relata sua trajetoria e funcdo no terreiro destacando o papel que exerce dentro do

terreiro de Mae Amara. Segundo ele:

No terreiro, eu sou iniciado. Eu assumo o cargo de Baba-egbé do terreiro, que € a pessoa
que ¢ responsavel pela hierarquia, a ordem e a tradigo no terreiro. Se a gente fosse traduzir
o significado desse cargo, seria aquela pessoa que seria o conselheiro, aquele que
aconselha, aquele que cuida das questdes hierarquicas para poder o terreiro ter uma boa
continuidade. Eu estou no terreiro ha muitos anos. Estou no terreiro desde, sei 1a, desde
quando iniciou o afoxé 2009. Estou esse tempo todo indo ao terreiro, acho que antes disso.
Entao, ha mais de 20 anos ja estou no terreiro (Luiz Valério Junior).

No Candomblé, o tempo de iniciacdo ndo ¢ apenas um marcador cronolégico, mas um
elemento fundamental na constru¢do da hierarquia, do reconhecimento e das responsabilidades
dentro do terreiro. A passagem dos sete anos de feitura representa uma mudanga significativa na
posic¢ao ritual do iniciado, que deixa a condigdo de Yawd e assume um novo estatuto dentro da

comunidade religiosa. E nesse contexto que se insere o depoimento do Luiz, onde argumenta que:

Quando a gente passa dos sete (7) anos, a gente recebe uma titulagdo no terreiro, Uma
titulagdo que ¢ Ebomi, que é a pessoa que ja deixa de ser Yawo. Ja deixa de ser uma pessoa
comum, uma pessoa que ja assumiu um outro patamar. Um exemplo s@o as cadeiras que
estdo no terreiro, aquelas cadeiras que estdo no saldo. SO se senta nessa cadeira que ja é
Ebomi, eu j& me tornei Ebomi, entendeu? E mais uma hierarquia (Luiz Valério Junior).

Luiz explica que o processo de iniciacdo no Candomblé,

ndo segue uma linearidade rigida nem uma regra fixa, pois cada trajetoria é atravessada
por circunstancias especificas. Diferentemente das religides cristds ortodoxas, que
costumam estabelecer etapas padronizadas, o terreiro possui suas proprias ritualidade e
fundamentos, mas se organiza de forma flexivel, considerando a vida e a necessidade de
cada pessoa. Segundo ele, ha situacdes em que o individuo ja chega ao terreiro com
indicacdo imediata para a iniciacdo. Em casos de adoecimento fisico, emocional ou
espiritual, por exemplo, ao abrir o0 jogo de buzios logo na primeira visita, o/a sacerdote/a
pode indicar que a pessoa precisa se recolher e iniciar-se naquele momento (Luiz Valério
Junior).

Ainda assim, Luiz ressalta que,

0 mais comum € que a agente chegue no terreiro como uma pessoa curiosa. Mas vocé pode
chegar no terreiro de diversas formas. Eu sempre digo assim, o que ¢ o terreiro? O terreiro,
o candomblé, as religides de matriz africana, elas sdo resgates ancestrais. Elas sdo casas
abertas para acolher nossas felicidades, nossas angustias, nossas tristezas, 0S Nnossos
desejos e 0s nossos planos para o futuro. Entdo, o terreiro ¢ um espago aberto e sagrado
para isso. Entdo, a pessoa pode chegar 14 para botar um jogo para curar da doenga, para
botar um jogo para saber sobre emprego, para botar um jogo para saber sobre questdes
profissionais ou simplesmente ir para o terreiro para conhecer a dindmica da sua
ancestralidade, da sua retomada com a sua negritude (Luiz Valério Junior).

Ao relatar sua propria trajetoria, Luiz afirma que sua aproximacao com o Candomblé se
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porque eu me aproximei da cultura de matriz africana, que era o afoxé, por ter um
encantamento com a voz do que hoje ¢ minha mae de santo, Maria Helena, mas, na época,
por Maria Helena, aquela voz maravilhosa que cantava nos afoxés, eu era fa dessa mulher.
E eu tinha desejo de conhecer essa mulher. E ai conheci essa mulher, Maria Helena, e foi
logo no comego que surgiu o afoxé. Entdo, desde o surgimento do afoxé, das primeiras
oficinas do afoxé, eu fui para fazer as oficinas. Quando eu cheguei para fazer a oficina,
batei uma afinidade entre a minha energia e a energia de nossa méae de santo, Maria Helena
(Luiz Valério Junior).

Luiz explica que, para que um afoxé possa sair as ruas, existem obrigagdes rituais que

antecedem esse momento. Segundo ele,

para o afoxé sair na rua, existem obrigagdes que antecedem esse caminho. Entdo, Maria
Helena, na época, hoje minha méae de santo, me convidou para poder participar. Disse
assim, olha, o afoxé sai, eu sei que vocé ndo é de Candomblé, mas, se vocé quiser, para
ficar seguro na rua, tem uma obrigacdo. E eu fui para essa obrigag@o. Primeira vez que eu
tenho entrado em um terreiro. E quando eu chego nessa obrigagdo, eu incorporo a Oya.
Oya me toma e, desde entdo, decidi ndo sair mais do terreiro. Entdo, veja, comigo foi
assim. E eu fui, entdo, fazendo todo ano o que a gente chama de ebori, que ¢ uma obrigacao
que da para a sustentagdo da cabeca. Entdo, todos os anos que eu estive no terreiro, eu fiz
o ebori, eu me recolhi para a minha obrigagdo (Luiz Valério Junior).

No entanto, apenas ap6s um longo periodo foi que reuniu condi¢des financeiras, espirituais

e organizacionais para realizar o ritual de Yawo. Segundo ele,

¢ um momento muito importante na vida de quem decide ser de Candomblé. Porque ¢ dito
entre os mais antigos do Candomblé que a pessoa se torna de Candomblé e pode encontrar
o seu tempo de santo quando ela passa por essa ritualistica religiosa que é o Yawo. Mas
qualquer pessoa pode ou fazer assim como foi a minha histéria ou fazer da necessidade
(Luiz Valério Junior).

Luiz afirmando que cada trajetéria € singular: algumas pessoas chegam ao Candomblé pela

necessidade imediata, enquanto outras, como no seu caso, constroem esse caminho de forma

gradual, ao longo do tempo.

A ritualistica e os procedimentos do Yawo ndo podem ser descritos em detalhes, segundo

Luiz, pois envolvem segredos proprios do Candomblé. Ainda assim, ele esclarece o significado

desse ritual.

O Yaw® significa a iniciagio de um Abia. O que é Abii? E aquele que tem curiosidade, é
aquele que chegou no terreiro, € aquele que esta ali, que pode ser aquela pessoa que esta
despenando o bicho, que esté participando da obrigagdo, que pode ja ter varias obrigacdes,
assim como eu tive, mas eu ainda era considerado Abid. Quando vocé passa do
procedimento para o Yawo, vocé se torna, entdo, a pessoa considerada de terreiro de santo.
O Yawo ¢ a iniciagdo, € o procedimento onde vocé é apresentado ao seu orixd (Luiz
Valério Junior).

O Yawo pode ser compreendida de acordo com Luiz,

o momento de purificagdo e nascimento. Alguém vai dizer que ¢ o seu casamento com o
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orixa. Seria o chamado batismo. E quando vocé diz sim  sua ancestralidade. Entio, vocé
fica alguns dias recolhido no terreiro, dentro de um espago sagrado, que € o peji. S6 podem
estar perto de vocé€, lhe acompanhar, lhe tocar, lhe ver, as pessoas que ja passaram por
esse procedimento. Entdo, s6 dialoga com o Yawd quem ¢ Yawo, ou quem tem cargo de
santo na casa. Entdo, somente essas pessoas antigas que tém cargo, ou que ¢ Yawd, que
vai ter essa ligag@o (Luiz Valério Junior).

No Candomblé, a obrigacdo do Yawod ¢ compreendida como o lugar do nascer, um
momento em que o iniciado rompe com sua condi¢do anterior para ingressar em uma nova
existéncia ritual. Assim como no nascimento, esse processo ¢ marcado pela fragilidade, pela
necessidade de cuidado e pelo amparo coletivo, ja que o Yawo passa a depender daqueles que
detém maior experiéncia e conhecimento no terreiro. Como afirma Luiz:

A obrigagdo do Yawd é considerada o lugar do nascer. Entdo, se a gente faz um
comparativo sobre a 16gica do nascer, significa dizer que vocé esta fragil, que vocé precisa
ser auxiliado. Entdo, a iniciagdo do Yawo € um misto muito magico, no sentido de permitir
que vocé visite o seu intimo mais sagrado (Luiz Valério Junior).

E notorio que a iniciagdo do Yawo envolve um conjunto de procedimentos que articulam
cuidado, disciplina e aprendizado, estruturando um tempo de recolhimento marcado pela ruptura

com a vida cotidiana. Segundo Luiz:

Existem procedimentos no Yawd que vocé vai poder dormir, rezar, dialogar, vai participar
de canticos, vdo ter comidas especificas, vdo ter ritualisticas especificas de segredo, vai
ter momento de construcdo, de cura, de abrir a sua ligagdo através dos cortes para a sua
ancestralidade, e vai ter também a possibilidade de vocé compreender o que ¢é o segredo
do candomblé. E esse segredo ndo se pode contar aqui, mas eu vou entender, tipo, vou
receber um caderno de ensinamento, eu vou ser acompanhado pelas minhas madrinhas, eu
vou ser acompanhado pelas iabassés, que vai cuidar de mim, eu ndo vou poder, por
exemplo, fazer nada que o mundo faz, que ¢ lavar prato, que ¢ varrer casa, que ¢ forrar
cama, nada disso o Yawo faz. As pessoas que estdo cuidando de vocé durante esses 30 e
poucos dias, sdo quase 36 dias de recolhimento, vai ter alguém cuidando de vocé. E um
nascimento para o orixa (Luiz Valério Junior).

Nesse sentido, o Luiz mostra que:

Orixa € o nascimento, é o encontro de nossa ancestralidade. O papel do Orixas é nos
proteger da satide, organizar, dar caminho. Mas vao ter iads que nio incorporam. O Yawo
ndo é um procedimento de incorpora¢do. O Yawod ¢ um procedimento de feitura para o
nascimento de Orixas. Vao ter pessoas que fardo iad e ndo vao incorporar, mas vai ter
Orixa. Porque a gente ja tem o Orixd quando chega no terreiro. O Yawo0 ¢ a nossa
apresentagdo ao Orixa. E como se fosse uma coisa parecida com o batismo. E o momento
de se batizar, de se apresentar. Mas o papel do Orixd é um casamento (Luiz Valério
Junior).

O Luiz descreve a sua experiéncia com YawoO, de uma forma muito emocionante, ele

justifica,

porque eu desejava ha muito tempo. O que me atravessava nao era nenhuma duvida. Eram
questdes financeiras, porque ¢ uma ritualistica que recruta de vocé uma organizagao
financeira para fazé-lo. Quando eu consegui organizar, foi a experiéncia mais linda, mais
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ancestral e mais de génese que eu vivi na minha vida. Eu consegui retornar a minha
esséncia de infancia, da minha compreensdo do que realmente eu fui predestinado a ser,
que ¢ essa logica de adorar, orixa, e de mobilizar a minha dindmica de vida para a
sustentacdo de outras pessoas pretas nesse Brasil. Entdo, eu diria que a experiéncia foi do
retorno a minha existéncia enquanto pessoa negra no mundo, na sociedade. E, também me
fez entender coisas da minha vitéria da vida enquanto pessoa, de sucesso que eu me
considero. Inclusive, eu fiz uma tatuagem no meu brago. Essa aqui, que foi um dos
primeiros sonhos da minha primeira dormida de revelagdo do lad. E a revelacdo era eu
pequeno e quando eu soltava a voz, da minha boca saia. Sempre foi o Oya. Sempre foi o
Iansa. Me dizendo que tudo que eu tive na minha vida, os encontros que possibilitaram eu
ser quem eu sou hoje, atravessado por outras pessoas, ndo foi nada de articulagao politica,
ndo foi nada de sorte. Foi o caminho que o meu orixa tinha definido para eu ser como eu
sou hoje. Inclusive, eu me emociono contando isso aqui para vocés. Isso ¢ uma revelagdo
da minha vivéncia enquanto Yawd. E depois disso, eu fiquei mais forte, fiquei mais bonito,
tive mais certeza daquilo, que eu tinha que estar aqui (Luiz Valério Junior).

Luiz também fala da importancia da comunidade, onde mostra que:

sO existe Yawd se tiver comunidade. Porque o Yawo € o nascimento, ele precisa ser
cuidado. Entdo, ele ndo lava, ele ndo cozinha, ele ndo forra a esteira que ele dorme, ele s6
toma banho s6. Mas tem, inclusive, um momento que nem banho sé ele toma. Entéo, a
importancia da comunidade, é como se fosse o niicleo de protegdo. E como se aquela
pessoa estivesse, que que ser cuidada por todos aqueles que fazem parte, e que sdo cargos,
e que estdo ali, para servir a iniciagdo e ao sucesso daquele [a6. Entdo, cada pessoa vai ter
uma importancia, desde o Abid, que vai estar 14 na cozinha, cozinhando a obrigacao, a
comida da pessoa que esta recolhida, até o pai e a mae de santo, que vai estar invocando,
entoando e fazendo os procedimentos religiosos. A comunidade ¢ de suma importancia,
porque no terreiro, por mais que se faca o santo singular, ndo existe singularidade sem a
coletividade. Ninguém pode, sozinho, pegar um obi, abrir, macerar e botar na cabega, tem
que ser alguém, na comunidade, junto fazendo. E sempre alguém fazendo pelo outro, junto
com o outro. Eu acho que isso é o desenho mais lindo para a sociedade, em geral. Se toda
a sociedade olhasse a dindmica coletiva do terreiro, viveriamos muito mais em paz do que
se vive hoje (Luiz Valério Junior).

Quando se trata de festividade e culto dentro do terreiro a musica e danga sdo elo principal
na conexao com mundo espiritual ancestral. Elas transmitem uma forga energética potente na

comunhdo do Ax¢. E nesse contexto, Luiz ressalta que:

A musica e a danga é também a ritualistica do fazer a comunicac¢do do ancestral em terra.
Acredita-se, e o que a gente acredita, ¢ que quando toca o tambor, quando a gente canta,
a gente invoca que venham para a terra os nossos ancestrais. E é isso que acontece. A
dancga vai ser também... A danga incorporada vai ser a presenca da manifestacdo mais
primitiva do que a gente acredita do sagrado do orix4 em terra. Entdo, a danga também vai
abrir o portal para a manifestacdo da danga no corpo da presencga do que a gente acredita
do orixa. Por isso que ¢ divino. Por isso que se cuida. Por isso que se bate cabega. Por isso
que se celebra. Porque acredita-se que aquela pessoa humana estd trazendo em terra a
presenca do orixa. E € a musica e a danca que permitem isso acontecer (Luiz Valério
Junior).

Nos terreiros existem hierarquias em diferentes maneiras de se classificar. Luiz destaca essas

hierarquias através das contas, segundo ele:

Todas as contas vao estar relacionadas. As cores e as contas vao estar relacionadas aos
orixds. Ao orixd que vocé pertence. Quando vocé passa por uma obrigagdo, primeiro
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contato, vocé comega a ganhar mais contas. Quando vocé vai subindo de cargo, vocé vai
conseguindo mudar o seu fio de conta mais simples para o fio de conta mais robusto.
Contas africanas, mais robustas. SO pode usar essas contas africanas quem passa dos sete
anos, quem se tornou ebomi. Antes disso vocé usa os fios mais fininhos, porque quando
se vé aquela conta, vocé vai identificar a hierarquia. Cada conta vai identificar a hierarquia,
vao ter contas especificas que vai falar do cargo que vocé ocupa e o tipo de conta, o tipo
de fio e o tipo de pedra vai também dizer o cargo e o tempo e o poder que vocé€ tem no
terreiro. Ela serve entdio para identificar o seu orixa, para identificar o seu tempo de santo
e para identificar a sua hierarquia e o seu poder dentro do terreiro (Luiz Valério Junior).

e Sexto Depoimento

Diogo Bruno Wanderley Grandidier Gomes, 41 anos, frequentador ndo iniciado. Ele iniciou
a frequentar o terreiro de Mae Amara, em julho de 2025. Diogo ¢ professor da Rede Estadual de
Pernambuco, formado em Ciéncias Sociais e Sociologia.

Diogo relata que ja teve contato com o Candomblé em momentos anteriores de sua vida,
especialmente durante a infancia, quando sua familia mantinha vinculos mais préximos com a
Umbanda. Segundo ele, muitas pessoas de sua familia participavam dessas praticas religiosas, mas,
com o passar do tempo, acabaram se convertendo a outras religioes, afastando-se dos cultos de
matriz africana. Esse processo, em sua percepcdo, contribuiu para a perda gradual de uma
ancestralidade que antes estava mais presente no cotidiano familiar.

Atualmente, segundo Diogo “s6 meu tio que agora tem um terreiro 14 na casa da minha avo,
que também é de Umbanda, mas que tem o culto aos orixas”. E nesse contexto de permanéncias e

rupturas familiares que,

0 meu encontro com o terreiro, ele vai acontecer dessa inquietacdo minha de pesquisador,
de querer entender mais os elementos, os ritos do candomblé e, também por causa de uma
amiga que conseguiu me falar tudo sobre os orixas, consegue falar da ideia mitologica
desses orixas e isso para mim foi o que deu sentido ¢ hoje eu sigo mais por essa
inquietagdo, por essa curiosidade de aprender e porque eu sinto a presenga dos orixas. Eu
sinto, eu acho que isso é uma coisa que ¢ fundamental para vocé praticar alguma religido,
vocé tem que acreditar. E o orix4, ele ¢ uma coisa muito presente, em todos os momentos
que eu estou, em todas as invocagdes, eu percebo a forca que esta ali em terra, que a gente
pode tocar, que a gente pode abragar, que a gente pode, enfim, receber um passe (Diogo
Gomes).

Diogo, destaca que, mesmo nao tendo passado pelo rito de iniciagdo, percebe no terreiro a
transmissdo de valores fundamentais como “a solidariedade, a compaixdo € 0 compromisso com
os orixas”. Para ele, esses ensinamentos atravessam o cotidiano da casa e orientam as relagoes
estabelecidas no espago sagrado.

Ao refletir sobre o papel dos orixas no processo ritual, Diogo observa que, ao presenciar o
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momento da apresentagdo publica, compreendeu os orixas como expressdes das multiplas
possibilidades de transcendéncia, responsaveis por conduzir o ori ao equilibrio e a paz. Essa
percepgao reforca a dimensao espiritual e ética do culto, que ultrapassa a experiéncia individual e
se projeta na vida coletiva.

No que diz respeito aos desafios para a preservagao dos rituais de iniciagdo no Candomblég,

Diogo defende que:

Eu cresci em igreja evangélica. Isso € exatamente qual € o tipo de logica que eles tém em
relagdo as religides de matriz afro-brasileira, né? Eles acreditam que sejam coisas mesmo
do demonio. Coisas que sdo feitas para o mal, enfim. E tem uma visdo que inclusive ¢
muito preconceituosa, discriminatéria também. Mas essencialmente ignorancia, sabe? Por
ndo entender, por ndo saber. As pessoas precisam saber o que ¢ vivenciado dentro de um
terreno. Que ndo tem nada a ver com o que eles imaginam. E porque a logica capitalista,
protestante... Dentro dessa logica capitalista, protestante, existe o certo e o errado. Jesus é
o certo e todo o resto ¢ errado. Entdo essa ¢ a visdo que eles tém. Que ¢ uma visdo do
colonizador mesmo. Sempre foi a do colonizador de apagar, de exterminar. E ¢ um
processo que tem a ver com o racismo estrutural. Que nds vivenciamos no Brasil,
essencialmente. Porque todo esse rango social que existe em relagao as religides de matriz
africana tem a ver com o processo de colonizagdo que foi aqui implementado no século
XVI. De considerar que o negro ¢ uma pessoa sem alma. Os africanos que vieram para ca
sequestrados. Que desconsiderar as suas tradi¢des, a sua religido. E isso dai, até hoje, ¢
uma situacdo que esta ali no DNA da formacao da sociedade brasileira. A gente ndo
consegue retirar essa visdo preconceituosa, essa visdo maldosa que existe em relacio a
religido de matriz africana. Porque isso, infelizmente, ¢ um cancer que a gente tenta tratar,
tratar, mas que ndo morre de jeito nenhum. Ele esta sempre ali. A gente s6 faz o paliativo
(Diogo Gomes).

e Sétimo Depoimento (formulario)

Bérbara de Céssia da Silva, 26 anos, frequentadora ndo iniciada hé dois anos.

A compreensdo de Barbara sobre o rito de iniciagdo Yawd reside no fato de que, por meio
da iniciagdo, “a presenc¢a do orixa sera mais intensa na vida da pessoa. a presenca do orixa torna-se mais
intensa e atuante na vida da pessoa”.

Ao refletir sobre a continuidade das tradi¢des do Candomblé, Béarbara destaca o papel
fundamental dos iniciados, entendendo que o Yawd “é essencial para a disseminagdo da religido e
para a preservacao da ancestralidade”.

No que se refere aos desafios enfrentados para manter esses rituais vivos diante das
transformagdes sociais contemporaneas, Béarbara aponta para questdes internas as proprias
comunidades de terreiro. Para ela, um dos maiores obstaculos estd nas atitudes de algumas “pessoas
que, ao invés de agir com responsabilidade e compromisso com a tradi¢cdo, acabam sendo movidas

por interesses futeis, o que pode fragilizar a preservagao dos rituais e de seus significados”.
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e Oitavo Depoimento

Maria Helena Mendes Sampaio, dentro da nossa religido conhecida como Ayatumbe,
exerce hoje a fungdo de Yalorixa no terreiro da sua mae biologica, o terreiro de Mae Amara, I1é
Oba Aganju Okoloya, da tradi¢ao nagd de Pernambuco. Ela tem 53 anos, e 32 anos de iniciada
como Yawo, para o orixa.

Maria Helena afirma que, o terreiro foi fundada em 1945 por sua mae chamada Amara
Mendes da Silva. Que hoje se encontra no Orum, como Obaméji rei duas vezes. “O terreiro
completou 80 anos de fundagdo e funcionamento. Nunca fechou. E sdo 80 anos de atividade
religiosa dentro desse espaco”.

Dentro do Candomblé os orixas tém um papel importante na vida dos iniciados/as no

processo de Yawo, e essa fungdo, segundo Maria Helena:

E mudar a vida da pessoa. E dar caminho e proteger. E autoafirmar a espiritualidade da
vida dele, porque vocé ja nasce com o ori. O ori ja é um orixa. Vocé ja nasce com a sua
cabeca. Entdo, o ori vai escolher qual orix4d que vai pousar na sua cabeca. Entdo, o ori
precisa dessa energia para conduzir a vida do filho (Maria Helena Sampaio).

Mae Maria Helena, destaca a importancia das toadas nos cultos dos orixas, mostrando que:

a musica € um instrumento de invocagdo. A danga, ela invoca, os tambores ndo é so tocar,
fazer zoada. Cada batida dela é uma invocacdo. Quer dizer, ¢ um conjunto para que traga
aquela energia a terra. Para trazer aquela energia. Entdo, ¢ um conjunto de invocag@o
espiritual. Eu ndo digo nem de transe. Minha mée ndo gostava muito de falar de transe.
Meu pai também dizia manifestacdo. Porque o orixa vive dentro da gente. Entdo, ele se
manifesta. Entdo, precisa dos tambores, precisa do ritual, precisa da danca. Porque a danga
também é um gesto de movimento que invoca e que diz que vocé estd bem, trazendo
aquele orixa, aquela manifestacdo, aquela alegria. Entdo, ¢ um conjunto de invocagao
(Maria Helena Sampaio).

Nao se pode fazer ritual ou encontros no terreiro sem toque de batuque, de cordo com Mae

Maria Helena:

Dentro de uma Casa de Santo, ndo existe, nem que seja com a campa. Tem que ter um
chamado. Porque para a gente, a forca movimentagdo é muito importante para mover a
energia. Nem que seja com a palma, vocé estd trazendo o orixd. Nem que seja com a
campa, vocé esta trazendo. Isso ¢ uma questdo de trazer a energia. Para a gente, a musica,
0 movimento, o som ¢ muito importante (Maria Helena Sampaio).

Contudo os desafios que os terreiros enfrentaram nos anos 60, mesmo assim continuaram resistir e
manter o legado ancestral dos povos africanos na didspora. Mae Maria Helena, quando foi
perguntado por que que seu terreiro continua forte e firme no que tanque a preservagao dos saberes

ancestrais sobretudo de tradi¢do nagd Pernambuco, Recife. Ela respondeu dizendo que:

Minha mae mesmo foi muito desafiadora. Ela era mulher, tinha o seu companheiro, mas
quem realmente abriu o terreiro foi minha mae. Entdo, ela passou um desafio muito
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grande. Mas o que ela passava para a gente, o maior desafio para ela, ndo ¢ desafio. A
maior forca era a fé e o orixa dela, Xangd. E que ela dizia assim, eu fui escolhida a
perpetuar o orixa Xang6 na minha vida. Entdo, o maior desafio ¢ a fé, ¢ a esperanga, ¢ a
dignidade, € mostrar que o orixa é vivo, ¢ mostrar que Deus € vivo em nossas vidas, dentro
da nossa casa, dentro da nossa religido. Tudo isso € um desafio. Porque a gente vem num
mundo muito preconceituoso, que s6 ¢ religido, ¢ do branco, é aquele Jesus dos olhos
azuis, ¢ isso tudo ¢ um desafio. E minha mae passou por tudo isso e até hoje, e deixou um
legado, que hoje ¢ a filha dela biologica que esta levando, e depois as netas, depois os
bisnetos, e ¢ isso que ¢ a for¢a maior. O maior desafio ¢ isso. E ela conseguiu, esta
conseguindo (Maria Helena Sampaio).

Durante minhas visitas de campo ao Terreiro de Mae Amara - I[1¢ Oba Aganji Okoloya, um
aspecto recorrente chamou especialmente minha atencdo: a saudacdo inicial proferida por Mae
Maria Helena “Louvado seja Nosso Senhor Jesus Cristo, e para sempre seja louvado”. Tal
enunciagdo despertou curiosidade etnografica, sobretudo por ocorrer em pleno século XXI, em um
contexto marcado pelo debate sobre o chamado “fim do sincretismo” € em um terreiro que preserva
de forma contundente uma heranca cultural africana, alicer¢ada na ancestralidade, na oralidade e
no culto aos orixas.

Essa pratica, a primeira vista, poderia ser interpretada como uma permanéncia do
sincretismo religioso imposto historicamente as religides de matriz africana. No entanto, ao
dialogar com Mae Maria Helena, compreendi que tal saudagdo ndo se inscreve no campo da
imposicao colonial ou da negacdo da identidade religiosa do terreiro, mas sim em uma logica
propria de memoria, afeto, gratidao e reparagdo historica. Para a Yalorixa, louvar Jesus Cristo € os
santos catolicos ndo significa subordinar os orixas, tampouco estabelecer hierarquias entre crengas,
mas reconhecer aliancas simbdlicas que foram fundamentais para a sobrevivéncia do povo negro e
de seus cultos em contextos de persegui¢do e violéncia.

Nesse sentido, a fala de Mae Maria Helena revela uma concepcao de religiosidade que nao
opera pela exclusdo, mas pela convivéncia e pela continuidade da memoria ancestral. Ao recordar
que, em momentos de sofrimento, os santos catolicos “permitiram” que os nomes africanos fossem
preservados sob outras designacdes, ela enfatiza uma ética da reciprocidade: ndo se abandona
aquilo que acolheu e protegeu. Assim, a saudagao crista aparece como um gesto de retribuicao
simbolica, e ndo como sinal de submissao religiosa.

E nesse contexto que o depoimento de Maria Helena ganha centralidade analitica, pois
explicita como o terreiro compreende a relagdo entre orixds, santos catolicos, ancestrais € Deus,
entendido como uma entidade suprema Olorum que transcende qualquer fronteira religiosa. Como

ela propria afirma:
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Minha mae acredita, e ela passava muito mesmo para a gente, que a gente nunca
abandonasse Nossa Senhora. Porque no momento de sofrimento do povo negro, Nossa
Senhora permitiu que a gente usasse o nome dela. Porque hoje a gente ndo precisa usar o
nome dela, como a gente vai abandonar? Ai vai ser ingrato o que fizeram com a gente?
Nao. Porque a gente ndo diminui, nem diz que € menos ou mais, se a gente € louvavel ao
Senhor Jesus Cristo. A gente agradecendo aquilo que fez pela gente. A gente ndo € ingrato.
Como fizeram com a gente, fizeram com a gente. E € ingrato até hoje. E a gente, minha
mae diz, ndo. Eu, quando precisei de Nossa Senhora e Sdo Jodo Batista, para dizer que
meu terreiro ¢ S3o Jodao Batista e ndo ser fechado, Sdo Jodo Batista ndo me abengoou,
porque estou até hoje. Porque hoje eu posso... Hoje estou... E, ele é o 11 Oba Aganju
Okoloya, o Terreiro de Mae Amara. Mas ela ndo deixa de saudar o carneirinho dela. Nao
deixa de louvar Sao Jodo Batista com a fogueira. Nao deixa de sair a bandeira. Essa ¢ a
reparagdo. A gente ndo quer uma reparagdo com a gente. Como é que a gente vai fazer
com os santos, catolicos? A gente acredita no Egun, porque sendo a gente ndo acreditava
nos ancestrais. Nao acreditava naqueles que vieram antes da gente. Entao a questdo, minha
mie, ¢ de afeto. E uma questdo de retribuigdo. Ndo é a questdo de dizer, ah, agora nio
preciso, puta que pariu. Vocé sabe, vocé vai ouvir a manha viva, a manha dizia isso. Entdo
ela sempre dizia isso. Ela ndo quer dizer... Ela dizia que Santa Barbara me ajudou no
momento de afli¢do. Ela vai me ajudar. Yansa ndo vai deixar de ser lansa. [ansa nao vai
deixar de nos aparar. O orixa ¢ a unido. O ser humano que separa. E para a gente do terreiro
1€ Oba Aganju, isso € muito importante, ¢ a unido. Do jeito que nos, negros, queremos ter
a reparagdo, o Santos catolico, quando a gente precisou dele, ele nos acolheu, nos
protegeu, porque sendo ndo vivia até hoje. Entdo como ¢ que a gente agora... E eu acho
que Nossa Senhora acha certo dizer que Iemanja ¢ Iemanja, e ele ¢ ela. Mas ndo
esquecendo que na hora do nosso sofrimento, eles estavam ali, 6, em cima e nossos santos
embaixo, nos defendendo. Entdo ¢ isso que minha mée acredita e é esse legado que eu vou
levar. A louvar o Senhor Jesus Cristo para sempre ¢ seja louvado. Quem pode mais do que
Deus? Ninguém. Em nossa lingua portuguesa, ele ndo deixou de ser adorador de Deus,
porque a gente, Deus, é Olorum, ¢ um Deus maior, ¢ dono de todos nos. Ele ndo tem
religido, ele tem a fé, o amor, o respeito ao proximo.

Na leitura da Mae Maria Helena, figuras como Nossa Senhora e Sao Jodo Batista nao sao
apenas ‘“disfarces” para os orixds, mas entidades que, por meio do sincretismo, ganharam um
significado proprio dentro do universo afro-brasileiro. Elas se tornam parte de um campo de
afetividade e de ancestralidade, atravessando geracdes como testemunho da resiliéncia e da
criatividade dos povos africanos e afrodescendentes. Assim, o sincretismo €, para ela, uma forma
de agradecer e de honrar esses simbolos que ajudaram a manter viva a tradi¢do diante da hostilidade
e da intolerancia. Ao invés de negar as raizes africanas, essa pratica reafirma uma herancga plural,

onde a gratiddo e a memoria caminham juntas.
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5. CONSIDERACOES FINAIS

O caminho que me trouxe até este trabalho ¢é, na verdade, resultado de uma travessia
profunda, que ultrapassa amplamente as exigéncias formais de uma trajetéria académica ou o
simples cumprimento de etapas universitdrias. O processo, desde o inicio, revelou-se denso e
repleto de complexidades, exigindo ndo apenas preparo intelectual, mas também abertura para lidar
com questdes humanas, éticas, politicas e culturais que permeiam toda a pesquisa. Enfrentar o
desafio de investigar rituais, ancestralidade, memoria coletiva e processos de construcao identitaria
em dois contextos tdo singulares Guiné-Bissau e Brasil impds uma série de deslocamentos, ndo so6
geograficos, mas principalmente epistemologicos e afetivos. Fui levado a repensar constantemente
meus proprios referenciais, a questionar metodologias, a negociar sentidos e a me posicionar frente
aos limites impostos tanto pelas instituigdes quanto pelos proprios campos simbolicos envolvidos.
Em meio a tudo isso, tornou-se claro que o compromisso ético com 0s povos, suas tradicoes e
saberes ndo ¢ apenas uma exigéncia formal, mas um eixo central que orienta escolhas e direciona
o olhar durante todo o percurso.

Desde os primeiros passos ficou evidente que a pesquisa seria marcada por desafios
constantes, € que o caminho a ser percorrido ndo seria linear, tampouco previsivel. A proposta de
articular o ritual de passagem Katchituran, dos Mandjakus na Guiné-Bissau, com os rituais de
iniciagdo do Candomblé em especial o complexo processo de feitura de Yawd em Pernambuco
logo se mostrou ambiciosa e exigiu redobrada atengdo. Nao se tratava apenas de um esforco
comparativa, era necessario mergulhar com profundidade em universos culturais atravessados por
histérias de colonizagdo, resisténcia, reinvengao e reorganizacao politica. Isso implicou nao apenas
absorver informagdes, mas buscar uma escuta sensivel, capaz de captar nuances, siléncios, tensoes
e singularidades presentes em cada contexto. No esfor¢o de evitar comparagdes rasas ou
generalizacdes apressadas, procurei desenvolver uma abordagem dialdgica, que valorizasse tanto
as interconexdes quanto as diferengas, reconhecendo que, por mais que haja pontos de contato entre
os rituais, cada um carrega sentidos proprios, que s6 podem ser compreendidos no interior de suas
tradi¢des e dindmicas socioculturais especificas.

O desafio metodologico, por sua vez, ndo se restringiu ao plano tedrico. No campo, as
dificuldades se materializaram de formas muito concretas: acessar informagdes, estabelecer contato

com interlocutores, organizar entrevistas, conciliar diferentes agendas, superar a distancia imposta
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pela pesquisa remota, depender da mediacdo de informantes locais e, por vezes, lidar com
desconfiancas ou resisténcias ao olhar externo. A cada etapa, ficou mais evidente que produzir
conhecimento sobre praticas tradicionais exige muito mais do que técnica ou dominio intelectual;
demanda sensibilidade, humildade, paciéncia e, sobretudo, respeito ao tempo e ao ritmo das
comunidades. O processo de pesquisa, especialmente quando envolve populagdes tradicionais, nao
¢ nunca imediato ou automatico. Ele se constrdi em camadas, no didlogo, na escuta atenta, no
aprendizado constante com o outro. Além disso, ha ainda o enfrentamento das demandas
burocraticas e éticas: submeter projetos ao Comité de Etica, aguardar aprovagdes, revisar
documentos, adaptar estratégias, insistir quando necessario e, muitas vezes, recomegar etapas
inteiras diante de imprevistos ou necessidades emergentes.

Apesar de todas as dificuldades, foi exatamente nesse processo permeado por obstaculos,
esperas e reinvencdes que a relevancia dos rituais se tornou ainda mais nitida. Os rituais, percebi,
sdo muito mais do que manifestagdes culturais pontuais; eles constituem verdadeiros alicerces da
organizagao social, da transmissdo de valores, da atualizacdo da memoria coletiva e da construgao
das identidades. O Katchituran, entre os Mandjakus, ¢ um exemplo contundente, ndo se trata apenas
de uma passagem formal de um estagio da vida para outro, mas de todo um processo que redefine
o pertencimento, os direitos e deveres dos participantes, reposicionando cada um dentro da
coletividade. O ritual ¢ antecedido por uma preparacdo intensa, que envolve ensinamentos
transmitidos pelos mais velhos, provagdes, periodos de reclusdo, dindmicas de aprendizado
coletivo e um continuo didlogo com a ancestralidade. Mais do que um evento, o Katchituran ¢ um
processo que imprime marcas profundas nos sujeitos, moldando sua forma de estar no mundo e de
se relacionar com o passado e o futuro da comunidade.

Esse carater profundamente processual do Katchituran deixa evidente que os rituais nao se
esgotam em seus aspectos visiveis ou cerimoniais. Eles sio mecanismos potentes de reprodugao
social e simbolica, reafirmando a autoridade dos ancidos, fortalecendo vinculos comunitarios e
atualizando continuamente a memoria coletiva. Através deles, geracdes sdo conectadas, saberes
ancestrais sdo transmitidos e o tecido social se renova, envolvendo cada novo membro em uma
rede de significados que ultrapassa o individual e se inscreve em um projeto coletivo de
continuidade cultural. O ritual, portanto, ¢ um espaco privilegiado de produ¢ao de identidade, onde
corpo, memoria, ancestralidade e sentimento de pertencimento se entrelagam de maneira

indissociavel. Essa dimensao também aponta para a centralidade do tempo vivido em comunidade,
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da oralidade e da transmissao intergeracional como formas de resisténcia diante das forcas externas
de homogeneizagao cultural.

Quando volto o olhar para os rituais de iniciagdo do Candomblé em Pernambuco,
especialmente para a feitura de Yawo, reconhego um processo igualmente denso e transformador.
A iniciacdo, longe de ser um ato isolado, constitui um percurso marcado por reclusdo, preparacao
espiritual, aprendizado de saberes ancestrais, reconstru¢io do corpo e da subjetividade do iniciado.
Esse processo ¢ vivido intensamente, ndo apenas no plano individual, mas sobretudo no coletivo,
envolvendo a comunidade de terreiro, as liderangas religiosas € os ancestrais, com quem se
estabelece uma relacdo de continuidade e didlogo. Assim como no Katchituran, a iniciagdo no
Candomblé implica uma profunda transforma¢do do modo como o individuo percebe a si mesmo,
sua comunidade e o sagrado. O corpo passa a ser entendido como morada de forcas ancestrais, € a
experiéncia religiosa se entrelaga com a constituigdo identitaria, fortalecendo lacos de
pertencimento e solidariedade.

No contexto brasileiro, esses rituais ganham contornos ainda mais complexos, atravessados
por uma historia marcada por violéncia, escraviddo, racismo estrutural e tentativas sistematicas de
apagamento das culturas africanas e afro-diasporicas. Nesse cenario, o Candomblé emerge nao
apenas como espago de religiosidade, mas como nucleo de resisténcia e reinvencao identitaria.
Manter os rituais, preservar a oralidade, respeitar as hierarquias religiosas e atualizar a memoria
ancestral tornam-se atos politicos de afirmacdo e luta pela dignidade. Em Pernambuco, essa
resisténcia se expressa tanto na continuidade das praticas religiosas quanto na luta didria das
comunidades de terreiro para se afirmarem frente as pressdes sociais, religiosas e institucionais. Os
rituais funcionam, assim, como mecanismos de protecao, renovacao e fortalecimento da identidade
coletiva, permitindo que a heranca africana permanega viva, pulsante € em constante reinvencao
no cotidiano das comunidades.

Ao longo desse percurso, compreendi que pesquisar rituais ¢ também, de certo modo, ser
atravessado por eles. E inevitavel que o pesquisador se transforme, seja afetado pelas experiéncias
vividas, pelos encontros, pelas histérias compartilhadas. O trabalho, portanto, ¢ resultado de uma
construgdo coletiva, fruto do didlogo entre saberes, da escuta sensivel e do respeito as trajetorias
de vida que sustentam cada ritual. Mais do que produzir conhecimento, trata-se de aprender a
caminhar junto, reconhecendo os limites do proprio olhar e a riqueza das formas de existéncia que

desafiam as categorias convencionais da ciéncia. Em tltima instancia, a pesquisa revela que rituais
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como o Katchituran e a feitura de Yawd sdo, simultaneamente, espacos de continuidade e
reinvengdo, onde o passado se atualiza no presente e projeta possibilidades de futuro para as
comunidades que os vivenciam.

Ao aproximarmos Guiné-Bissau e Brasil, percebemos que, apesar das profundas diferengas
nas trajetdrias historicas, contextos politicos e condi¢des sociais de cada pais, existe entre eles um
terreno compartilhado de experiéncias e valores. O que se destaca nesse encontro ndo ¢ uma
tentativa de nivelar ou homogeneizar realidades, mas sim de revelar o modo como ambos
depositam no ritual um papel estruturante. Os rituais aparecem como fios invisiveis, mas potentes,
que tecem a vida comunitéria, conectando passado e presente, memoria e criagdo, tradicdo e
reinvengdo. Eles ndo sdo apenas cerimdnias isoladas, mas linguagens sociais que dao sentido ao
cotidiano, organizam relagdes e mantém viva a heranga coletiva.

A ancestralidade emerge, assim, como uma ponte que atravessa fronteiras geograficas e
temporais. Tanto nas terras da Guiné-Bissau quanto no solo brasileiro, especialmente nos contextos
afro-diasporicas, a memoria coletiva serve de alicerce para a construcdo de identidades e resisténcia
frente as adversidades. O ritual, nesse sentido, ¢ mais do que um ato simbdlico: ¢ uma estratégia
de sobrevivéncia, de transmissdo de conhecimento e de afirmacao cultural. Ele carrega historias,
valores e saberes que muitas vezes escapam as formas tradicionais de registro, mas que persistem
gragas a oralidade, a performance e a experiéncia compartilhada.

No plano politico, o ritual também se revela fundamental. Em Guiné-Bissau, a organizacao
dos Mandjakus, sobretudo em regides como Cacheu, evidencia sistemas proprios de governanca,
nos quais o ritual esta no cerne dos processos decisdrios e da vida coletiva. Esses sistemas desafiam
modelos ocidentais de poder e mostram como as praticas tradicionais podem dialogar com a
constru¢do do Estado moderno, oferecendo alternativas e resisténcias as imposi¢des coloniais e as
pressdes contemporaneas. O ritual, portanto, atua como mediador entre o passado colonial e a busca
por autonomia e legitimidade politica.

No Brasil, o Candomblé representa um fenomeno igualmente complexo e potente. Nascido
do encontro for¢ado de diferentes povos africanos durante a diaspora, ele se tornou um espaco de
reconstru¢do identitaria e de resisténcia diante do racismo e das desigualdades sociais. Os terreiros
funcionam como guardides de saberes ancestrais, mas também como laboratorios de inovagao
cultural, onde elementos diversos se misturam, se transformam e se afirmam. O Candomblé nao

apenas preserva tradigdes, mas também cria novas formas de ser, de pertencer e de enfrentar as
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opressdes cotidianas. E nessa dinimica entre conservagdo e reinvengio que reside sua forga e
atualidade.

Este trabalho, fruto de uma longa jornada académica e pessoal, ¢ atravessado por um
compromisso ético e politico com o reconhecimento e valorizacao dos povos tradicionais e de seus
modos proprios de conhecer e existir. Mais do que demonstrar competéncias tedricas ou
metodologicas adquiridas na Sociologia e nas Ciéncias Humanas, ele expressa uma escolha
consciente de dialogar com outras epistemologias, de escutar outros saberes e de aprender com as
praticas que desafiam as hegemonias culturais. Ao analisar os rituais como construtores de
identidades, tanto entre os Mandjakus quanto entre os adeptos do Candomblé pernambucano, o
estudo contribui para ampliar o escopo dos debates socioldgicos e antropologicos, inserindo
questoes de cultura, tradigao, resisténcia e transformagao social no centro da analise.

Chegar as consideragdes finais ndo significa encerrar o debate ou esgotar as possibilidades
de reflexdo. Pelo contrario, ¢ um convite a continuidade, a abertura para novos olhares e
perspectivas. Num mundo marcado pela aceleracdo, pelo consumo rapido de informagdes e pela
tendéncia a homogeneizacao cultural, a valorizacao dos rituais e das tradi¢des se torna uma forma
de resisténcia ativa. Produzir conhecimento que respeite a memoria, reconheca a ancestralidade e
valorize as culturas tradicionais € uma tarefa urgente, pois sO assim poderemos garantir a
diversidade, a criatividade e a vitalidade dos povos que tecem a histdria coletiva da humanidade.

Os rituais, longe de serem apenas resquicios do passado, continuam vivos, pulsando como
espacos de criagdo, reinvenc¢do e afirmacao identitaria. Eles nos ensinam que a cultura ¢ dinamica,
que a tradi¢do pode ser inovadora e que a resisténcia pode se manifestar no canto, na danga, na
palavra e no siléncio. Ao celebrarmos e estudarmos esses rituais, reafirmamos a importancia de
manter abertas as portas do didlogo intercultural, de defender o direito a diferenga e de lutar pela
continuidade histdrica e social dos povos tradicionais. Mais do que nunca, € preciso escutar as

vozes ancestrais e aprender com elas caminhos de esperanca, solidariedade e transformacao.
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Mandjaku Portugués
Adjubeniu Padrinho — pessoa que acompanha o grupo na tumba por 6 anos.
Ikomb Bolinho de farinha de arroz — preparada com arroz, banana e mel/agucar.
Tem una fungdo parecido com do Oraculo, pois conecta o passado, o
Kabupa
presente e o futuro.
Trata-se de uma cerimdnia de invocacao dos defuntos (ancestrais),
realizada com o objetivo de solicitar protecdo, béncdos e amparo
Kakau espiritual para os trabalhos coletivos da comunidade. Por meio desse

ritual, busca-se garantir que as atividades agricolas ocorram sem danos,
afastando infortinios, pragas ou desequilibrios que possam comprometer
o cultivo.

Kassara / Cansaré

Cerimdnia com fung¢do de solucionar problemas e proteger a comunidade.

Katchituran

Ritual de passagem dos Mandjaku de Caio

Kawet-p’boman

Ritual limpeza do espagco comunitario, mas também marca
simbolicamente a entrada de novos jovens na mandjuandadi.

Mandjuandadi. Coletividade / Irmandade / Grupo de coletivo.
, Ritual de coroagdo das meninas. Marca momento muito crucial na vida
N’tchagra das meninas em Cai6. Também ¢ conhecido como ritual de beleza

feminina.

Nandjan-uran

Tem fungdo de vice responsavel na organizagao de Katchituran.

Nasin-uran. Responsavel do grupo
Responsavel de comunicagdo. Ele comunica todas as atividades agendas
Naten
pelo grupo.
Plutan Parece com uma cauda que fica no quadril da menina no centro de
bumbum. E construido com muitas linhas, de cor preta em varias ocasioes.
Umpam E uma espécie de couro de boi (vaca), que na danca do Katchituran os
participantes homens usam para desfilar.
Uma pessoa divertida, que entente mulheres da sua mandjuandadi, Ser
Undiga Undiga, ¢ uma posicao que s6 pode ser escolhido por mulheres, pois
sabem bem a qualidade da pessoa.
Tumba E um espago de encontro de mandjuandadi.



https://docs.google.com/document/d/1JdStYT6v-y1Cmk4WWZZtgEZ-v9jr7-ld_LXz29udclk/edit#heading=h.du8h77uitb7c
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Matriz Ioruba Portugués

Pessoa que frequenta o terreiro, mas ainda nao foi iniciada nos mistérios
Abia

do Candomblé.
. Filhos espirituais ou membros ligados a um mesmo orixa dentro da
Ajoyes : -

comunidade religiosa.

Forca vital, energia sagrada que sustenta o universo, os orixas, os rituais
Axé )

e a vida.

Responsavel pelos sacrificios rituais e pelo preparo das oferendas
Axogum o

animais.

Mundo material, espaco da vida humana, em oposi¢dao ao Orun (mundo
Ayé

espiritual).

Sacerdote chefe do terreiro, responsavel pela condugdo espiritual e
Babalorixa )

ritual.

Ritual de fortalecimento da cabeca (Ori), essencial para o equilibrio
Bori

espiritual.

Contra-Eguns

Desempenha um papel fundamental ao repelir influéncias negativas e

preservar a integridade espiritual de quem o utiliza.

Ebé Crianga iniciada ou entidade infantil cultuada ritualmente.

Oferenda ritual destinada a limpeza espiritual, equilibrio e resolucao de
Ebo

conflitos.

Iniciado mais velho, que j4 cumpriu obrigagdes e ocupa posicao
Ebomi / Egbomi ) ) )

hierarquica superior.
Ebori Ritual especifico dedicado ao Ori.
Efun Po branco sagrado usado em rituais, associado a pureza e a Oxala.
Egbé Comunidade ritual; coletividade dos membros do terreiro.
Egun Espiritos dos ancestrais mortos.
Ejé Sangue ritual, elemento vital nos sacrificios.

Mulher que auxilia diretamente os orixas e sacerdotes, sem entrar em
Ekedi

transe.
Ekodidé / Ikodidé Pena vermelha do papagaio africano, simbolo de poder e sacralidade.
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Elegum Pessoa que entra em transe e incorpora o orixa.
Orixa mensageiro, senhor da comunicagdo, do movimento ¢ das
Exu ]
encruzilhadas.
Feitura Processo inicidtico do Candomblé.
Iabassés Mulheres responsaveis pela preparacdo das comidas rituais.
Yalorixa Sacerdotisa chefe do terreiro.
Iba Assentamento ou recipiente sagrado do orixa.
Iemanja Orixa das aguas salgadas, da maternidade e da criagao.
11é Casa; no contexto religioso, o terreiro.
Imolo Especialista ritual ou sacerdote auxiliar.
Itans Mitos sagrados que narram a historia e os ensinamentos dos orixas.
Mokan Colar sagrado de protecao.
Obrigacao de sete anos no Candomblé, marcando um dos rituais mais
Odu Ejé : : L
importantes na vida de um iniciado (Yawo)
Responsaveis por tocar os atabaques, cantar os canticos sagrados e
Ovi auxiliar nos rituais sem entrar em transe. Escolhidos pelos orixas, sao
g considerados guardides do axé e da ordem no terreiro, mantendo o ritmo
que permite a manifestagdo espiritual.
Ogum Orixéa do ferro, da guerra, da tecnologia e dos caminhos.
Ori Cabega espiritual; destino individual.
Orikis Cantos poéticos de louvagao aos orixas.
Orixa Divindade que representa forcas da natureza e aspectos da vida humana.
Rituais essenciais, canticos intensos e oferendas sagradas realizadas para
Oroé invocar Orixas, muitas vezes envolvendo sacrificios e oragdes
especificas.
Refere-se a cerimdnia de revelacdo do nome sagrado do orixd do
Oruko

iniciado.

Orum / Orun

Representa o mundo espiritual.

Orunmila Orixa da sabedoria e da adivinhacao.
Ossain Orixa detentor do segredo das folhas, das ervas medicinais e da cura
Oxala Orixa da criagdo, da paz e da ancestralidade.



https://www.google.com/search?q=obriga%C3%A7%C3%A3o+de+sete+anos&rlz=1C1VDKB_pt-PTBR1165BR1165&biw=1366&bih=633&sca_esv=f5bb93abf84105ec&sxsrf=ANbL-n4k6WBK2PAZIPfFxC838-OKgaikVA%3A1770717747132&ei=MwKLadbiB9Cd1sQP_8f5wAg&ved=2ahUKEwiYyerL1s6SAxXMpJUCHbvRHUsQgK4QegYIAQgAEAQ&uact=5&oq=Odu+Ej%C3%A9+&gs_lp=Egxnd3Mtd2l6LXNlcnAiCU9kdSBFasOpIDIFEAAYgAQyBhAAGBYYHjIGEAAYFhgeMgYQABgWGB4yBhAAGBYYHjIIEAAYgAQYogQyBRAAGO8FMgUQABjvBUimFlC5DFi5DHACeAGQAQCYAbcBoAG3AaoBAzAuMbgBA8gBAPgBAvgBAZgCA6AC2QHCAgoQABiwAxjWBBhHwgINEAAYgAQYsAMYQxiKBZgDAOIDBRIBMSBAiAYBkAYKkgcDMi4xoAfkA7IHAzAuMbgHvgHCBwUyLTIuMcgHGIAIAA&sclient=gws-wiz-serp
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Oya / Yansa Orixa dos ventos, tempestades e transformacdes.
Oyé Titulo ou direito adquirido ap6s obrigagdes.
Paé Forma ritual de sauda¢ao com palmas.
Peji Espaco sagrado onde ficam os assentamentos.
) E o quarto sagrado ou camarinha nos terreiros de Candomblé, local onde
Roncé os iniciados (Yawds) se recolhem para a iniciagdo, aprendizado e
vivéncia de preceitos.
Xang6 Orixa da justiga, do fogo e do trovao.
Xaoro E um instrumento de percussao, tipo guizo ou chocalho de metal.
. Cargo ritual feminino ligado a organizagdo do terreiro. Tuando como
Yalaxe guardid do conhecimento sagrado, tradi¢des e rituais, com a missdo de
preservar o Axé.
. Titulo feminino ligado ao culto de Ifa. Desempenha um papel essencial
Yapetebi ]
no apoio ao sacerdote.
Iniciado recente, em fase de aprendizado. Apos a “feitura de santo”,
Yawo

simbolizando um renascimento e “casamento’” com o Orix4.




