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RESUMO. O presente artigo tem como principal objetivo promover o debate acerca da concepc¢éo de mundo
nas tradicdes dos terreiros de candomblé de nacdo kétu e, consequentemente, sua implicagcdo na
compreensdo, organizacdo e estruturacdo de outras formas de organizacdo territoriais. A partir da
sistematizacdo do referencial tedrico-conceitual disponivel e, ainda, com base em estudos de campo em
terreiros de candomblé, sob um viés fenomenolégico orientado pelo prisma da afrocentricidade, foi possivel
identificar que 0 modelo de organizacao territorial de tal seguimento religioso rompe com a légica binaria que
compreende a relacéo entre o “espaco sagrado e 0 espaco profano”, cedendo lugar para o “sagrado vivido”
dos membros do candomblé que se remete a relacdo entre Orun-Aiyé - a origem do mundo. Tal interpretacéo
possibilita afirmar a existéncia de outra forma de organizacao territorial, a qual é orientada pela dindmica dos
corpos dos iniciados em sua forma de se relacionar com o espaco, dindmica esta, aqui identificada, como
sendo uma afro-territorialidade.

ABSTRACT. This article has as its main objective to promote the debate on the conception of the world
in the traditions of terreiros de candomblé of kétu nation and, consequently, its implication in the
understanding, organization and structuring of other territorial forms of organization. From the
systematization of the available theoretical-conceptual framework and also based on field studies in
candomblé, under a phenomenological bias guided by the prism of afrocentricity, it was possible to
identify that the territorial organization model of such religious following breaks with the binary logic that
comprises the relation between the “sacred space and the profane space”, giving way to the “sacred
lived” of the members of candomblé that refers to the relationship between Orun-Aiyé - the origin of the
world. Such an interpretation makes it possible to affirm the existence of another form of territorial
organization, which is guided by the dynamics of the bodies of the initiates in their way of relating to
space, a dynamic identified here as being an Afro-territoriality.

1. Introducéo
Mesmo sendo poucos os trabalhos realizados no ambito da Ciéncia Geografica sobre
a organizacdao dos terreiros de candomblé, tais estudos, em sua maioria, fundamentam-se em

conceitos cunhados a partir de uma logica colonial branco-hegemonica de origem judaico-
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cristd, a qual ndo considera e/ou reconhece as praticas culturais de origem negro-africana
como estruturas, independentes daquelas orientadas e/ou compreendidas pelas tradi¢cdes
europeias. Logo, as abordagens sobre tal fenémeno se restringem aos limites interpretativos
da relacéo dicotémica, porém complementar entre os chamados espacos sagrado e profano,
como fora proposto por Emile Durkheim ([1912] 2003) e Mircea Eliade ([1957]1992) e,
conseguentemente, sistematizado na Geografia por diversos autores, dentre eles Zeny
Rosendahl (1994), precursora de tal debate no Brasil.

Ressalta-se, contudo, que nédo faz parte desta reflexdo sistematizar
pormenorizadamente 0s conceitos em tela ou a contestacédo de sua aplicabilidade no campo
dos estudos das religides. Entretanto, evidencia-se, aqui, a necessidade de novas abordagens
gue possibilitem as popula¢des negras, principalmente aquelas dos terreiros de candomblé,
caracterizarem seus costumes, tradicdes e demais praticas culturais a partir de suas préprias
visbes de mundo, contribuindo, assim, para a elaboracdo de uma critica decolonial, a qual
possibilite ler as diferentes formas de organizacdo dos terreiros a partir de seus préprios
significados e ndo a partir de analises alégenas a sua realidade.

Sobre esta questdo, nota-se que os estudos realizados, até o momento na Geografia,
sdo “incipientes” no que se refere a compreensdo da realidade cultural de tais grupos
afrorreligiosos, principalmente por ndo sistematizarem os elementos que asseguram a sua
origem mitico-religiosa, fator muitas vezes deixados de lado por demandar uma analise mais
precisa, sob aquilo que se refere a compreensao do mito para além de uma narrativa religiosa,
mas, sim, como o principio de um sistema filoséfico, que é fundamental para a orientacéo e
organizacado de tais grupos sociais no espaco, isso sem considerar os problemas histéricos
de reconhecimento do protagonismo da populacdo negra em suas estratégias de
sobrevivéncia, sendo estas, muitas das vezes, lidas como consequéncia de brechas da
sociedade dominante e nunca como uma ac¢do organizada de luta e resisténcia negra as
estruturas do poder, hegemonicamente branco-ocidental de origem judaico-crista.

E sob a critica apontada que se constitui a quest&o central do debate proposto, sendo
elas: (1) compreender as diferencas entre o “espaco sagrado vivido” pelos membros do
candomblé em relacdo ao espago “sagrado concebido” pelos pesquisadores alégenos a tais
costumes e tradicdes religiosas com fora sugerido por Carneiro (2009); (2) compreender e
sistematizar a realidade s6cio-espacial de Orun-Aiyé, concep¢do de mundo nas tradicdes do

candomblé kétu' e sistematizar sua realidade sdcio-espacial; (3) evidenciar em ambos os

1 Segundo Lima (2003), o termo kétu era originalmente utilizado para definir uma “nagéo politica”, que ocupava as
terras do extremo oeste da Nigéria, que fora trazida para o Brasil no periodo escravagista e, que “aos poucos
perdeu sua conotagdo politica para se transformar num conceito quase exclusivamente teoldgico e ritual” (p. 77).
Salienta-se que o termo em questdo, entre outros adotados, foram grafados na lingua yoruba resguardando sua
etimologia e significado.
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processos (1 e 2) a existéncia de elementos culturais mitico-filosoficos peculiares que atestem
a existéncia de outras formas de organizacdes territoriais, promovendo com isso a reflexdo
acerca dos principios da afro-territorialidade compreendendo tal fenbmeno, ndo somente
como um movimento de (des)(re)territorializacdo - transposicdo de costumes e ideias
limitadas pelas “fronteiras do terreiro” -, mas, sim, como a (re)producdo de uma forma singular
dos sujeitos (os membros do candomblé) se relacionarem com o espaco (CORREA, 2004;
MELO, 2014).

Portanto, € diante tais questionamentos que se apresenta aqui, a afro-territorialidade
como uma resposta as questdes levantadas. Uma perspectiva que se constitui a partir do
resultado de um movimento de territorializacdo da populacdo de origem negro-africana e
afrodescendente, a qual, diante as nuances histéricas de opressdo colonial mercantil-
escravagista, conseguiu agenciar estratégias e acdes que promovessem o reestabelecimento
de suas préaticas culturais, sociais, politicas e religiosas em terras brasileiras, principalmente
no (re)desenho de instituicbes sociais e religiosas, como o caso dos terreiros de candomblé.

Neste sentido, os principios conceituais da afroterritorialidade aqui em debate,
poderao ser lidos e compreendidos como o conjunto de elementos que alicergcam as dinamicas
territoriais inerentes a organizacao sécio-religiosa do candomblé, concep¢do de mundo que
orienta os iniciados em tal tradicdo religiosa em sua forma de se relacionar com o espaco.
Realidade constituida, no Brasil, ao longo dos dois ultimos séculos, a partir de uma identidade
etnicocultural e afrorreligiosa moldada através da (re)producédo de tradicdes e valores que
extrapolam os limites espaciais dos terreiros, pois estdo presentes simbolicamente nas
diferentes paisagens e nos mais diversos lugares, ou seja, se materializam em todo o espaco
percorrido e ocupado por seus membros.

Vale frisar, que o presente estudo foi elaborado a partir de pressupostos investigativos
inerentes ao método fenomenoldgico orientado ainda, sob uma perspectiva afrocéntrica,
abordagens mais do que pertinentes uma vez que a pesquisa em tela foi realizada a partir de
entrevistas com os dirigentes (zeladores) de terreiros de diferentes cidades que seguem 0s
costumes e tradicdes do candomblé de nacdo kétu, a citar: no llé Alakétd ljoba Ase Aira
localizado na zona leste de S&o Paulo; no llé Osumare Araka Ase Ogodo, no llé Ase lya Nasso
Oké e no Ilé Ase Ode Igbu, ambos localizados na periferia da cidade de Salvador-BA; no llé
Ase Igba Onim Oya Igbale, em Curitiba-PR; no llé Alakéti ljoba Ase Bay6 Nana em
Navegantes-SC; e por ultimo no Ilé Ase Omilay6 e Ilé Ase Omi Laré lya Sagba, localizados
na periferia do Rio de Janeiro.

Vale ressaltar que o uso do método fenomenoldgico em andlises geograficas, objetiva
compreender o fenbmeno em sua materialidade espacial, ou seja, “considera que o
pesquisador deve se comprometer com o0 que analisa, fazendo parte da pesquisa’
(LENCIONE, 2003, p. 153), possibilitando ainda, “se fazer uma descricdo rigorosa do mundo

vivido da experiéncia humana e, com isso, através da intencionalidade, reconhecer as
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‘esséncias da estrutura perceptiva™ dos sujeitos e dos diferentes grupos sociais (HOLZER,
2016, p.140). Procedimento este, que alinhavado a abordagem afrocéntrica, possibilita rever
e reconhecer as acbes e a poténcia do agente negro em sua capacidade de articulacdo e
resisténcia diante de processos historicos de opressdo, escravizacdo, exploracdo e
marginalizacdo. Trata-se de um cuidado com o “lugar” de observacao e fala do pesquisador
em relacdo ao sujeito/objeto da pesquisa, por reconhecer fatores histéricos, antropoldgicos,
sociais e, até mesmo, geograficos que ao longo dos tempos descaracterizou os elementos
culturais, politicos, econémicos e religiosos das diferentes civilizacdes negras (africanas e
afrodescendentes) interrompendo com a (re)producdo de discursos que retratam
pejorativamente a Africa, as populacdes africanas e afrodescendentes.

Diante o0 exposto, ressalta-se que a analise das dinamicas territoriais dos terreiros de
candomblé a partir do método fenomenolégico e, conseguintemente, orientado pelos
principios da afrocentricidade, possibilitam explicitar as ideologias subjacentes ao discurso
hegemonico branco-ocidental (o sagrado concebido), promovendo o debate acerca de novas
possibilidades de se compreender e reconhecer as peculiaridades da concep¢do de mundo
(sagrado vivido) dos membros do candomblé como formas peculiares dos sujeitos se
relacionarem com o espago, ressaltando o protagonismo do agente negro na configuracéo de

suas proprias geograficidades, ou de suas afro-territorialidades.

2. O terreiro de candomblé enquanto um fenbmeno geo  gréfico: o ponto de partida

Primeiramente, faz-se necessario pontuar o terreiro de candomblé como um fenémeno
geografico. Isto significa, contextualiza-lo como um territério e, ainda, esclarecer os limites da
abordagem teorico conceitual aqui aplicada para a sua analise. Neste sentido, vale recordar
0 debate proposto por Corréa (2004), ao analisar o processo de formacdo dos terreiros de
candomblé como o resultado da transposicdo de um conjunto de signos e simbolos inerentes
as tradicdes e costumes dos povos yoruba constituidos sob a “forma” de geossimbolos, ou
seja, a partir da reproducao de elementos simbdlicos rito-litirgicos e magico rituais numa dada
paisagem que permite aos seus membros rememorarem uma “Africa mitica” e celebrar suas
experiéncias religiosas.

O terreiro de candomblé € compreendido pela autora como um territério, que se
constitui a partir de um movimento de territorializacdo que se materializa no espacgo por meio
de préticas territoriais, decorrentes do processo de (des)(re)territorializacdo de tais povos.
Logo, o processo de desterritorializagdo aqui apontado, compreende as consequéncias
geradas a partir da imposi¢cdo de um modelo econdmico mercantil-escravagista em Africa e,
consequentemente, como todo o processo de desterritorializacdo implica em um movimento
de reterritorializacdo, este se materializa no Brasil, a partir da articulacéo e da reorganizacdo

das préticas culturais de origem negro-africana, neste caso das tradi¢cdes yorub4, em um dado
480

REVES - Revista Relagdes Sociais



espaco. Trata-se do “encontro da producdo simbdlica articulada através da imaginacéo
geografica, ou seja, a possibilidade de recomposi¢do politica, social e religiosa, que se
materializa em terra brasileira através do prototerritorio” (p. 05), um movimento inerente ao
processo de formac&o do terreiro do Il1é Ase lya Nasso Oké, o primeiro terreiro de candomblé
kétu do Brasil.

Acrescenta-se ao movimento de reterritorializacdo caracterizado pela autora, o
processo de retomada da humanidade da populacdo negra diante aos mecanismos de
opressao e escravizacdo da gente negra no Novo Mundo, o sentido de ser e existir, principio
filoséfico que permite aos sujeitos reconhecerem sua “natureza” e origem deixando de ser
“coisa — coisificada”, ou seja, uma mercadoria enquanto produto de um regime servil, para
assumir sua relacdo mais intima com o lugar, atribuindo-lhe sentimento e significado,
enquanto redesenham sua identidade individual e sua unidade cultural como coletivo (MELO,
2014). Deste modo, considera-se a retomada da humanidade em questdo, como um processo
de agenciamento dos povos negros na constituicdo dos terreiros de candomblé, pois foi a
partir de sua concepgdo mundo que estes conseguiram, embora de forma ressignificada,
(re)articular o seu modelo de organizagéo etnicorreligioso e, ainda, (re)modelarem as préticas
culturais que hoje, se denominam como afrorreligiosa.

Carneiro (2009) aponta que as geograficidades do “sagrado” da cultura afro-brasileira
estdo para além dos terreiros, e que estas se materializam nos diferentes espacos da cidade
por meio de acles e atitudes que expressam 0s sinais das experiéncias religiosas dos
iniciados no culto do candomblé em sua relacdo mais intima, transcendental e/ou “profana”
de seu cotidiano. Deste modo, as praticas afrorreligiosas tipicas do candomblé, transcendem
os limites interpretativos dos conceitos de espac¢o sagrado e espaco profano, pois como é
sabido, a compreensao de mundo elaborada a partir da perspectiva crista, divide o mundo em
dois principios antagdnicos: o espaco sagrado, onde prevalece a ordem de “Deus” e; 0 espaco
profano, aquele ordenado pelo caos social ndo religioso (ELIADE, 1992). Portanto, havendo
entre estes uma demarcacado clara de limites interpretativos temporais e espaciais, onde a
peculiaridade do sagrado pode interferir diretamente na logica do profano por meio da
hierofania, entretanto a logica profana seria incapaz de romper com a ordem da revelacdo
divina (ROSENDAHL, 1994). Assim sendo, considera-se que a légica em questdo ndo se
aplique a realidade afrorreligiosa, uma vez que tal pratica ndo reconhece os limites entre um
mundo dito sagrado e outro dito profano. Destarte, que nos terreiros de candomblé de “origem”
yorub4, a interpretacéo de mundo repousa sobre a no¢do de Orun-Aiyé, o encontro do mundo
dos homens com o mundo dos ancestrais, principio de existéncia que orienta os sujeitos na
sua forma de compreender e se relacionar com a terra, enquanto seu lugar de origem,
fundamentos mitico-filoséficos que nutrem os aspectos dessas territorialidades tipicamente

negras.

481

REVES - Revista Relagdes Sociais



Vale frisar, que ao conceituar os terreiros de candomblé enquanto um territorio, o
elevamos a condicdo de um espaco de articulacdo entre seus pares diante a opressao
colonial. Neste sentido, recorda-se a critica de Rafestin (1993), ao apontar o territdrio como o
espaco socialmente apropriado pelo homem, produzido e dotado de significados que se
desdobram em conflitos de poder. E, a0 mesmo tempo, invocar as observacbes de Sack
(1986) ao definir a territorialidade como dinamicas territoriais pelas quais os homens afirmam
no espaco a sua identidade, ou seja, a territorialidade como “a tentativa do individuo ou grupo
de influenciar ou controlar pessoas, fendmenos e relacionamentos, pela delimitacdo e
afirmacdo do controle sobre uma area geografica” (p. 05).

Contudo, a territorialidade presente nos terreiros de candomblé, seriam os tracos da
reproducdo dessas préticas culturais de origem negro-africana (concep¢ao de mundo, familia
e ancestralidade) em meio a um processo de resisténcia e de retomada da humanidade e
identidade de tais sujeitos, peculiaridade que caracterizam o que se apresenta como sendo
0s principios da afro-territorialidade, pois ndo se trata apenas, da retomada ou da afirmacéo
de identidades culturais no espaco, fala-se da retomada da humanidade de sujeitos que foram
descaracterizados e invisibilizados historicamente ao longo de séculos de escravizagdo em
terras brasileiras (MELO, 2019).

3. O “sagrado vivido” e 0 “sagrado concebido”: os p ressupostos da critica

O sentido de “ser e estar” dos povos yoruba em Africa presente na tradicbes dos
terreiros de candomblé kétu desde o final do século XVIII, assim como sua forma de interacéo
com os que lugares esta intrinsecamente ligada a sua concep¢ao de mundo que possui, como
caracteristica propria, a abordagem do inter-relacionamento dos mundos dos vivos — o
existente -, e dos mortos — o0 pré-existente.

Para tais povos, o universo é concebido e vivenciado como parte integrante de suas
aspiracoes e relacdes sociais. Ele corresponde a um complexo de forcas que se defrontam,
se opondo ou se neutralizando, na busca constante por equilibrio, que ora se faz sobre a
harmonia, ora sobre desarranjos, estabelecido por principios dindmicos e estruturantes,
(re)vividos por seus agentes no cotidiano da sociedade, realidade que se constitui a partir dos
ensinamentos e das praticas religiosas difundidas entre os membros dos terreiros.

Em tal perspectiva, as relagbes mitico-simbolicas existentes entre os elementos que
configuram o “universo”, referem-se a uma estrutura complexa da existéncia césmica e
humana. E, é assim que 0 espaco “sagrado vivido” no cotidiano configura 0 mundo magico-
religioso que se estabelece como um dos principais fatores da estabilidade da vida do homem,
0u seja, 0s aspectos do sagrado de tais tradi¢cdes estédo presentes no cotidiano de tais sujeito
orientando-os em suas diferentes formas de organizacdo sécio-espaciais. Tal compreensao

de mundo aproxima-se do que Dardel (2011) considerou ser os fundamentos de uma
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“Geografia Mitica”, a qual o autor acredita repousar nos alicerces das sociedades ditas
“primitivas”, remetendo a valores e comportamentos religiosos gue manifestam o sagrado, ao
mesmo tempo em que estabelecem os “fatos” geograficos.

Deste modo, “nenhum fato pode refutar jamais a interpretacdo mitica, porque s6 o que
€ garantido pelo mito se torna verdadeiramente real” (p. 54). Neste caso, as narrativas miticas
podem ser consideradas, ndo somente como principios de uma “Geografia Mitica”, mas como
a esséncia dos valores culturais que orientam os diversos agrupamentos humanos em sua
forma de se relacionar com o espaco. Portanto, 0 mito enquanto uma metafora filoséfica
assume forma e funcéo, nutridas por esséncia e aparéncia ao modelar as distintas realidades
sécio-espaciais.

Sobre a questdo do sagrado nas tradigcbes afrorreligiosas, Carneiro (2009) apresenta
as diferencas entre o “sagrado vivido” pelos membros do candomblé em relac&o ao “sagrado
concebido” pelos pesquisadores, situacdo que lhe permitiu afirmar que as marcas da cultura
afrorreligiosa estao impregnadas na “paisagem” da cidade e que, estas, seriam constituidas
a partir da “transterritorializacdo” de elementos culturais e simbdlicos, transportados e
disseminados pelos membros de tais tradigcbes afro em sua forma de se relacionar com o
tempo e com o espaco, sendo 0 seu corpo o principal veiculo para a efetivagéo de tais marcas

espaciais na construcdo de outras geograficidades.

Efémeros, sem duavidas, mas capazes de imprimir poder sagrado a
movimentacao e a fixagdo do axé nos lugares sagrados afro-brasileiros. O
axé, que significa energia, fluidez e vida, € o poder ao qual nos referimos. O
axé é a dindmica do mundo afro-brasileiro; foi 0 axé existente nos corpos dos
africanos que se transportou para o Brasil e faz-se, hoje, presente em muitos
outros corpos e em muitos outros lugares. O axé antropomérfico € fruto da
ritualizacdo e é a esséncia da transformacdo. O rito é relacdo e é
transformador (CARNEIRO, 2009, p. 87).

A

Ressalta-se ainda, que o autor em tela caracteriza o terreiro de candomblé “como uma
qualidade de lugar, que representa essa reterritorializacdo condensadora — um espaco de
demarcacdo de identidades e de resisténcia simbdlico-cultural”’, que possibilitou “as religides
africanas recriarem-se em solo brasileiro fundando lugares e produzindo novas compreensoes
espacos-temporais” (p. 15). Neste sentido, ao analisar o uso da apropriacdo do espaco
publico por membros do candomblé e da umbanda na cidade do Rio de Janeiro, Carneiro
(2009) aponta também, que existe um campo de possibilidades de acdo e articulacdo entre
as fronteiras do espaco sagrado e espaco profano, comuns nos estudos de Geografia da
Religido e que estes ndo sdo legiveis as interpretacdes do universo socio-espacial das

religiosidades afrobrasileiras, afirmando que:

Entre o sagrado e o profano existiriam espacos como fronteiras abertas, onde
algo novo sempre se inicia, lugares de vivéncia, de comunicac¢éo e de trocas
e territorios religiosos onde ocorrem a manipulacdo e a administracdo do
sagrado. Entenderia, entdo, a diferenca entre o “sagrado vivido’ pela
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sociedade religiosa e o0 “sagrado concebido” pela ciéncia e por algumas
instituicdes religiosas comprometidas com a racionalidade eurocéntrica. Esta
pesquisa se fundamenta, de certo, na cooptacdo do sagrado vivido pelas
sociedades religiosas afrobrasileiras e na proje¢éo de suas geograficidades,
nas quais meio e sociedade se articulam em processos de mutuos
entrelacamentos (p. 86).

Neste sentido, o “sagrado vivido”, trata-se de “algo” transcendente, inerente a
compreensdo de mundo dos devotos do candomblé, pois a iniciacdo de tais sujeitos revela
uma nova percepcao de mundo que é inerente aos principios sociorreligiosos do grupo que
faz parte, o que nos possibilita afirmar que o corpo é sagrado (sacralizado ap6s a iniciagdo no
culto) e educado a partir de valores mitico-filosoficos das tradicbes afrorreligiosas e, que este
possui uma forma peculiar de se relacionar com o tempo e com o0 espago que transcendem a

sua realidade material. Como sinalizado por Carneiro (2009):

As amarras de toda a convivéncia e de toda a geograficidade se encontram
No Ser: ser que é corpo; corpo que toma consciéncia de si e do mundo; corpo
gue marca 0 espago; COorpo que convive imerso em mundos; corpo
mundificado que corporifica 0 mundo; corpo que transcreve uma
corporeidade fractal de uma geograficidade do social (p. 11).

A compreensdo do “sagrado vivido” proposta pelo autor em tela, aproxima-se da
concepcao de sagrado dos interlocutores da pesquisa. Segundo o Babaloérisa lwin Jagun Tobi
(Luiz Marcelo) do Alakétu ljoba Ase Bayd Nana, “o sagrado é tudo aquilo que é utilizado,
repassado, consumido, podendo ser desde os lugares, 0s objetos, a natureza, os alimentos
e, as pessoas, que de modo ritualistico adquirem ou detém a “forca e o poder espiritual”, o
qual chamamos de ase, enfim, o sagrado é o tudo e o todo”. Seguindo mesmo eixo
interpretativo, o Babalorisa Gilson de Oya do Ilé Ase Igba Onim Qya Igbéle, aponta que: “As
pessoas sao sagradas! O momento da iniciagdo de uma pessoa é um momento sagrado, onde
ela também se torna sagrada, o seu corpo torna-se sagrado. Ela se torna um templo da
divindade manifestada por ela ou n&o”. Ainda, sob a temética exposta, a lyalérisa Roseane
de Yemoja do llé Ase Omilayd, faz as seguintes observacdes sobre a relago entre aquilo que

€ sagrado e profano:

[...] A conduta dos iniciados e dos adeptos ela é sagrada! [...] Entdo, assim,
para mim, o sagrado no Candomblé ele esta presente 24 horas. [...] Entéo,
para nds a dimensdo do sagrado, ela é muito mais ampla e muito mais
praticavel. [...] Ah, sim! Mas, deus é sagrado. Sim, deus é sagrado, mas o
mendigo também é sagrado, a crianca de rua é sagrada, a pessoa que nasce
albina é sagrada, o corpo é sagrado, a nossa conduta € sagrada, 0S n0ssos
pés sdo sagrados. Entdo, veja, a gente esta falando de um nivel de sagrado
que, talvez, precise ser melhor compreendido.

Conforme visto, embora sejam exemplos pontuais, sdo varias as interpretacdes sobre

a definicdo de sagrado para os membros dos terreiros, porém ambas possuem como
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caracteristica comum o aspecto de totalidade. Portanto, a definicdo sobre aquilo que se faz
sagrado, ndo se constitui sobre os limites de sua interpretacdo em relacdo aquilo que é
profano como fora apontado nas narrativas acima citadas. Ainda assim, vale assinalar que em
ambas as falas dos entrevistados, o corpo aparece em evidéncia como um dos aspectos
primordiais das tradicGes dos terreiros. Neste sentido, recorda-se as observac¢des de Carneiro
(2009) ao afirmar que o corpo um veiculo de “transterritorializacdo” das préticas afrorreligiosas
e, ainda, que o corpo é o principal instrumento de agenciamento territorial dos devotos do
candomblé, ou seja, os devotos em sua expressao de sacralidade, desenham e redesenham
distintas afro-territorialidades, uma vez que porta signos do sagrado em sua
transterritorializacéo.

Em oposicéo ao “sagrado vivido”, diga-se a concepg¢do do “sagrado concebido” pelos
pesquisadores e ainda, em relacdo ao espaco sagrado e ao espago profano comum aos
ocidentais, que Dardel (2011) ao analisar tal questdo e seu impacto na organizacdo dos
lugares apontou que no “profetismo biblico”, perspectiva na qual o homem (enquanto imagem
e semelhanca de Deus) se sobrepfe as demais formas de vida e natureza (seja em sua forma

vegetal, animal ou mineral), sinalizou que:

[...] as exigéncias internas da revelacdo biblica destroem os quadros da
experiéncia e da concepcgao mitica do mundo; ela quebra a ligacéo organica
entre o homem e a terra, esse laco que o homem, mesmo quando o atualiza
como poder de nutricdo e de protecdo, encontra-se indistintamente no
passado, voltando-se para os ancestrais de quem ele prolonga a existéncia
[...]- Ela modifica profundamente ao preencher o significado da realidade
terrestre apresentada ao homem; enfim, a hierarquia de valores é invertida,
de tal maneira que é o homem, que domina a Terra agora, ndo sendo mais

7

uma simples forma passageira. A Terra, como realidade circundante é
destituida de seu papel original; ela ndo é mais experimentada como uma
presenca, e, a partir desse fato, perdeu sua “alma’; enfim, ela foi
dessacralizada, pronta para uma concepc¢éo objetiva e material por parte do
homem (p.67).

Com base nas observagfes supracitadas, Melo (2014) em critica sob as questfes
apontadas, considera que o modelo de tradicdo religiosa de origem judaico-crista serviu ao
europeu como referéncia para a constru¢cdo de um paradigma sobre a vida do homem que
desconsidera e descaracteriza 0 ndo judeu, cristdo, e, até mesmo, o mulgumano, reduzindo-
0 a condic&o de pagéo, contribuindo para a universalizacdo de um modelo religioso, padréo
comum a todos que aguardam pela salvagcdo ou por um salvador. Trata-se da imposi¢éo do
mesmo modelo que Pierre Verger (2002) afirma estar presente no imaginario daqueles
estudiosos da tradicao yorubd, que descreveram sua cosmogonia com base em referenciais
particulares, dentre eles, o mais desestabilizador de todos, o de que “deus mora no céu” (p.
21), atribuindo a tais povos a compreensao de um mundo organizado a partir da l6gica binaria
que compreende a razéo de céu e terra, aniquilando a possibilidade de reconhecimento dos

ancestrais como seres divinos que estdo em constante interacdo com 0s homens na
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constituicdo de diferentes realidades socio-espaciais, fator, que a nosso ver, dificulta a
compreensdo das geograficidades dos terreiros de candomblé enquanto estruturas
sociorreligiosas dispares das tradicbes branco-hegemobnicas impossibilitando ainda, a
afirmacdo e o reconhecimento de estruturas que fujam aos padrdes hegemonicos. Estruturas
dominantes de manutencdo de relacdes assimétrica de poder, onde as praticas socio-

espaciais comuns a afro-territorialidade das tradicbes do candomblé sdo negadas.

4. Orun Aiyé : a concepgéo de mundo dos povos yoruba e as tradic Oes dos terreiros de
candomblé - uma questao a pontuar

Para exemplificar as peculiaridades e, ao mesmo tempo, o distanciamento estrutural
das tradicbes afrorreligiosas da concepcdo de mundo de origem judaico-cristdo, faz-se
relevante apontar que segundo as tradi¢gfes orais dos terreiros de candomblé kétu, o principio
de origem dos povos yoruba esta na esséncia divina de Olodumare, o Deus Supremo dessa
tradicéo.

Olédumare esté relacionado a esséncia de criacdo, “massa” de energia que deu vida
a todos os seres; é o principio de pureza e integridade do povo, inacessivel ao homem, pois
se encontra em repouso num lugar distante, no Orun, o mundo invisivel (sobrenatural ou
espiritual), habitado pelos Orisa, Esa (ancestrais) e todas as formas de “energias” que servem
de intermediéarios na relacéo entre os homens e o Deus Supremo.

Para compreender a dindmica da criagdo do mundo e seu aspecto complementar e
interacional para os sujeitos em tela, assim como as contradicbes em sua interpretacdo, faz-
se necessario reproduzir algumas das passagens miticas que fazem mencao a criacdo do
mundo na tradicdo dos povos yoruba. Neste sentido, salienta-se, aqui, que o objetivo de tais
transcricfes repousa sob a critica da existéncia de uma realidade soécio-espacial e cultural
peculiar, onde a concepc¢ao de mundo de tais sujeitos ndo estabelece fronteiras entre o mundo
dos homens e dos ancestrais, muito menos, faz distin¢cao entre aquilo que se configura como

sagrado em relagéo ao profano.

[...] O que agora é a nossa terra foi, certa vez, uma aguacenta e pantanosa
imensiddo. Acima havia o éter, o espaco celestial, denominado Orun e que
era a morada de Olédumare, o Ser supremo dos Orisa e de outros seres
primordiais. Neste periodo, conviviam com Olédumaré varios Orisa; entre
eles, Obatala (também conhecido por Osala), Oranmila, Est, Ogin e mais
Agemo, o camaledo, criado de confian¢a do Ser Supremo. Na parte de baixo
vivia Olékun, a divindade feminina que governava a vasta expansao de agua
e 0s pantanos selvagens. [...] Certa vez, Obatala, observando essa regiao,
disse: “Todo este espago € muito mon6tono”. [...] “O lugar governado por
Olékun é uma mistura de mar, pantano e nevoeiro, se existisse terra sélida
naquele lugar — campos e florestas, morros e vales -, seguramente ele
poderia ser habitado pelos Orisa e por outras formas vivas”. Olédumare
respondeu: “Sim, seria uma boa ideia cobrir as aguas com terra. Mas trata-se
de um empreendimento ambicioso! Quem faria este trabalho?” Obatala
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respondeu: “Eu tentarei e farei tudo conforme seu desejo” (BENISTE, 2012,
p. 45-49).
Em outra narrativa mitica, o papel principal de agente criador do Aiyé - o mundo dos

homens - esta vinculado a Oduduwa e nao a Obatala.

Quando Orisa N'la (O Grande Orisa) - um dos titulos de Obatala — pegou
suas instrucdes a fim de fazer o que havia sido determinado por Olédumare,
ele passou por Esl, que lhe perguntou se havia feito as oferendas
necesséarias para a realizagdo do trabalho, Orisa Nla ndo lhe deu
importancia. Em razéo disso, durante a sua caminhada, ele ficou bastante
sedento e bebeu abundantemente de uma bebida extraida de uma palmeira
— emu. Em consequéncia, ficou sem forcas em sem condicdes de prosseguir
para executar a sua tarefa, caindo em sono profundo. Passado o tempo sem
noticias, Olédumaré enviou Oduduwa para verificar o que estava
acontecendo e, ao ver Orisa N’la adormecido, pegou os elementos, a criacio
e foi comunicar o ocorrido a Olédumare, que, diante do fato, determinou que
ele, Oduduwa, fosse criar a Terra [assim feito o Aiyé foi criado como uma
extens&o das terras do Orun] (BENISTE, 2006, p. 54).

De acordo com as narrativas supramencionadas, aponta-se que o mito faz parte do
conjunto de narrativas orais que estruturam os principios filosoficos das tradi¢cdes yorubas e,
consequentemente, do candomblé. Neste caso, os mitos exercem a funcdo de narrativas
metafdricas para elucidar a esséncia dos simbolos, signos e significantes que orientam o0s
devotos em sua pratica cotidiana, aquilo que caracteriza-se como sendo 0s principios mitico-
filosoficos das tradigcBes afrorreligiosas que compreendem ao seu constructo cultural
(hmaterial e simbdlico.

Em tal concepcdo, tudo estad localizado e espacializado de acordo com uma
perspectiva mundo; nada se encontra “solto ou isolado”, ha sempre uma nharrativa, uma
verdade, uma explicacdo para as acdes humanas e para os fenbmenos naturais. Os mitos
conduzem o homem em seu modo de vida, impdem regras, interditam lugares, legitimam
poderes e estabelecem a ordem do mundo, sdo eles que contribuem diretamente para a
composicao das paisagens, dos lugares e, ainda, para a formacéo dos territérios culturais e
simbaolicos, marcados pelas tradicBes do grupo, ou seja, 0s mitos, neste aspecto, determinam
as estruturas dos espacos de culto e de suas dindmicas que, na maioria das vezes, nao se
limitam as fronteiras e/ou do terreiro, aspectos de suas afro-territorialidades (MELO, 2014,
p.28).

Faz-se relevante assinalar que os elementos utilizados na criacdo do Aiyé fazem parte
da paisagem do Orun e que, a constituicdo do Aiyé, enquanto o lugar de origem do homem,
corresponde a extensdo de tais terras, ndo havendo fronteiras e nem limites entre eles. Logo,
ndo ha referéncias que atestem a existéncia de uma representacéo dicotdmica entre ambos,
como na representacdo de mundo sob a perspectiva judaico-cristd, na qual céu e terra estao
sobrepostos e, ainda, divididos entre espaco sagrado e profano, pois, segundo as tradicbes

dos grupos em tela, Orun-Aiyé correspondem a um espago/territorio continuo que permite a
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interacdo entre 0os homens e 0s ancestrais, numa constante em espiral de nascimentos,

mortes e renascimentos dos sujeitos (MELO, 2014; 2019).

Orun

espaco de interseccao ou territgrio continuo

Alyé

Figura 1 - Relac&o de interseccdo entre  Orun-Aiyé .
Fonte: o autor (2019).

Em Os nagbs e a morte, Santos (1984) registra um mito que faz mencdo a um dos

possiveis motivos que levaram a separacéo do Orun do Aiyé.

[...] no tempo em que o Aiyé e o Orun eram limitrofes, a esposa estéril de um
casal de certa idade apresentou-se em varias ocasides a Orisala, divindade
mestra da criagdo dos seres humanos, e Ihe implorou que lhe desse a
possibilidade de gerar um filho. Repetidamente Orisala se tinha recusado a
atendé-la. No entanto, movido pela grande insisténcia, aquiesce ao desejo da
mulher, mas com uma condi¢do: a crianca ndo poderia jamais ultrapassar o0s
limites do Aiyé. [Passando-se os anos, a crianga, agora na puberdade]
ultrapassou os limites do Aiyé [... onde, se pds a gritar e a desafiar], o poder
de Orisala. [...] Orisala, irritado, langou seu cajado ritual, Opasord, que,
atravessando todos os espacos do Orun, veio cravar-se no Aiyé separando-
o para sempre do Orun. Antes de retornar as méos de Orisala, entre o Aiyé e
o Orun apareceu o sanmo (traduzido por alguns autores como o céu) que se
estendera entre os dois (p. 56).

Isto posto, nota-se que a violagdo do Orun, além de dividir o universo, antes continuo,
em dois mundos, estabelece o sentido de cada espac¢o com caracteristicas e func@es proprias.
E deste modo que a relacdo entre Orun-Aiyé se constituiu como um universo complementar,
fundamental para a existéncia do homem e onde o Orun ira configurar-se como o espago
distante, pré-existente, descrito como o mundo sobrenatural, habitado pelos Orisa e demais
ancestrais; enquanto o Aiyé sera representado pelo mundo existente ou visivel, ambos com
caracteristicas especificas porém, em constante intersec¢do, constituindo-se assim, num
territério continuo.

Seguindo a narrativa mitica, € possivel notar a constituicdo de sanmg (como um
espaco intermediario) entre Orun-Aiyé. Entretanto a materialidade de tal fenémeno n&o pode
ser interpretada a partir da relacao e contraposicdo entre céu e terra comum nas tradi¢cdes de
origem judaico-cristds. Ainda assim, sobre a traducéo de Qrun, o lugar distante, como o “céu”,
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Verger (2002) destaca que, dentre os dezoito autores que influenciaram inUmeros estudiosos
que se dedicaram aos estudos sobre Olédumare, “entre os anos de 1845 a 1952, treze eram
missionarios catolicos e protestantes tomados pela ideia de que deus mora no céu” (p. 21),
logo retratando o universo de origem mitico-religioso de tais sujeitos a partir de suas proprias
convicgoes.

E com base na perspectiva elencada e sob a critica da existéncia de um mundo
“sagrado vivido” em relacdo ao “sagrado concebido” pelos muitos pesquisadores em suas
necessidade de caracterizar e/ou enquadrar as diferentes formas de organizacdo sdcio-
espacial das sociedades sob os moldes ocidentais, que se coloca em debate a necessidade
de uma nova/outra reflexdo sobre tal relacdo. E neste sentido, que se presta aqui o debate de
apresentar a afro-territorialidade como um constructo cultural simbolico, estruturado sob
valores que transcendem a realidade material dos sujeitos, principalmente no que se refere a
sua realidade visivel, pois, tratam-se de componentes culturais (i)materiais que contribuem
para a constituicdo, organizagdo e gestdo dos terreiros de candomblé. Ainda assim, vale
pontuar as observacdes de Bonnemaison e Cambrezy (1996) sobre as estruturas dos

territérios “simbolicos”:

[...] Pertencemos a um territério, ndo o possuimos, guardamo-lo, habitamo-
lo, impregnamo-nos dele. Além disto, os viventes ndo sdo os Unicos a ocupar
o territorio, a presenca dos mortos marca-o mais que nunca com o signo do
sagrado. Enfim, o territorio ndo diz respeito apenas a funcdo ou ao ter, mas
ao ser. Esquecer este principio espiritual e ndo material é se sujeitar a nao
compreender a violéncia tragica de muitas lutas e conflitos que afetam o
mundo hoje: perder seu territorio € desaparecer (apud. HAESBAERT, 2011,
p. 73).

Pode-se considerar a relagéo existente entre Orun-Aiyé isenta da dualidade conceitual
que classifica e diferencia espaco sagrado e espaco profano, pois aquilo que se configura
como sagrado, na maioria dos casos pode ser profano, e o profano, podendo ser sagrado.
Portanto, a relacdo entre Orun-Aiyé enquanto uma realidade geografica deve ser
compreendida, em nosso entendimento, como um “espaco de interseccdo” ou, como um
“territério continuo” onde o mundo invisivel dos ancestrais estad em constante interacdo com o
mundo visivel dos homens.

Logo, o reconhecimento do grupo diante de sua prépria realidade sécio-espacial pode
ser descrita a partir do encontro de referenciais mitico-simbdlicos, inerentes a existéncia “viva”
dos ancestrais, com a realidade subjetiva e objetiva dos homens. O que ira contribuir para a
configuracao de suas praticas territoriais, as quais possibilitam aos membros dos terreiros de
candomblé kétu, se (re)conhecerem enquanto parte do “lugar” e, ainda, como principal agente
de transformacéo de paisagens, pois, a0 mesmo tempo em que negam o0s elementos que néo
sdo comuns as suas tradi¢cdes, imprimem as caracteristicas de suas identidades no espaco.

Neste sentido, a afro-territorialidade constituir-se-ia como principio dindmico de organizacdo
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territorial afrorreligiosos e atuaria como um elemento intermediario, ndo somente de
apropriacdo material do territério, mas, como um principio cultural de identificacdo. Trata-se,

portanto, da esséncia afetiva que possibilita aos sujeitos se relacionarem com o espaco.

Consideracgbes Finais

Conforme sinalizado, foram, e ainda séo, inUmeras as consequéncias deixadas pelas
tradicdes branco-hegemonicas em sua forma de compreensdo de mundo e ideal de civilidade,
na maioria das vezes, fundamentadas sob valores judaico-cristdos que determinam aquilo que
€ sagrado e profano, negando ainda, qualquer forma de concepcédo de mundo e/ou valores
“morais” que ndo fagam parte ou que compartilhem de seu ideal interpretativo.

Portanto, € em sentido contrério a tal afirmacdo que se buscou neste exercicio,
promover o debate acerca da concepcdo de mundo presente nas tradi¢cdes dos terreiros de
candomblé kétu (que (re)produzem em seus aspectos rito-litirgicos, embora resignificados,
os valores mitico-filoséficos e magico-religiosos dos povos yorubd) e seus impactos em uma
nova leitura sobre sua realidade soécio-espacial. Uma reflexdo elaborada com base na
caracterizacdo do “sagrado vivido” pelos membros do candomblé, reconhecendo as praticas
destes, como os alicerces de organizagfes e dindmicas territoriais, as quais se propds, em
constante didlogo, serem os principios da afro-territorialidade. Principio de organizacao
territorial tipicamente negro, estruturado a partir de um constructo cultural mitico-simbdlico
que promove aos membros do candomblé uma experiéncia mais intima com o espaco. Neste
sentido, os espacos de celebracdo ritual independentemente de sua forma, funcédo e
aparéncia, sejam localizados no interior ou para além dos limites dos terreiros representam
as estruturas do encontro entre Orun-Aiyé, o encontro de celbracdo do pré-existente com o
existente, sendo o corpo dos devotos do candomblé os veiculos de transterritorializacdo de
tais praticas no espaco, 0 que assegura a dispersdo ndo somente dos costumes e das
tradicOes afrorreligiosas, mas como também, o de suas afro-territorialidades.

Por fim, Orun Aiyé, o encontro do mundo dos homens com o dos ancestrais, fora
descrito como a narrativa e/ou metéfora basica para compreender a relagdo e o
comportamento dos homens com seus deuses e antepassados, ressaltando ainda, que em
tal concepcdo de mundo, ndo h& fronteiras entre aquilo que € visivel ou invisivel. Neste
sentido, tal relacao fora descrita por nés como um territério continuo e de intersec¢éo, onde a
realidade socio-espacial dos homens é influenciada pela presenca do pré-existente em sua

realidade concreta e visivel.
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