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RESUMO

Sao inumeros os estudos sobre o culto ao Orixa e sua representatividade tanto
no movimento diaspdrico Africa-Brasil quanto na formagédo das religides Afro-
Brasileiras. Neste sentido o presente estudo tem como objetivo a analise do
ritual candomblecista Xiré e suas relagbes com a performatividade, cultura e

corpo dos povos que originaram a religido Candomblé, no Brasil.
Palavras-Chave: Orixa, Diaspérico, Xiré, Performatividade, Candomblé
ABSTRACT

There are many studies about Orixas’ cult and its representativeness as in
diasporic movement Africa-Brazil as in Afro-Brazilians religions creation.
Accordingly this studie has as goal the analyse of Xiré, a candomblecista rite
and its relations with performativeness, culture and body of folks who originated

Candomblé religion, at Brazil.
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Do lado de ca

Partindo dos campos teoricos da Etnocenologia, Antropologia Teatral e
Estudos da Performance, minha intengdo neste trabalho é refletir sobre as
nogdes de performance, espetacularidade, técnica corporal e ritual, e sobre a
aplicabilidade dessas categorias para o estudo cenoldgico do Xiré, danga
circular dos Candomblecistas, objeto desta pesquisa. Além da analise
cenoldgica esse trabalho se propde a desvendar possiveis relagdes entre a
cultura religiosa, o Candomblé, e as manifestacbes corporais relacionadas a
ela, o ritual e a sociabilidade. Intenciona-se, portanto, desvendar duas
questdes. As relacdes entre Xiré e performance e as relagdes entre cultura e
corpo, ambas num mesmo contexto sociocultural.

Pesquisadores da cena, como Leiris (Estudos sobre a abordagem entre Teatro
e Transe) e Schechner (Estudos da Performance), por exemplo, ja fizeram
interface cenoldgica entre o ritual e sua espetacularidade. Se por um lado essa
pesquisa nao possui um carater inédito, por outro ela é desenvolvida
simultaneamente pelo sujeito que analisa do lado de ca, a Universidade, e
pratica(va) do lado de 13, o Terreiro de Candomblé. A co-presenga dessas duas
abordagens permite a um s6 tempo fundear a questdo de forma holistica e
cartesiana, sendo a primeira resultado da interdisciplinaridade presente no
Candomblé e a segunda resultado da disciplinaridade presente na
Universidade, resultado direto do uso da razdo para desenvolver as ciéncias e
da observagado como produtora de dados concretos (Positivismo). Dadas estas
circunstancias foi imprescindivel criar terreno que viabilizasse a introdu¢ao dos
conhecimentos orais, memoriais, ritualisticos, e miticos presentes no
Candomblé, também com legitimidade académica.

Os estudos de Boaventura Souza Santos representam, neste aspecto, a
possiblidade tanto da abordagem do método cientifico, quanto de suas
limitacdes epistemoldgicas. Suas ideias sao utilizadas neste trabalho para
corroborar a validez de um conhecimento adquirido fora dos limites impostos
pelo cientificismo. Defendo, dessa forma, a derrocada das matrizes positivistas
como ideal de superioridade da ciéncia sobre todas as outras formas de
compreensao humana da realidade. Encontro nos campos teoricos, citados

acima, a possiblidade de contrapor a suposi¢ao que preconiza a ciéncia como



unica forma capaz de apresentar beneficios praticos e alcangar o auténtico
rigor cognitivo.

Do grego — episteme - conhecimento cientifico, ciéncia e — logos — discurso,
estudo de. A epistemologia é o ramo filoséfico que nos permite tratar da
natureza, etapas e limites do conhecimento humano, em especial aqueles
estabelecidos entre o sujeito e o objeto do conhecimento. Em um sentido
amplo pode ser interpretada como Teoria do Conhecimento, mas em sentido
restrito nos diz sobre as condi¢gdes as quais se pode produzir o conhecimento
cientifico e os modos para alcanga-lo, sem deixar de prever a consisténcia
l6gica das teorias (BOMBASSARO, 1993).

Evidentemente existe o que podemos chamar de limites epistemoldgicos, afinal
a diversidade e complexidade dos seres humanos e ambientes em que se
desenvolvem pode tornar impraticavel todo e qualquer procedimento de
controle experimental. Especialmente estudos em arte e cultura como o que
estamos desenvolvendo. Sobre isso Boaventura (2007) sugere em seu artigo
“Para além do pensamento abissal: das linhas globais a uma ecologia de
saberes”, a existéncia de uma fenda abissal que distingue diferentes tipos de
conhecimento. Do lado de ca possuimos o conhecimento cientifico tradicional,
hoje conceituado, definido e de algum modo estigmatizado. Sendo eles:
ciéncia, filosofia e teologia. Do lado de la encontramos o que é interpretado
como conhecimento nao real, segundo o autor (2007, p.7). Sendo eles:
crengas, opinides, magia, idolatria, entendimentos intuitivos e subjetivos, que
para Boaventura “na melhor das hipéteses podem se tornar objeto ou matéria-
prima de investigacdes cientificas” (2017, p.7).

Todo conhecimento, portanto, que nao obedece “nem a critérios cientificos de
verdade nem a critérios reconhecidos como alternativos, filosofia e teologia”
(SANTOS: 2007, p.15), jazem longe da bancada cientifica, ndo por serem

menos, mas por nao possuirem compreensao e comensura. O autor esclarece:

Do outro lado ndo ha conhecimento real; existem crengas, opinides,
magia, idolatria, entendimentos intuitivos ou subjetivos, que na melhor
das hipdteses podem se tornar objeto ou matéria-prima de
investigacoes cientificas. (SANTOS: 2007, p.8)



A ecologia dos saberes entende a divisdo dessas duas formas de
conhecimento como abissal. Esse abismo surge em fungdo do etnocentrismo
do Velho Mundo (Europa), que vive o paradigma da regulagdo/emancipagéo e
seu choque ideolégico com a multiculturalidade do Novo Mundo (América) e
também dos povos do continente africano que, dominados, viveram/vivem o
paradigma da apropriagdo/violéncia. Enquanto a regulagdo/emancipacao
sugere a salvaguarda da cultura e conhecimento do coletivo em fungéo de sua
liberdade e poder, a apropriagaol/violéncia representa destruicdo da cultura e
conhecimento do coletivo em fungdao da sua escravizacdo e subserviéncia. A
representatividade dessa fenda abissal chega ao ponto do coletivo violentado

nao questionar as logicas centralizadas. Sobre isso Boaventura diz:

Neste artigo, comego por argumentar que a tensao entre regulagéo e
emancipagao continua a coexistir com a tensao entre apropriagao e
violéncia, e de tal maneira que a universalidade da primeira tensao
ndo é questionada pela existéncia da segunda. Em seguida, sustento
que as linhas abissais ainda estruturam o conhecimento e o direito
modernos e sao constitutivas das relagdes e interagdes politicas e
culturais que o Ocidente protagoniza no interior do sistema-mundo
(SANTOS: 2007, p.15)

Embora o autor afirme que a universalidade do modo de pensar
cientificocentrista ndo é questionado pela periferia/margem do conhecimento, o
lado de la, argumento que ao longo da histéria houve movimentos que
insurgiram. Eram exatamente esses paradigmas centralistas que, a contento,
foram questionados pelos movimentos de contracultura da década de 60.
Enquanto os Black Panthers defenderam a recuperagdo da cultura,
conhecimento e filosofia do continente africano, os Hippies propuseram novas
diretrizes para a sustentabilidade do processo civilizatério, tais como vida
comunitaria, principios coletivos, consciéncia ecoldgica, direitos humanos,
liberdade sexual e felicidade (PRADO, 2017).

Evidentemente, a teoria proposta por Boaventura n&o intenciona causar 6nus a
nenhuma forma de compreensio, mas revelar a situacdo de injustica mantida
pela linha abissal, atentando para a importancia de assegurar a co-presenca

radical e igualitaria de todas. Esse processo, denominado pensamento pos-



abissal, apregoa uma nova forma de pensar os limites do conhecimento.

Se encararmos o processo epistemologico como arraigado a construgao
cultural de determinado povo, percebemos como a cultura é preponderante na
formacao de conhecimento. Nesse sentido o etnocendlogo brasileiro Armindo
Bido sugere "a consolidagao de um paradigma cientifico baseado no conceito
de alteridade e na afirmacg&o do multiculturalismo” (BIAO: 1999, p.10). Acredito
estarem suas ideias alinhadas com as de Boaventura na medida em que a
abordagem sistémicalinterdisciplinar das epistemologias das etnociéncias
possui um carater mais includente do que as abordagens
cartesianas/disciplinares e centralistas. E exatamente a falta de unanimidade

que fertiliza o conhecimento. Boaventura avancga:

Assim, a primeira condigdo para um pensamento pés-abissal € a co-
presenga radical. A co-presenga radical significa que praticas e
agentes de ambos os lados da linha sdo contemporaneos em termos
igualitarios. Implica conceber simultaneidade como
contemporaneidade, o que requer abandonar a concepgéo linear de
tempo. SO assim sera possivel ir além de Hegel, para quem ser
membro da humanidade histérica — isto é, estar deste lado da linha
— significava: no século V a.C., ser um grego e ndo um barbaro; nos
primeiros séculos da era crista, ser um cidaddao romano e ndo um
grego; na ldade Média, ser um cristdo e ndo um judeu; no século XVI,
ser um europeu e nao um selvagem do Novo Mundo; e no século XIX
ser um europeu (incluindo os europeus deslocados da América do
Norte) e ndo um asiatico, estagnado na histéria, ou um africano, que
sequer faz parte dela. (SANTOS: 2007, p.20)

O conhecimento pds-abissal propde assim que, formas de entendimentos e
conhecimentos como os aplicados em rituais sagrados, por exemplo, fazem
parte de uma escala infindavel de possibilidades epistemoldgicas. A pluralidade
do conhecer esta para além dos limites cientificos etnocéntricos/eurocéntricos.
A diversidade é a premissa do pensamento pés-abissal, "expandindo o carater
testemunhal dos conhecimentos de modo a abarcar igualmente as relagdes
entre conhecimento cientifico e néo cientifico" (SANTOS: 2007,p.21). E uma
epistemologia desestabilizadora que intenta criticar radicalmente a politica do

possivel, sem ceder a uma politica impossivel.



Boaventura ndo ¢é expoente uUnico no quadro de estudiosos que se
posicionaram contra o meétodo cientifico classico. Paul Feyerabend em seu livro
“Contra o método" (2007) revela o Anarquismo Epistemolégico, argumentando
a nao existéncia de regras metodologicas uteis ou livres de excecbes que
dirjam o progresso cientifico ou o desenvolvimento dos conhecimentos.
Entende-se como irrealista e perniciosa a ideia de que a ciéncia pode ou
mesmo deva operar de acordo com regras fixas e universais. Para Feyerabend
"a ciéncia € um empreendimento essencialmente anarquico: o anarquismo
tedrico € mais humanitario e mais apto a estimular o progresso do que suas
alternativas que apregoam lei e ordem" (2007, p.35).

Entende-se anarquismo aqui, como qualquer ataque ou afronta a ordem social
estabelecida ou aos costumes reinantes. O termo Anarquismo Metodolégico
significa a oposigao direta a um principio unico, absoluto e imutavel de ordem,
e ndo somente como oposi¢cado a toda e qualquer organizagdo. Feyerabend
(2007) entende que a solucéo é o Pluralismo Metodoldgico, tal método ndo
possuiu o0 monopolio da verdade ou mesmo resultados palpaveis, por meio de
um conjunto unico, fixo e restrito de regras. Para Paul “uma verdade que reina
sem freios e contrapesos € como um tirano que deve ser deposto, e qualquer
mentira que possa nos ajudar a jogar longe esse tirano deve ser bem vinda”
(2007, p.40).

No discurso filosofico, penso que a célebre frase do, por vezes chamado pai da
filosofia moderna, René Descartes, “Cogito ergo sum, penso logo existo”,
sintetizou uma relagdo perene entre pensar e ser europeu. Em longo prazo o
cartesianismo, modo de pensar que enfatiza o uso da razdo para o
desenvolvimento das ciéncias, revolveu o que hoje Boaventura considera como
uma fenda abissal que separa o lado de 14, do lado de ca. E nesse contexto
que justifico a co-presencga, neste trabalho, do conhecimento cientifico e dos
conhecimentos orais e experienciais que adquiri no periodo em que fui adepto

do Candomblé.

Capitulo Il - Do lado de la

Colocando-me adepto da Ecologia dos Saberes, nos préximos capitulos
apresento as abordagens e consideragdes relativas aos conhecimentos orais,



memoriais, ritualisticos e miticos que adquiri no Candomblé, sem a
necessidade de respaldar meu discurso em referenciais escritos. Esses
referenciais ndo académicos constroem a possibilidade de uma analise mais
aprofundada do tema proposto, sendo este um conhecimento erigido fora da
academia. O levantamento de ideias e informagdes adiante surge de dialogos e
ensinamentos que adquiri ndo apenas com o Babaldrisa*, mas também com
varios outros sacerdotes e sacerdotisas com quem estive em contato na
religido. Naquela vivéncia ndo havia a intencionalidade da pesquisa, portanto
nao ha registro de campo, os conhecimentos estdo incorporados.

Nesse sentido o texto adquire uma natureza memorial, remontando as bases
de entendimento da transmissdo de conhecimento Yoruba que, segundo o
Babaldrisa Paulo de Oya, encontram na memdria a possibilidade de sintetizar a
relagdo oralidade e ancestralidade. A importancia cabal dos ancestrais e dos
mais velhos reside na sua memdria, sendo a oralidade fruto da recordacao
(memodrias) do que eles ouviram.

A fim de contextualizar os conhecimentos da minha experiéncia vivida na
cidade de Uberlandia durante onze meses num processo de iniciagdo e
envolvimento com uma casa de Candomblé, farei uma pequena explanacio
historica sobre as referéncias culturais africanas que estardo na base deste
trabalho sobre o Xiré.

E necessario deixar claro que optarei a partir de agora pela expressdo povos
Yorubas ou simplesmente Yoruba(s) para designar as referencias a cultura e
religiosidade africana que hoje sdo conhecidas como Candomblé e que
apresento neste trabalho por meio de minhas memadrias e minha experiéncia.
Ainda que os estudos dos povos Yorubas na costa africana nao sejam
concludentes, esse termo surge mais como uma “categoria metodolégica mais
compativel ao interesse ideoldgico dos pesquisadores, do que a compreensao
real no sentido de ser e existir de tais povos” (MELO: 2014, p.23). O
pesquisador Emerson Costa de Melo em seu trabalho “Entre Territorios e
Terreiros: Yorubas, velhos deuses no novo mundo” esclarece o uso do termo

Povos Yorubas criado pelos pesquisadores europeus:

Por ser comum em sociedades negro-africanas o uso de narrativas

miticas e da oralidade como instrumento transmissor de



conhecimento e de verdades sociais inerentes aos povos e seus
sujeitos, ha muito, os estudiosos estrangeiros, educados sob o
modelo ocidental, fragmentaram a “realidade” de diversos grupos
étnicos africanos em modelos de anadlises, emoldurados em
categorias racionalistas, tipicas da tradicdo filoséfica europeia que
desconsideraram, durante muito tempo, a cosmovisdo africana.
(MELO, 2014, p. 23)

A Africa é um grande continente com culturas e habitos distintos. Embora haja
uma Africa cristd e também uma mulcumana, me interessa a dos povos
habitantes da costa Oeste/Atlantica do continente que, unidos pelo culto ao
Orixa* e posteriormente alocados no Brasil, ttm também o mesmo idioma.
Sendo assim a palavra Yoruba representa tanto um conjunto de povos,
territorialmente aproximados, quanto um idioma que os une. O territério Yoruba
era proximo ao Golfo de Benin onde, ainda nos dias atuais, localiza-se o Forte
de Sao Joao de Ajuda, conhecido como costa dos escravos. Local de um ativo
comércio de escravos praticado pelos portugueses a partir de 1472.

Nao é de se espantar que a maior massa de escravos pertencesse aos
Yorubas, sendo esse o motivo pelo qual sua cultura e religiosidade sao as mais
eminentes nas crencgas Afro-brasileiras, que embora sejam constituidas por
varias nagdes do continente africano tém no Candomblé, saido da Bahia para
todo o Brasil, sua maior referencia.

Em alguns mondlogos geralmente aleatorios, o Babalorisa da casa onde
frequentei, nos contava sobre como os Yorubas valorizavam a revelacdo dos
conhecimentos através da oralidade e a manutencdo dos mesmos através da
memoria, isso criava uma ordem hierarquica entre jovens, adultos e anciaos,
pois quanto mais velho, mais conhecimento e mais responsabilidade com o
dever de resgatar a memoria cultural da comunidade. Do ponto de vista ritual e
mitico a crenga se assentava no culto aos Orixas, ancestrais divinizados, os
primeiros a revelar os conhecimentos do Orun (céu) e do Aiyé (terra).

A forte cultura oral dos Yorubas foi o esteio da criagdo do Candomblé, mesmo
sendo essa uma religido essencialmente diasporica e passivel de aculturagcdes
que pudessem limar essa caracteristica no Novo Mundo. Dentro da Egbe*,
comunidade de um terreiro especifico, a oralidade € a matriz da identidade

cultural, pois exalta a ancestralidade e a memadria como formas de se conectar



com o divino, expresso nos rituais. Aprendi no terreiro que Egbe € mais do que
simplesmente comunidade, mas sim egrégora. Formada n&o apenas pelos
fieis, mas também pelas energias espirituais dos ancestrais que se manifestam
nela.

Os estudos da diaspora africana se encarregam de mapear as diversas
relacdes contidas na vinda dos negros africanos para diversos territérios ndo so
da América, mas também da Europa, onde foram escravizados. Como dito
anteriormente uma grande quantidade dos povos denominados Yorubas
desceram nos portos brasileiros, nao constituindo os Unicos povos que aqui
chegaram. Muitas dessas designac¢des nao representavam as reais etnias de
pertencimento, mas aos portos de embarque, mercados ou feiras onde eram
comercializadas aquelas vidas humanas, afirma a pesquisadora Regiane
Augusto de Mattos (2009).

De acordo com a pesquisadora em “De cassange, mina, benguela a gentio da
Guiné” (2009):

Por detras da formacao dessas identidades africanas no contexto da
escraviddo e da diaspora, estava o processo de redefinicdo dos
grupos étnicos africanos. Os escravos africanos transportados para a
outra costa do Atlantico foram reunidos com base na sua procedéncia
por agentes externos, como traficantes europeus, americanos e

mesmo africanos, proprietarios e a Igreja Catdlica. (MATTOS, 2009,
p.12)

E preciso mais uma vez, portanto, delimitar o que é reconhecido como povos
Yorubas nesse trabalho. Sendo este um dos grupos que ao Brasil chegaram e
que embora recebam essa denominagdo, ndo a reconhecem dentro de seu
proprio contexto, sendo definidos por agentes externos. Segue mapa da
diaspora que mostra ndo apenas a regiao dos Povos Yorubas, mas de diversos

outros que foram levados para outros territérios ao redor do globo.



Map 1: Overview of the slave trade out of Africa, 1500-1900
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Mapa da diaspora. Image Source: Wikimedia Commons

Dentro desta ldogica, para que hoje eu pudesse ser porta-voz desses
conhecimentos, foi necessario que eu adentrasse ritualmente no berco Yoruba.
Apos frequentar o terreiro durante onze meses consecutivos, foi no décimo
segundo que fui iniciado para o Orixa. Destarte, converti-me num sacerdote e,
por conseguinte moderador da oralidade e de seus segredos, me tornei um
comunicador. Entende-se que a iniciagao torna o adepto mais velho do que os
nao-iniciados e mais novo do que os que sio sacerdotes ha mais tempo. Quero
dizer que, um novigo tem o direito de voz, pois a iniciagdo o reconectou com a
ancestralidade e com a memoaria cultural desse povo.

Sugiro nessas proximas linhas uma rememoragao do que ouvi e vivi, mas com
isso nao tenho a intengao de tomar para mim o vasto conhecimento incluso no
Candomblé nem de expor preceitos*, mas unicamente o de ter o direito de ser
comunicador das minhas experiéncias e memdarias, ainda que eu nao seja mais
um praticante.

Fui Omé Orisé (Filho de Santo) no llé Asé Alaketu Orisa Oyé Ida In4, terreiro
de nacédo Ketu, liderado pelo Babalorisa Paulo de Oya com o auxilio do
Babalase* (Pai do Axé) Gustavo de Logun Edé e localizado em Uberlandia,
Minas Gerais. No dia 19 de Agosto de 2016 conclui meu processo de iniciagao

para o Orixa Oxala, dai em diante grande parte dos conhecimentos e praticas



que vivenciei se encontram, defendo eu, no conjunto de saberes do lado de la.
O Candomblé como diaspora, resulta diretamente da dispersdo dos povos
Yorubas no territério denominado Brasil. Hoje, apesar de a religido poder ser
considerada miscigenada a semelhanca do povo que a cultua, nem sempre foi
assim.

Baba Paulo de Oya conta que na Africa cada nagdo cultuava um orixa Unico ou
como disse Pierre Verger (1981) em seu livro “Orixas”, eles cultuavam um

unico Orixa-familiar, o ancestral regente daquele povo.

Sacerdotes do culto a Obatala — Orisa-ala — Oxala (VERGER: 1981, p. 255)

Sendo assim em Ifon, por exemplo, cultuava-se apenas Oxala e todos os
nascidos em /fon pertenciam a esse Orixa. O mesmo se repetia com Oxdssi em
Ketu, com Oxum em Osogbo, com Logun Edé em llesa e com Xangd no reino

de Oyo, por exemplo.



Yorubaland. Image Source: Wikimedia Commons

Ora, com o movimento escravocrata ocorrido entre os séculos XVI e XIX néo
se fazia distingdo entre nacbes e os mais diversos povos Yorubas foram
misturados nos mesmos navios negreiros e trazidos a entdo Terra de Santa
Cruz, sendo essa a explicacdo dada pelo meu préprio Babalérisa quando o
questionei sobre a diversidade de nagdes. Separados de suas nagdes originais
0s negros se viram compelidos a se unir em forga e fé para continuar louvando
seus ancestrais deificados, os Orixas. E nesse contexto que esses deuses
deixam de ser louvados em exclusivo e pela primeira vez passam a ser
homenageados em um extenso pantedo unico de aproximadamente dezesseis
deuses. O Oraculo de Ifa ou Jogo de Buzios fica, dentro do seio religioso,
responsavel por recuperar essa complexa e intricada genealogia divina que

hoje confere a cada Ori* um Orixa diferente.



Ori Orixa em preparagao para os ritos iniciatérios. (VERGER: 1981, p. 68)

Novas formas de entendimento do divino, nesse caso a manifestacédo
simultdnea dos Orixas, geraram novas formas de culto e ritualizagdo do
mesmo, se antes ndo havia necessidade de um ritual que dignificasse todos os
Orixas a0 mesmo tempo, mas apenas um, agora era necessario um ritual que
evocasse o0 poder de todos em um unico momento liturgico. A sintese desse
processo € o ritual/dancga circular que se conhece como Xiré. Ou seja, um ritual
de extrema importancia dentro dos terreiros de Candomblé, pois ao mesmo
tempo louva o sagrado e mantém a memoria dos povos expatriados.

Xiré € uma palavra Yoruba que significa roda, ou danca para a evocagao dos
Orixas conforme cada nagdo. Como em tudo o mais no Candomblé, o Xiré tem
também o seus preceitos e existe ndo s6 uma ordem a se respeitar na
evocagao, como existem palavras e saudacbes especificas que devem ser
ditas para que a convocacao dos Orixas seja correta.

Sobre o Xiré, percebe-se de imediato que entre suas funcdes esta a de louvar
cada um dos Orixas. O leitor pode estar se perguntando se esse ritual é igual
em todas as nagdes ou mesmo o que e quais elas sdo. E importante ressaltar
que ao longo do processo de sedimentacdo das religides africanas no Brasil,
alguns coletivos se propuseram a recuperar os cultos de suas nagdes

especificas, porém ainda marcados pela fusdo de praticas e cultos propiciados



pela diaspora. Pois bem: ha variadas nacbées como Ketu, Angola, Omolokd,
Efon e Jéje, todas da antiga regido do Benin. Posso falar unico e
exclusivamente dos conhecimentos relativos a nagcdo Ketu, a qual pertenci,
mais especificamente do Aseé Oxumaré. Sendo assim, nesse momento fago um
recorte ainda mais especifico, pois o Terreiro onde prestei culto & herdeiro dos
povos da regido de Ketu.

Conta-se que em aproximadamente 1830 uma africana da regido de Ketu, uma
das mais eminentes cidades do territdrio Yoruba, intitulada Ya Nasso fundou o
primeiro terreiro de candomblé da Bahia. Nasso seria um titulo de princesa na
regidao Yoruba. A Yalorisa* fundou o /lé Asé Ya Nasso Oka conhecido como
Casa Branca do Engenho Velho, desse ramificaram trés outros grandes
terreiros que séo hoje a base do culto e da nagdo Ketu no Brasil. S&o eles: /lé
Axé Opo Afonja, llé lya Omin Axé lya Massé (Terreiro do Gantois) e llé
Osumaré Araké Ase Ogodé (Casa de Oxumaré). Todos os terreiros de
candomblé abertos por iniciados advindos de um desses quatro terreiros fazem
parte de uma mesma familia. A familia a qual pertenci foi do /lé Osumaré Araké

Ase Ogodo, e por isso digo que todas as informagdes concedidas dizem

respeito apenas a esse braco ancestral especifico.

/llé Ase Ya Nasso Oka (Casa branca do engenho velho). Image Source: Wikimedia Commons
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I1é Axé Opo Afonja. Image Source: Wikimedia Commons

11é lya Omin Axé lyad Massé (Terreiro do Gantois). Image Source: Wikimedia Commons
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llé Osumaré Araké Ase Ogodé (Casa de Oxumaré). Image Source: Wikimedia Commons

Aprendi com os mais velhos, em diadlogos sobre como se estruturam as
praticas rituais dentro dos bracos ancestrais especificos, que o Xiré ocorre de
uma forma idéntica, tanto nos preceitos quanto nos fundamentos®, em todos os
terreiros advindos da Casa de Oxumaré, isso porque como pertencem a
mesma familia, participardo em grandes datas festivas dos mesmos rituais, faz-
se necessario que haja uma unidade de entendimento entre todas essas casas
de Candomblé.

Num Xiré ha uma praxis ritual pré-estabelecida e que nos € ensinada pouco a
pouco, conforme praticamos a religido. Como sugerido anteriormente, no

terreiro onde fui adepto, toda essa praxis era ditada pela Casa de Oxumaré.

1. Descri¢ao do Xiré

O ritual se inicia com o rufar dos tambores em uma percussdo chamada
Ahamunha, toque de entrada e que simboliza a saudacdo a casa e aos
presentes, como quem diz “estou chegando”, em seguida e com uma roda ja
definida e organizada hierarquicamente (dos mais velhos para os mais novos)
inicia-se o canto para o Orixa Ogun, senhor dos caminhos e de sua abertura. E
ele que permite que o ritual de fato tenha inicio e por isso todos os fiéis devem
bater cabeca* para esse Orixa. Na sequencia sao cantadas e dancadas

cantigas de todos os quinze principais Orixas cultuados no Brasil. Na seguinte



ordem: Ogun, Oxéssi, Omolu, Ossain, Oxumaré, Nana, Oxum, Oba, Ewa,
Oyal/lansa, Logun Edé, Ayra, lemanja, Xangb e Oxala, nessa ordem excetua-se
Exu, pois esse Orixa é louvado em outro ritual.

Para cada cantiga, de cada Orixa, ha uma danga e uma saudacao. Além de
uma diversidade de saudacgdes que devem ser feitas a casa e aos mais velhos
durante o ritual, no Xiré o fiel deve estar atento a tudo isso, saudacoes,
cantigas e danga. As cantigas sdo como orag¢des que exaltam as qualidades
dos Orixas, como guerreiros ou ternos amantes, e a danga uma espécie de
copia sejam dos movimentos de uma espada, sejam de uma mulher a se mirar
em um espelho.

Sé&o caracteristicas como a organizacdo em roda, danga, canto, batuque e
sequencia dos Orixas louvados que permitem uma primeira identificagdo do

Xiré como performance. Schechner diz:

Performances marcam identidades, dobram o tempo, remodulam e
adornam o corpo, e contam estorias. Performances — de arte, rituais,
ou da vida cotidiana - s&o ‘comportamentos restaurados’,
‘comportamentos duas vezes experienciados, agdes realizadas para

as quais as pessoas treinam e ensaiam. (Schechner: 2006, p.29)

Capitulo Ill — Xiré - Entre o Mito e o Rito

Para os povos Yorubas, em sua visdao de mundo, as abordagens socioculturais,
religiosas e ecologicas tém sentido e ritmos proprios. A tradicdo apregoa que
tantos os Ancestrais como a prépria natureza possuem mistérios que precisam
ser respeitados. O carater oral de sua cultura aliado ao modo de viver de seu
povo propiciou a manutencdo da memoria cultural/identitaria, o culto a
ancestralidade e o privilégio de conhecer os mistérios. Sobre isso Marilda

Castanha diz:

Por viver e ser sensivel a isto, varias geracoes de diferentes povos
africanos criaram suas préprias histérias e mitos, que demostram a
diversidade cultural do continente africano. Expressando-se, muitas

vezes, pela tradicdo oral e em atividades como plantar, cultivar,



construir moradas, criar animais, moldar o ferro, curar doengas ou
preparar alimentos, cada um desses povos preservava sua memoria.
Diariamente, tornavam o passado presente, e ‘escreviam’, a seu
modo, o que tinham aprendido com os ensinamentos dos pais e avos.
(...) Cada um, a seu modo, registrava histérias pessoais, a
convivéncia com o sagrado e a identidade de seu povo. Como se
cada um, dentro de si, tivesse a semente e a memoria do lugar.
(CASTANHA, 2008, p 18)

Nao diferente de outras culturas, o contexto social e religioso dos Yorubas
gerou uma gama diversificada de mitos onde a voz dos primeiros ancestrais, 0s
Orixas, ecoa estabelecendo as bases do culto religioso e das relagbes sociais
contidas na Egbé, Comunidade. Antes de aprofundar na aplicabilidade dos
mitos (oralidade), e também dos ritos (sociabilidade) na constru¢cdo dessas
tradicoes, faz-se necessario investigar uma possivel conceituagdo de mito e
rito.

Para o psicologista estadunidense Stanley Krippner em seu texto “Using ritual,
Dreams, and Imaginations to Discover your Inner Story” em seu “significado
mais tradicional, um mito € uma histéria ou crenga organizadora que inclui
alguns principios basicos, orientadores” (1988, p.35). Para o autor, as
mitologias culturais exercem quatro funcdes: ajudar os membros de uma
comunidade a compreender e explicar a natureza de um modo compreensivel;
oferecer um modo de conducgao nas diversas etapas da existéncia; estabelecer
papéis sociais facilitadores nas relagdes pessoais congeniais e satisfatorios
padroes de trabalho. Finalmente, permitir a participagdo do ser humano na
maravilha e na perplexidade do cosmos. (Krippner, 1988).

Quanto ao rito, o antropdlogo polaco Malinowski (1926) o focaliza como
exercendo uma funcdo de integracdo social, contribuindo para a
autoconservacido da cultura e da sociedade, sobretudo diante de conflitos e
questdes incontrolaveis. Uma de suas funcgdes, portanto, é ritualizar o otimismo
do homem, fortalecer a sua fé na vitoria da esperanca sobre o medo.

Sendo assim, se interpretarmos o rito/ritual como ag¢ao e/ou pratica € o mito
que estabelece suas diretrizes. Pude perceber que no Candomblé os rituais
excedem o carater religioso, avangando sobre as relagdes sociais, dentro e

fora do terreiro. Os preceitos e fundamentos sao exemplos desse cruzamento



entre a religido e a vida social fora do terreiro. Fundamentos séo as indicagdes
de pratica ritual e social retiradas do mito e preceitos sdo as condutas
recomendadas a partir do fundamento. Por exemplo, um dos fundamentos do
Orixa Oxala é que ele veste apenas a cor branca. O preceito para os filhos
desse Orixa? Usar apenas roupas brancas, seja dentro do terreiro, seja fora
dele.

O Xiré como ritual, portanto, reconhece a base de sua pratica nos mitos. Como
dito anteriormente, suponho a criagao desse ritual como determinante para o
Culto do Orixda no Brasil, pois anteriormente cada um era louvado
singularmente. Ora, se é possivel a criagdo de um ritual, também o é, a de um
mito. Nesse sentido o Candomblé constrdi paradigmas para o posicionamento
do fiel no mundo. Clifford Geertz, em “A Interpretacéo das Culturas” (1989), diz
"a religido € um sistema de simbolos que atua para estabelecer poderosas,
penetrantes e duradouras disposicoes e motivacdes nos homens através da
formulacdo de conceitos de uma ordem de existéncia geral" (1989, p. 67),
desse modo o recorte e eleicdo de um conjunto de simbolos, mitos e memdrias
tornam os rituais a um s6 tempo unicos, repetiveis e atualizaveis.

Proponho a leitura de um /tan, nome dado aos mitos Yorubas, que nos
evidencia tragos da arraigada relagédo social e cultural desses povos com sua
liturgia, criando terreno essencial a pratica das performances rituais. Além de
sugerir nesse contexto o porqué desse mito "parecer" surgido em funcao das
novas necessidades da funcdo religiosa no Brasil. Ou seja, todos os Orixas
louvados simultaneamente. Como ja dito, a passagem do conhecimento dentro
da comunidade de Candomblé é via oralidade. O [tan que apresentarei em
seguida me foi contado pelo Babalorisa pouco tempo antes da minha iniciagao.
Ja estava decidido que eu passaria pelo processo ritual e creio ter ele
interpretado importante que naquele momento eu tivesse contato com esse
mito, que versa sobre a criacdo do proprio Candomblé e da significacao
profunda da iniciagdo como principal modo de resgatar a ancestralidade. Essa
passagem de conhecimento ndo se deu em coletivo, mas individualmente, pois
os sacerdotes experienciados apenas passam conhecimento na medida em
que julgam cada individuo apto a recebé-lo. Também nesse mito encontram-se
uma diversidade enorme de fundamentos secretos da religido, mas ainda que

se possa encontra-lo em alguns livros ou mesmo na internet, poucos possuem



a chave para desvelar seus segredos. E preciso praticar os rituais para
entender os mitos.

1. Entre o Orun e o Aiyé. (Itan)

No comego ndo havia separacdo entre o Orun, o Céu dos orixas, e o Aiyé, a
Terra dos humanos. Homens e divindades iam e vinham, coabitando e
dividindo vidas e aventuras. Conta-se que, quando o Orun fazia limite com o
Aiyé, um ser humano tocou o Orun com as maos sujas. O céu imaculado do
Orixa fora conspurcado. O branco imaculado de Obatala se perdera. Oxala foi
reclamar a Olorum. Olorum, Senhor do Céu, Deus Supremo, irado com a
sujeira, o desperdicio e a displicéncia dos mortais, soprou enfurecido seu sopro
divino e separou para sempre o Céu da Terra.

Assim, o Orun separou-se do mundo dos homens e nenhum homem poderia ir
ao Orun e retornar de |4 com vida. E os orixas também nZo poderiam vir a
Terra com seus corpos. Agora havia o mundo dos homens e o dos Orixas,
separados. Isoladas dos humanos habitantes do Aiyé, as divindades
entristeceram. Os Orixas tinham saudade de suas peripécias entre os humanos
€ andavam tristes e amuados. Foram queixar-se com Olodumare, que acabou
consentindo que os orixas pudessem vez por outra retornar a Terra. Para isso,
entretanto, teriam que tomar o corpo material de seus devotos. Foi essa a
condicao imposta por Olodumare.

Oxum, que antes gostava de vir a Terra brincar com as mulheres, dividindo
com elas sua formosura e vaidade, ensinando-lhes feiticos de adoravel
seducao e irresistivel encanto, recebeu de Olorum um novo encargo: preparar
0s mortais para receberem em seus corpos os orixas. Oxum fez oferendas a
Exu para propiciar sua delicada missdo. De seu sucesso dependia a alegria
dos seus irmdos e amigos Orixas. Veio ao Aiyé e juntou as mulheres & sua
volta, banhou seus corpos com ervas preciosas, cortou seus cabelos, raspou
suas cabecas, pintou seus corpos. Pintou suas cabegas com pintinhas brancas,
como as penas da galinha-d’angola. Vestiu-as com belissimos panos e fartos
lagos, enfeitou-as com joias e coroas. O Ori, a cabega, ela adornou ainda com
a pena ecodidé, pluma vermelha, rara e misteriosa do papagaio-da-costa. Nas
maos as fez levar abebés*, espadas, cetros, e nos pulsos, duzias de dourados

indés*. O colo cobriu com voltas e voltas de coloridas contas e multiplas fieiras



de buzios, ceramicas e corais. Na cabega pés um cone feito de manteiga de
ori, finas ervas e obi mascado, com todo condimento de que gostam os orixas.
Esse oxo* trairia o orixa ao ori da iniciada e o orixa nao tinha como se enganar
em seu retorno ao Aiyé.

Finalmente as pequenas esposas estavam feitas, estavam prontas, e estavam
odara. As iads eram as noivas mais bonitas que a vaidade de Oxum conseguia
imaginar. Estavam prontas para os deuses. Os orixas agora tinham seus
cavalos, podiam retornar com seguranca ao Aiyé, podiam cavalgar o corpo das
devotas. Os humanos faziam oferendas aos orixas, convidando-os a Terra, aos
corpos das iabs. Entdo os orixas vinham e tomavam seus cavalos. E, enquanto
0s homens tocavam seus tambores, vibrando os batas e agogds, soando os
xequerés e adjas*, enquanto os homens cantavam e davam vivas e aplaudiam,
convidando todos os humanos iniciados para a roda do Xiré, os orixas
dancavam e dangcavam e dancavam. Os orixas podiam de novo conviver com
os mortais. Os orixas estavam felizes. Na roda das feitas, no corpo das iads,

eles dangavam e dangavam e dangavam. Estava inventado o candomblé.

Remontando as bases do culto no Brasil, creio que houve uma criagao a priori
da necessidade ritual (Xiré) e depois de sua mitificagdo (Entre o Orun e o Aiyé),
mito criado pelos primeiros Yorubas na Bahia.

Vale avancar sobre a ideia de que estamos falando de um dos possiveis mitos
de criacdo do Candomblé, religido reconhecidamente Afro-brasileira, ou seja,
ela surgiu e existe apenas em fungdo da diaspora dos Yorubas. Tudo nela
atende as necessidades e principios do culto no Brasil, e em suas condi¢des
especificas.

O Candomblé representa, assim, a sintese da cultura e o berco do povo
africano no Brasil. E em seus rituais e em seus louvores que cumprem a fungao
da religido, do latim Religare, Religagdo, a conexao com 0s ancestrais
divinizados e adorados. Em suas manifestacdes modernas, o Candomblé
dispbe de diversos rituais que tém como funcao basilar manter o legado de
Oxum em andamento. Que mais iads sejam iniciados, que os Orixas continuem
a vir no Aiyé, que a conexdo com o ancestral permaneca e principalmente que
0s mistérios sejam mantidos.

Para que a relacdo primordial, aquela em que o Orun e o Aiyé estavam unidos,



seja restaurada, faz-se necessario que o fiel volte no tempo. Simbolicamente o
Xiré cumpre esse papel. E a gira dos deuses.

O ritual € composto por diferentes cantigas com suas dangas especificas que
evocam a presenga de cada um dos Orixas. Essa performance ritual acontece
em circulo, porém seguindo um sentido “contrario”, ao adotar o percurso anti-
horario € como se os fieis voltassem no tempo, restaurando o contato com
seus Ancestrais. Antigas corporeidades se manifestam e se fazem presentes
na dancga evocativa.

O fim do Xiré culmina no momento em que os médiuns entram no transe de
seus respectivos Orixas, estabelecendo efetivamente a re-unido Céu e Terra.
Este ritual sera considerado, entao, neste trabalho com uma performance, uma
vez que possui padrbes semelhantes aos que Schechner sugere, sendo a

performance algo que transforma o Ser e/ou sua Consciéncia. O autor afirma:

Seja permanentemente, como em ritos inicidticos, ou
temporariamente, como no teatro estético ou em dancgas em transe,
os performers — e algumas vezes os espectadores também — sao
alterados pela atividade de performatizar.

Como uma transformag&o permanente ou transformagao temporaria é
atingida? Olivier fazendo o papel de Otelo é diferente de um ator nd
performatizando a mascara de Benkei ou um dancgarino Snghyang
balinés em transe? Ha alguma diferenca real de significado entre os
varios termos que diferentes culturas imaginaram para descrever o

que os performers fazem? (Schchner,2011, p 20)

Sendo assim, pode-se compreender o Xiré como a sintese da dialética sagrada
do religar-se, do divinizar-se, e também como performance. Exprimindo
simbolicamente a recuperacdo do elo perdido entre ancestrais e

contemporaneos.
Capitulo IV - Etnocenologia: Entre a cultura e o corpo
Embora seja considerado um campo de conhecimento recente, foi criada em

1995. A etnocenologia permitiu que o estudo das diferentes culturas e suas

manifestagbes artistico-espetaculares pudesse ter algum lugar ao sol nos



estudos das artes cénicas. As possiveis analises sobre a variabilidade do
homem dentro do espago e do tempo permitiram agregar conhecimentos
diversos sobre o ser humano e suas linguagens.

Embora a etnocenologia mapeie relagbes inter-tedricas entre diferentes
universos do conhecimento, como Antropologia, Filosofia e Estética, € o corpo
que ela quer estudar. Para que se possa compreender o lugar e a importancia
dessa epistemologia no conteudo abordado neste trabalho, antes precisamos
fazer uma breve retrospectiva de seu desenvolvimento.

E no ambiente intelectual romantico alemao que surgem as etnociéncias, num
momento em que eclodia a ciéncia do folclore, a valorizagdo das tradicdes
populares e das especificidades culturais. Segundo Armindo Bido (1999, p.
A10) etnociéncia "é a busca da compreensdo dos discursos dos diversos
agrupamentos sociais sobre sua vida coletiva, inclusive e, talvez,
principalmente, suas praticas corporais". Nesse contexto surgem varios
segmentos como etnoculinaria, etnopsicologia, etnomatematica,
etnomusicologia, etc.

Embora o romantismo alemao tenha sido precursor das etnociéncias no seculo
XVIII, varias de suas ramificagdes surgiram muitos anos depois. E esse o caso
da etnocenologia que se consolida como uma nova epistemologia apenas na
ultima década do século XX, com Coléquios e Seminarios organizados na
Franca (1995), México (1996) e Brasil (1997). O livro Etnocenologia: Textos
Selecionados, organizado pelos pesquisadores Armindo Bido e Christine
Greiner foi a primeira publicagdo em portugués a respeito deste tema.
Mapeando e organizando os textos desenvolvidos e apresentados nesses trés
grandes Coloquios.

De acordo com o manifesto divulgado durante o langamento desta proposi¢cao
epistemologica em 1995, no Coléquio de Fundagéao do Centro Internacional de
Etnocenologia, em Paris, sob os auspicios da UNESCO, da Maison des
Cultures du Monde e da Universidade de Paris 8, coube aos participantes,
pesquisadores e praticantes de dezenas de paises de todo o mundo definir o
objeto de estudos da etnocenologia como "os comportamentos humanos
espetaculares organizados", compreendendo teatro, danga e outras praticas
espetaculares nao especificamente artisticas, cotidianas ou extracotidianas, é

nesse sentido que o ritual ganha visibilidade como "cena", a performance como



estrutura espetacular e a antropologia como estudo étnico.

Giselle Guilhon em seu artigo "Entre a etnocenologia e os Performance
Studies: relativizagbes epistemoldgicas” (2006) explica de forma clara e
concisa, evitando mal entendidos, o lugar do termo "cena", quando aplicado

nao so6 ao ritual, mas também ao foco do estudo etnocenoldgico:

Etmologicamente, a palavra "etnocenologia" pode ser compreendida
em trés instancias: o prefixo "etno" vem de etnos, destacando a
extrema diversidade das praticas corporais € seu valor fora de toda
referencia de um modelo dominador e universalizante; o sufixo "logia"
vem de logos, o que implica a idéia de estudo, de descri¢cao, de
discurso, de arte e de ciencia; e o radical "cena" vem da raiz grega
skenos (espacgo cénico), evocando, em seu sentido arcaico, o "corpo"
em sua relagdo dinamica com a "alma". Entretanto, diz a
pesquisadora das Artes do Corpo Christine Greiner, como o radical
"cena" comporta duas vertentes semanticas - "corpo" (e alma) e
"espago cénico" -, os estudos cenoldgicos ndo podem, em sua
proposta de pesquisa, ser reduzidos & Cenografia. E justamente o
"corpo” que a etnocenologia quer estudar, diz Greiner. (GUILHON,
20086, p. 3)

Sendo assim o acréscimo do termo etno serviu para explicitar uma perspectiva
epistemoldgica e metodoldgica, enquanto cenologia se refere a uma gama
diversificada de eventos espetaculares cotidianos ou nao, tais como interagdes
sociais em geral, cerimbnias diversas, rituais, espetaculos cotidianos e
extracotidianos, religido e até mesmo politica.

Evidentemente ndo é possivel incluir nesse trabalho todas as referencias de
estudos nesse campo, mas n&o posso deixar de citar alguns nomes que
brilhantemente contribuiram tanto na etnocenologia quanto nos campos
transversais, demonstrando o grande potencial interdisciplinar desse objeto de
pesquisa. Se hoje abordagens como as feitas nesse trabalho sdo possiveis,
isso €& gragcas a estudiosos como Schechner e Turner (Estudos da
Performance), Barba (Antropologia do Teatro), Goffman (Abordagem
dramaturgica da vida social), Maffesoli (Sociologia da teatralizagédo do
cotidiano), Leiris (Estudos sobre as relagdes entre teatro e transe), Bido,
Pradier, Duvignaud, Mandressi e Khaznadar (Etnocenologia). Partindo dessas



perspectivas serdo feitas as analises cenolégicas do Xiré, ndo deixando de
levar em conta os dois ideais paradigmaticos na construgdo cientifica das

etnociéncias: alteridade e multiculturalismo. Bido diz:

Questionando os aspectos de hierarquizacéo historica e cultural das
teorias de extragao evolucionista classica em relacdo aos diversos
povos e ragas, este paradigma pretende evacuar os preconceitos
etnocéntricos e positivistas e discutir, quase sempre com medo e
mesmo alguma parandia (em nossa pessoal e humilde opinido), os
velocissimos avangos tecnoldgicos nos campos da comunicagéo. De
acordo com sua proépria historia, as etnociencias tém identidade como

conceito pilar articulado ao conceito de alteridade. (BIAO, 1999, p 11)

Neste trabalho, a evacuacdo dos preconceitos etnocéntricos aliado aos
conceitos de alteridade e multiculturalismo propdem a compreensdo de que
cada individuo se constrdi socialmente a partir de seu préprio ponto de vista
cultural. O que tornaria qualquer imposicdo centrista uma brecha para as
fendas abissais, propostas por Boaventura. A etnocenologia seria, portanto a

mateéria-prima para a construgao de possiveis pontes sobre esse abismo.

Capitulo V — Relativizagoes pratico-tedricas

Passemos as abordagens performaticas e de antropologia teatral. Se por um
lado temos Schechner que inspirado por teéricos como Goffman e Geertz fixa,
nos anos 70, o conceito de performance nos estudos espetaculares. Por outro
temos Eugenio Barba como principal tedrico da ciéncia que estuda as bases
técnicas do trabalho do ator a partir de um processo comparativo com os varios
tipos de espetacularizagéo ao redor do mundo, a Antropologia Teatral.

Os rituais sdo memodrias em acao, segundo Schechner, pois as performances
sejam na vida cotidiana, nos esportes, ou nas artes cénicas consistem, em
termos, gerais, em gestos e sons ritualizados. Do ponto de vista teérico com o
que o autor chamou de “comportamento restaurado ou seja, um
comportamento que nao esta sendo performado pela primeira vez, mas no
minimo pela segunda ou terceira. Schechner esclarece que “na verdade, todo

comportamento € comportamento restaurado — todo comportamento consiste



em recombinar elementos de comportamentos previamente performados”
(SCHECHNER, 2006 p.23).

No Xiré, a danga, a musica, as invocagdes, os cantos, o figurino, etc.
representam o que podemos identificar como possiveis elementos constitutivos
do ritual enquanto performance e/ou espetacularidade pois suas formulagdes
em tudo se assemelham ao que conhecemos no Ocidente como “espetaculo” e
ao que Schechner propds como “comportamento restaurado”. Aliado a ideia de
espetaculo e performance, o termo “técnica corporal extracotidiana”
apresentado por Barba em seu livro “A arte secreta do ator” (2012) € a melhor
ferramenta para o complementoda ideia que se segue.

Baseado no que foi apresentado até aqui, pode-se assumir, com efeito, que o
Xiré nao é uma “técnica corporal cotidiana”, mas sim uma “técnica corporal
extracotidiana”, “adquirida e transmitida pelo homem (em geral, o Babalorisa)
numa cultura especifica” (Mauss, p.85). De um lado o Xiré rompe com o0s
“condicionamentos habituais do corpo” ou com o “habitus” (Mauss p. 85) —
gestos, movimentos corporais, atitudes e conveniéncias, e do outro instaura um
outro conjunto de “técnicas e regras de comportamento extracotidianos”, sdo
essas técnicas que orientam e regulam a vida no Terreiro. Isso sugere que o
Xiré do ponto de vista dos praticantes se nao é, de fato, cotidiano, é pelo
menos parte integrante deste, pois o fiel que danca o Xiré ndo o faz como algo
fora da rotina, mas sim como algo natural e que tem lugar prioritario em sua
vida.

Ao localizar o ritual como performance e espetaculo pode-se sugerir que o Xiré
cumpre essa fungao, acrescentando-se ai a presenga do publico que nao é
encarado sob esse termo, mas como fieis que congregam com aquele
momento. Segundo Luz (2000), o xiré significa a parte da liturgia que celebra o
sucesso das obrigagdes particulares, que permitem a continuidade e expanséo
do existir. Esse momento € encarado como 0 mais propicio para a integracao
de fiéis, que participardao do Xiré ou assistirao o ritual. Nesse sentido o Xiré se
processa pela interagdo de canto, danca, palavra, som, publico, adeptos e
comida. Alguns desses itens sendo explicados mais adiante.

Os performers envolvidos no ritual Xiré sdo como atores e tanto Goffman
quanto Turner sao categoéricos em afirmar que a nivel de cena e do

‘personagem’ (quem esta sendo, ou fingindo ser, quem) encontrou teatro em



toda parte da vida cotidiana. A preparagcao de um performer que participara de
um Xiré nao é diferente da preparacao de qualquer outro performer ou ator, é
necessario que haja ensaios onde se aprende o ritmo, conhegam-se as
cantigas apropriadas, entendam-se os momentos em que a danga €
entrecruzada por saudagdes corporais e vocais especificas. Tudo isso para
além da dancga sintética de cada um dos Orixas. No meu caso todos os
sabados das 14h as 19h éramos convocados a comparecer no terreiro para
estudos de técnica corporal e vocal. O Babalorisa instruia nao apenas sobre
como fazer os passos e executar a danga com exceléncia, mas também o
timbre e cadencia especifico de cada musica, que no mais das vezes estavam
ambas ligadas as caracteristicas do préprio Orixa cultuado. Uma mimese
sagrada.

Exemplo disso € uma passagem da cantiga de Xiré do Orixa Ogun em que se
diz:

O nikoto
O ni ko t6 nile Ogun
O ni awa ba ja

O ni ko to to ba obe

Ele é dono da terra
Ele é o dono da terra e proteje nossa casa
Ele € um guerreiro

Ele é o dono da terra e dono da faca

Sendo esse orixa ligado a guerra e a luta com espadas, sua danga no Xiré &
caracterizados por movimentacdo dos bracos que lembram o ataque de uma
espada e movimentacdo dos pés que lembram o caminhar no campo de
batalha.

A performance requer atencao total em sua realizagao efetiva, pois a um so6

tempo é preciso coordenar canto, danga, pausas, cumprimentos e saudacgoes.

Seja como for conceitualmente, as técnicas de chegar 13, de preparar

o performer para perfomatizar, s&o em grande parte as mesmas para



o dancgarino do cervo e para o dangarino do transe balinés ou para
um ator interpretando um papel em NY: observagéo, pratica, imitagao,
corregao, repeticdo. (SCHECHNER, 2006, p.40)

No Xiré a performance ritual comecga antes do que parece e termina depois do
que é suposto. Geralmente os Xirés ocorrem depois de um longo momento de
atividades no terreiro em que houve uma iniciagao e/ou fungao de preparativos
para uma festa especifica. O momento em que os atabaques tocam no inicio
do ritual conta-se ao publico ndo apenas que a performance esta para
comecgar, mas também que um longo trajeto foi percorrido para que esse
momento acontecesse. Depois que o Xiré se finaliza na vinda dos Orixas, cada
um desses danga sua danga unica, culminando toda esse evento em uma
grande refeigdo sagrada e festiva que esta também completamente inclusa no
ritual. Todos esses momentos sao partes do ritual. Schechner confirma que
“‘em muitas culturas, ingerir alimentos e bebida, compartilhar memarias do que
aconteceu, € ou a conclusdo da performance ou parte das cerimonias depois
da performance” (SCHECHNER, 2006). Primitivamente podemos afirmar que o
conhecimento performatico pertence as tradi¢gdes orais.

Do ponto de vista da teoria da performance, todo comportamento, evento, agao
ou coisa pode ser considerado performance, desde que possa ser analisada
dentro de parametros como “fazer”, “comportar-se” ou “mostrar’. Giselle
Guilhon Antunes Camargo (2206) sugere em seu artigo “Entre a Etnocenologia
e os Performance Studies: relativizagbes epistemolbégicas” que “o ‘fazer ou o
‘comportar-se’ mostrando, como nos eventos teatrais ou nas praticas e rituais
de carater espetacular, pressupde, sempre, a presenga de um olhar exterior ao
evento, caracterizando definitivamente o Xiré a um s6 tempo como ritual e
performance.

Nesse caso a audiéncia do Xiré tem importancia preponderante dentro desse

ritual, pois eles a vivificam. Schechner afirma:

O ponto notavel é que estas performances nao tem uma vida
independente: elas estdo ligadas a audiéncia que as ouve, ao
expectador que as assiste. A forca da performance esta na relagéo
muito especifica entre os performers e aqueles-para-quem-a-
performance-existe. (SCHCHNER, 2006, p. 41)



Em “Batucar-Cantar-Dancar: desenho das performances africana no Brasil’,
Zeca Ligiéro propde que o corpo € o centro de tudo nas performances de
origem africana. Ele ondula o tronco, se move em diferentes diregbes e segue
o ritmo percussivo. A danga nasce de dentro para fora, subjugando o corpo que
se relaciona com o espaco.

Nao diferente de outras culturas, mas talvez com um sentido mais direcionado
nos cultos africanos, os fieis compuseram formas originais de recuperar sua
cultura e entendimento das coisas, como forma de sobreviver a escravidao

fisica e também psicologica.

Os africanos trouxeram para o Brasil formas celebratérias originais de
suas etnias e utilizaram a performance das mesmas como forma de
“recuperar um comportamento”, o qual eles haviam sido forgados a
abandonar pela prépria condigdo de escravos longe de sua cultura.
(LIGIERO, 2011, p.15)

Essa observacdo de Ligiéro estd em perfeita consonancia com a ideia de
comportamento restaurado proposta por Schechner e concluo dizendo que o
Xiré talvez seja, no culto Afro-brasileiro o grito mais agudo, do fiel que deseja
retornar as matrizes de seu culto, e que o faz através de um comportamento

restaurado constantemente vivenciado. Schechner afirma:

Performances marcam identidades, dobram o tempo, remodulam e
adornam o corpo, e contam estérias. Performances - de arte, rituais,
ou da vida cotidiana - sdo "comportamentos restaurados”,
"comportamentos duas vezes experienciados", agdes realizadas para

as quais as pessoas treinam e ensaiam. (SCHECHNER, 2006, p. 42)

Capitulo VI - Conclusao

Acredito que as discussbes abordadas pela etnocenologia e seus campos
transversais e/ou paralelos estdo no olho do furacdo de uma discussao, ou
melhor, modo de fazer, que esta se arrastando a séculos. Defendo a ideia de

que quando a tempestade é muito forte ha os que apenas se preocupam com



ela e ha os que veem despontar no horizonte "o novo".

A etnocenologia como campo de estudo vai muito além do estudo do corpo e
de sua espetacularidade num contexto étnico especifico, mas sugere em sua
teoria que todas a formas de cultura sédo validas (multiculturalismo) e acima de
tudo € urgente um posicionamento de alteridade diante das outras etnias,
entendendo que o outro é diferente e nem por isso melhor ou pior.

O desenvolvimento desse trabalho n&o tem apenas a intengdo de analisar um
ritual candomblecista sob o ponto de vista cenoldgico, mas também através da
minha memoria e da minha vivéncia, revelar aspectos de uma outra cultura e
forma de entendimento das coisas e do mundo.

Como defendido no primeiro capitulo, creio que o eurocentrismo/etnocentrismo
tem nos privado secularmente de trazer a luz diversas formas de conhecimento
e entendimento de mundo que podem em plena paz coexistir, embora haja um
jogo de poder massacrante na base do eurocentrismo, deixando que as
diferengcas fertilizem a nossa existéncia e apontando caminhos para um
processo civilizatério inclusivo e humano.

Fazendo uma analogia entre a fenda abissal e a separagao do Orum e do Aye,
creio que os Candomblecistas resolveram nao apontando dois lados, mas
criando uma roda, o Xiré. Movimento giratério que permitiu ndo apenas
desfazer o abismo entre ceu e terra, mas manter toda a carga memorial e de
conhecimento em igualdade, movimentacgao e reintegracao.

Aponto agora, a luz da ecologia dos saberes, que também os conhecimentos
diversos do humano dentro do espago e do tempo sejam livrados do abismo, e

reintegrados harmonicamente numa grande roda multicultural.



Glossario

Babalodrisa — Pai de santo, o mais alto cargo masculino dentro de um Terreiro.
Yalorisa — Mae de santo, o mais alto cargo feminino dentro de um Terreiro.

Babalasé — Pai do Axé, segundo cargo mais alto no Terreiro, brago direito do

Babalorisa ou Yalorisa

Orixa — Energia natural ou da natureza que se identifica e se manifesta pelo

concurso dos ancestrais divinizados.

Egbé — Comunidade de um terreiro especifico, composta tanto pelos fiéis

quanto pelos espiritos dos ancestrais que velam por essa comunidade.

Preceitos — Conjunto de regras a serem seguidas em funcéo das indicagdes

encontradas dos mitos Yorubas.

Fundamentos - Praticas ligadas as indicagdes rituais dadas nos mitos

Yorubas.
Ori — Num sentido amplo cabecga, num sentido estrito consciéncia.
Abebe — Espelho

Indé — Argolas de metal prata ou dourado colocadas nos bragos como

pulseiras.

Oxo — Preparado que é colocado na cabeca do iniciado como forma de

conecta-lo ao Orixa duante a iniciagao.

Adja — Instrumento sagrado composto por trés sinos.
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