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RESUMO

O presente trabalho propde discussdes e reflexbes acerca dos fenbmenos de
praticas candomblecistas que sdo estabelecidas no espaco-tempo cotidiano do
terreiro, atribuindo uma caminhada de sentido existencial do ser. O principal
objeto de estudo se dara pelo terreiro lle Asé Omo Ayra, localizado no municipio
de Aguas Lindas de Goias, no qual propde analisar lidas cotidianas e as
compreensdes espaciais que emergem em uma rede de interacbes e
representacoes fundamentais sobre a pre-senca do praticante. Nesse sentido,
busca-se estabelecer possiveis conexdes fenoménicas acerca de
compreensdes existenciais mediante o0 uso e construcdo da cartografia
existencial. A pesquisa baseia-se em meétodos qualitativos como recurso para
aprofundar a tematica abordada. Para isso, utliza-se um levantamento
bibliografico, documental e fenomenoldgico, utilizando as obras de Heidegger
(2002,2001, 2012,1995), em todas as etapas aplicadas na pesquisa. Além disso,
a construcdo e aplicacdo de entrevistas semiestruturadas servirdo como base
para investigar os fenbmenos relacionados as praticas no espaco-tempo do
terreiro, construindo e percorrendo um caminho sobre analitica existencial.
Essas entrevistas analisardo aspectos que permeiam o mundo candomblecista,
trazendo sua voz e 6tica de compreensao dos fenbmenos atribuidos sobre a pre-
senca. Serao utilizadas dissertacdes de autores como Mafessoli, Tuan, Morais,
Heidegger, Parés, Bachelard entre outros. Os conceitos fundamentais
trabalhados, baseados nas obras citadas sao: pre-senca, existéncia, ser,
metaétnica, espaco, agrupamento social e cartografia. Conclui-se que o método
fenomenoldgico constitui um modo de existéncia sobre a verdade desvelada do
praticante, atribuindo-lhe uma interpretagéo sobre os fendmenos que permeiam
sua mundanidade.

Palavra-chave: Existéncia. Pre-senca. Candomblé. Praticante.



ABSTRACT

The present work proposes discussions and reflections about the phenomena of
candomblecist practices that are established in the daily space-time of the
terreiro, attributing a path of existential meaning to the being. The main object of
study will be the terreiro lle Asé Omo Ayra, located in the municipality of Aguas
Lindas de Goids, in which it proposes to analyze daily tasks and the spatial
understandings that emerge in a network of interactions and fundamental
representations about the presence of the practitioner. . In this sense, we seek to
establish possible phenomenal connections about existential understandings
through the use and construction of existential cartography. The research is
based on qualitative methods as aresource to deepenthe theme addressed. For
this, a bibliographical, documentary and phenomenological survey is used, using
the works of Heidegger (2002,2001, 2012,1995), in all stages applied in the
research. In addition, the construction and application of semi-structured
interviews will serve as a basis for investigating phenomena related to practices
in the space-time of the terreiro, building and traversing a path on existential
analytics. These interviews will analyze aspects that permeate the candomblecist
world, bringing their voice and understanding of the phenomena attributed to
presence. Dissertations by authors such as Mafessoli, Tuan, Morais, Heidegger,
Parés, Bachelard, among others, will be used. The fundamental concepts worked
on, based on the cited works are: presence, existence, being, meta-ethnic, space,
social grouping and cartography. It is concluded that the phenomenological
method constitutes a mode of existence on the practitioner's unveiled truth, giving
him an interpretation on the phenomena that permeate his worldliness.
Keywords: Existence, Pre-senca, Candomblé, Practitioner.
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INTRODUCAO

Que elementos sao necessarios para se refletir sobre vivéncias de
praticantes de religibes de matrizes africana nos estudos de Geografia?

Nao ha uma resposta univoca para tal questionamento. Entretanto, o
presente trabalho se debruga na tentativa de descortinar ou propor um norte para
esta questdo, tratando-se de uma pesquisa cujos estudos estdo voltados para
uma religido com esta matriz, o Candomblé, de modo relacional a existéncia
dos/das integrantes a partir da co-presenca no terreiro. A escolha para esta
tematica leva em conta a necessidade de debaté-la e ampliar os estudos na
Geografia tornados para a pratica do Candomblé, religido que, segundo o IBGE
(2010), contava com 231 praticantes declarados no Estado de Goias.

A pesquisa proposta € relevante pois contribui para o conhecimento no
campo da geografia cultural, promovendo aproximacdes transdisciplinares com
areas como antropologia, sociologia, histéria e filosofia. Ao abordar as praticas
do Candomblé em Aguas Lindas de Goias, a pesquisa busca ampliar as
contribuicbes para aqueles que estudam e trabalham com teméticas
relacionadas as religides de matriz africana, oferecendo insights sobre a vivéncia
dos praticantes e os principais enfrentamentos vivenciados por eles.

Um aspecto social importante € que o trabalho pode servir como um
veiculo para melhor compreensdo de uma religido que historicamente tem sido
estigmatizada e marginalizada na sociedade brasileira. Ao trazer a tona a
cartografia existencial do Candomblé em Aguas Lindas de Goias, a pesquisa
contribui para romper com esteredétipos e preconceitos, promovendo uma Visao
mais ampla e investigativa desta religido.

No plano tedrico, espera-se que a pesquisa possa "descobrir' novas
variaveis que podem ser investigadas por meio das cartografias existenciais,
levando a um possivel redimensionamento do conceito em si. Isso implica em
abrir novas perspectivas de pesquisa e reflexdo em novas areas da Geografia,
ampliando os horizontes. Além disso, a pesquisa possui um interesse pessoal
para 0 pesquisador, pois molda-se como uma fonte transformadora e
enriquecedora em seu processo de conhecimento de vivéncias sobre as praticas

religiosas do Candomblé. Aproximar-se dos praticantes candomblecistas e
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compreender sua realidade auxilia, possivelmente, na quebra de barreiras e
paradigmas, contribuindo para a formacdo de um pensamento critico e
ampliando os horizontes de exploragdo sobre o tema.

Em resumo, a pesquisa sobre a cartografia existencial do Candomblé em
Aguas Lindas de Goias possui relevancia social ao promover a compreensao e
valorizacdo de uma religido historicamente estigmatizada, além de atribuir para
0 campo académico a ampliacdo de conhecimentos ligados ao novo movimento
geografico, favorecer ainterdisciplinaridade e abrir novas possibilidadestedricas
e metodoldgicas.

Note-se que o candomblé oferece um sistema de crencas, rituais e
praticas que orientam a vida de seus praticantes. Por meio da observagéo atenta
dessas praticas, é possivel analisar como os/as candomblecistas atribuem
significados e vivenciam sua relacdo com o campo religioso mediante outros
membros do terreiro. Desse modo, a construcdo desta pesquisa tem como intuito
contribuir em mediacdes, analises e reflexdes sobre a tematica religiosa,
partindo de um campo mais geral, e voltando-se para um campo mais particular
de fendbmenos no terreiro lle Asé Omo Ayra em Aguas Lindas de Goias-GO
mediante dindmicas ritualisticas e cotidianas.

O foco ontologico tem em conta que a compreensao da existéncia humana
e do sentido do ser inquietou e motivou reflexdes filoséficas que resvalaram na
ciéncia, inclusive na Geografia. Entre os fildsofos que se empenharam em
questbes relacionadas a ontologia e que proporcionam uma nova interpretacao
do mundo, destaca-se Martin Heidegger. Em sua obra Ser e tempo (2002),
Heidegger examina a pre-senca em sua relagdo com outras co-presencgas € 0S
instrumentos, a fim de entender a estrutura fundamental da existéncia, bem
como, o modo de ser e pertencer no espacgo-tempo cotidiano. Relacionado a isto,
o Candomblé vem ao encontro desses fenbmenos existenciais que relacionam
pre-senga, co-presenca e instrumentos atribuindo ao praticante uma
compreensdo de mundo e um sentido as praticas sagradas.

Ainvestigacdo dos fenémenos do Candomblé em Aguas Lindas de Goias,
sob a perspectiva heideggeriana, pode desvelar aspectos primordiais do seu
fundamento religioso, rompendo barreiras postas no caminho em busca dos

modos de ser candomblecista. Através da analise dos rituais, dangas, canticos
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e outros elementos do candomblé (Utensilios), percebe-se como essas praticas
moldam a percepc¢éo dos praticantes em relacdo ao outro e a si mesmos.

Assim, a problematica da pesquisa perpassa, em sentido lato, as relacbes
entre imanéncia e existéncia, trazendo a tona os modos de ser-no-mundo do/da
praticante desde a espacialidade do terreiro. Diante disso, propbe-se como
problema o seguinte questionamento: como o candomblé se interpbe na
cartografia existencial de seus/suas praticantes, instituindo modos de ser-no-
mundo expressos nas facticidades ritualisticas e nas factualidades cotidianas
espacializadas no terreiro, na casa e na rua em co-presenca? Este problema é
entornado pelas seguintes indagacdes: i) Que fenbmenos séo atribuidos sobre
a pre-senca do praticante de Candomblé do terreiro lle Asé Omo Ayra? ii) Quais
sdo as trajetorias, as dinamicas socioespaciais e as praticas ritualisticas
estabelecidas a partir do terreiro de Candomblé lle Asé Omo Ayra? iii) De que
forma os fenbmenos no terreiro se estabelecem na vida cotidiana da casa do
praticante? iv) Como as existencialidades candomblecistas permeiam as
facticidades ritualisticas e factualidades cotidianas nos espacos vividos? v) De
que forma se da o pertencimento do praticante no terreiro mediante aos
fenbmenos espaciais? vi) De que modo sao constituidos os elementos
cartograficos existenciais sobre os fenbmenos dos praticantes candomblecistas?

Diante de tais questionamentos, utiliza-se a cartografia existencial como
suporte para atribuir novos significados e sentido as orientagdes metodolédgicas,
especificamente como técnica de investigacdo dos fendbmenos existenciais do
praticante de Candomblé. Santos (2011) nos transporta para cenarios
cartograficos que se constituem ao longo do tempo, nos quais 0s objetos
cartograficos sdo como instrumentos de luta e de articulacbes de movimentos
sociais. Desse modo, a cartografia vai além de analises estritamente territoriais,
formas e regras “cartesianas”, sendo, antes de tudo, um ato politico de praticas
sociais e subjetivas. Partindo disso, a cartografia aqui utilizada tem outros
olhares, rompendo com o tradicionalismo e transcendendo o campo da vivéncia
do sujeito no espaco, denominando-se como cartografia existencial.

Segundo Miranda e Chaveiro (2017), a cartografia existencial € a
representacdo do ser e do devir ontolégico que tenha essencialmente uma
repercussao espacial, pois ndo se trata de expor medidas, proje¢des ou técnicas

tridimensionais. Sugere-se que o pertencimento de “ser’” candomblecista, a
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cosmovisao subjacente, a (re) existéncia pelo campo religioso, o “enraizamento”
em determinadas lidas cotidianas e as resisténcias na cidade fundamentam a
composicdo de mapas pelos/pelas praticantes através de interacdes co-
presenciais nos espacos vividos. O percurso metodolégico deste trabalho se da
por uma abordagem qualitativa, buscando-se melhor compor um discurso
interpretativo.

Partindo disto, a pesquisa tem como objetivo geral compreender
fenomenicamente a constituicdo das pre-sencas em co-presenca nas praticas
ritualisticas candomblecistas; sua relagdo com 0S espacos Vividos
cotidianamente e como isto implica na composicdo de uma cartografia
existencial. Para alcancar esse objetivo, serdo desenvolvidos objetivos
especificos que abordam diferentes aspectos das praticas e vivéncias dos
praticantes de Candomblé na regido de Goias, os quais sao: i) analisar o
fenbmenos da pre-senca e co-presencas do praticante no terreiro; ii) identificar
as trajetérias e dinamicas sécio-espaciaisdo terreiro de Candomblé lle Asé Omo
Ayra ire em Aguas Lindas de Goias/GO: iii) analisar as préaticas ritualisticas no
terreiro lle Asé Omo Ayra e os fendmenos no espaco circundante; iv) investigar
as representacdes fenomenoldgicas no espaco cotidiano da casa do praticante
do terreiro lle Asé Omo Ayra; vi) analisar as factualidades e facticidades
implicadas nas praticas ritualisticas e na cotidianidade dos praticantes de
Candomblé em Goiania/GO; vii) analisar os fenbmenos de pertencimento dos
praticantes do terreiro lle Asé Omo Ayra; viii) tracar mapas de cartografias
existenciais e reconstruir processos socioculturais dos praticantes de
Candomblé em Goiés.

A pesquisa, como antecipado, tem fundamento qualitativo. Godoy (1995)
destaca a importancia das pesquisas qualitativas, caracterizando-as como uma
estratégia viavel para responder questdes pertinentes as causas e formas de
materializacdo de fendbmenos em sua atualidade com base em determinado
contexto que ndo decorre em uma generalizacdo, mas sim em um
aprofundamento do fenémeno de interesse; neste caso, no Candomblé.

Os procedimentos metodologicos, as técnicas e 0s instrumentos estao
voltados para a abordagem do espaco vivido dos participantes em co-presenca

ritualistica e cotidiana, cujos, conforme anunciado, sdo qualitativos. Todo esfor¢o
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possivel é feito na busca do tratamento hermenéutico do falado e do escutado,

como assinala Heidegger.

Os pensamentos do ser no tempo das realizagdes séo inseparaveis
das falas e das linguas das linguagens com o respectivo siléncio. E se
ddo muitas falas. A fala da técnica, a fala da ciéncia, a fala da
convivéncia, a fala da fé, a fala da arte. Pois a fala do pensamento é
escutar. Escutando o pensamento fala. (HEIDEGGER, 2002, p.15).

Destarte, as relacdes cotidianas e ritualisticas trabalhadas de modo
qualitativo apontam, a nosso ver, para a relacdo dos/das praticantes com o
sagrado em termos de convivéncias e devocodes, saberes e fazeres, falas e
siléncios. O olhar se direciona aqui para o desenvolvimento de uma discusséo
gque contempla aspectos do dito e do ndo-dito; das negociagdes, (re) existéncias
e resisténcias; do cuidado e da distracao.

Essas compreensdes da pre-senca sobre ser-no-mundo consistem em
novas formas de percepcao vivenciadas, pertencentes ao campo da esséncia do
‘ser'. Desta maneira, a cartografia existencial surge por meio de saberes e
experiéncias cotidianas.

Considera-se que uma andlise pela cartografia existencial dos praticantes
resulta em rompimento com ideias e barreiras pré-concebidas. De outro modo,
adota-se o termo existencial como adjetivo para caracterizar a cartografia
através de construcdo de mapas desejantes. Tal perspectiva se apoia
principalmente em autores que se baseiamem um pensamento critico dentro da
construcdo de identidade subjetiva e social do lugar como Rolnik (2016). A
investigacdo de tais praticas na mundanidade espacial cotidiana traz para o
centro analitico o olhar do/da candomblecista co-presente em relagédo as suas
vivéncias, consumos, acessos sociais, medos, desejos e prazeres.

O presente trabalho é um estudo de caso no Terreiro lle Asé Omo Ayra,
partindo de uma “légica que guia as mais sucessivas etapas de recolha, analises
e interpretagdo de informagdo dos métodos qualitativos, com a particularidade
de que o propésito da investigacdo de um ou poucos casos” (LATORRE et al.
APUD MEIRINHOS e OSORIO, 2010, p. 52). Neste aspecto, o estudo de caso
tem sua vantagem e aplicabilidade em situacbes cotidianas e em contexto

singulares, como é no caso do Candomblé. Segundo Dooley (2002, p.343-344),
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Investigadores de Vérias disciplinas usam o método de investigagdo do
estudo de caso para desenvolver teoria, para produzir nova teoria, para
contestar ou desafiar teoria, para explicar uma situacdo, para
estabelecer uma base de aplicacdo de solucfes para situacdes, para
explorar, ou para descrever um objecto ou fenémeno.

Partindo disso, o estudo de caso possibilita andlises qualitativas nos
fendbmenos abordados do cotidiano, trazendo aspectos profundos e relevantes
para estudos voltados aos praticantes candomblecistas.

Como principais técnicas e instrumentos tém-se: levantamento
bibliografico e documental; levantamento  fotografico;, observacfes
assistematicas; observacdes sistematicas; entrevistas semiestruturadas; mapas
falados. Sistematicamente, a metodologia se dara inicialmente por levantamento
bibliografico sobre a tematica, sendo um elemento importante para a
fundamentacdo deste projeto. Segundo Galvdo (2009, p.l1), “ao realizar um
levantamento bibliogréafico se potencializa intelectualmente com o conhecimento
coletivo”. Nesse sentido, entendemos que utilizacdo de autores, serve como
base de argumentos para nossas ideias e falas.

Seguindo os instrumentos metodoldgicos, o levantamento fotografico €
relevante em determinados aspectos, sendo o principal deles a analise de
dimensdes espaciais sobre intepretagdes da realidade. “A fotografia torna-se um
elemento comunicacional passivel de inimeras representacfes, mas que,
certamente, conforma uma mensagem etnografica” (PEDROSO, p. 363, 2017).

Paralelamente, as observacdes sdo um outro significativo componente
metodologico para pesquisa, pois, através destas, somos aproximados, de
diversas maneiras, para compreender o0 praticante e 0s objetos que seréo
analisados. As observagbes tém se dado, primeiramente, na modalidade
assistematica, sendo essa “feita de forma livre sem que seja feita qualquer
planejamento prévio” (GIL, 1999, p.101) e, em momentos consequentes de
maneira sistematica, posto que esta € “utilizada em pesquisas que tém como
objetivo a descri¢cao precisa dos fenébmenos” (GIL, 1999, p.104).

A entrevista semiestruturada se compde como forma consolidadora dos
fendbmenos estudos, sendo combinada com “perguntas abertas e fechadas, onde
o informante tem a possibilidade de discorrer sobre o tema proposto” (BONI,
QUARESMA, 2005, p.75). Foram selecionados para entrevistas praticantes de

diferentes cargos e hierarquias no terreiro lle Asé Omo Ayra, o intuito era
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compreender os mais diversos fendbmenos e perspectivas de mundo sobre o
campo espacial de interacdes presentes no cotidiano. Foram respeitados 0s
protocolos de biosseguranca, como a utilizacdo de mascara para a eventual
entrevista. Seguiu-se um modelo semiestruturado de entrevista com 24 questbes
abertas que mediavam o percurso da narrativa. Vale ressaltar que, para além da
tradicional entrevista, se deu também a coleta de diadlogo aberto no terreiro ao
qual se constituiu na construgcao espacial do terreiro.

Por fim, recorrem-se ainda aos mapas falados na qualidade de ferramenta
principal para a andlise de cartografias existenciais. O mapa falado apresenta a
técnica de andlise que ganha “tons, intensidade, cores, temperaturas, volume. A
cartografia falada cria seu proprio percurso através de: mapas, dancas,
desenhos” (OLIVEIRA; PARAISO, 2012, p.166). Neste sentido, modelar-se-a
categorias fenomenol6gicas partidas da pratica e vivéncia do Praticante de
Candomblé do terreiro lle Asé Omo Ayra

Além disso, buscadores de informagdes sdo essenciais para execucao
desta pesquisa. Nesse sentido, foram utilizados: Google académico, SciELO e
Periodicos da CAPES. Por fim, para uma pesquisa com resultados satisfatérios,
foram buscadas fontes de informacdes essenciais que carregam acervos ricos
em discussodes referentes na tematica das religides de matriz africana na Regiao
Centro-Oeste.

Sendo assim, o trabalho estd divido e organizado em trés capitulos
essenciais que, consequentemente, estdo subdivido em tdpicos e itens. No
primeiro Capitulo, denominado “Espacialidades e co-presenga nos terreiros”,
busca-se analisar reflexdes sobre os elementos que compdem a presenca e seu
modo de ser-no-mundo, considerando sua rede de dinamicas espaciais
atribuidas as co-presengas na circunvisdo de mundo e seu meio ocupacao.
Inerente a isto, investigam-se as praticas ritualisticas como instrumento de
representacdes no espaco circundante, dando direcionamento e distanciamento
entre 0s entes co-presentes. Além disto, discute-se a casa como elemento
cotidiano de fronteira entre o terreiro e seus principais fenbmenos relacionados
a pratica de Candomblé

No capitulo dois, intitulado “Facticidades e Factualidade cotidiana”, séo
realizadas reflexdes sobre os fendbmenos da pre-senca e do ser-com-outro,

estabelecendo o cuidado (cura) como elemento fundamental na constituicdo
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existencial. Neste sentido, a familia, no Candomblé, é a principal base fundante
desta investigacao, observando-se a nacdo como elo originario de factualidades
nas facticidades cotidianas. A tradicdo segue como o principal meio veiculador
de fendbmenos que operam no espaco-tempo do terreiro. Para tanto, analisa-se
a arvore de tradicdo ancestral da nagdo com intuito de compreender no¢des que
compdem o Candomblé no presente.

No dltimo capitulo intitulado como “Cartografia existencial como forma de
pertencimento de ser Candomblecista”, aborda-se como se compreende 0 modo
de ser e pertencer candomblecista, bem como, o seu modo de percepcéo de
mundo sobre o cotidiano. Em outro momento comeca-se a delinear a cartografia
existencial e as categorias fenoménicas do praticante no terreiro lle Asé Omo
Ayra. Por fim, encerra-se o capitulo com a construcdo de diferentes cartografias
existenciais de praticantes do terreiro, considerando seu cargo hierarquico no
Barracdo, aprofundando elementos fenomenoldgicos heideggerianos para
percorrer o caminho dntico-ontoldgico do ser.

Projeto financiado pela Fundacdo de Amparo a Pesquisa do Estado de
Goias —FAPEG.
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1. ESPACIALIDADES E CO-PRESENCA NO TERREIRO

Antes de iniciar as primeiras andlises reflexivas sobre as conexdes
existenciais sobre o ser-no-mundo, mediante o0 espaco do terreiro e para além
dele, deve-se primeiramente entender o processo de constituicdo da pre-sencal
e 0 caminho aqui adotado de investigacdo fenoménica. Para tanto, a titulo
introdutorio, inicia-se o presente estudo com a definicdo merleau-pontiana de

fenomenologia:

A fenomenologia é o estudo das esséncias, e todos os problemas,
segundo ela, resumem-se em definir esséncias: a esséncia da
percepcdo, a esséncia da consciéncia, por exemplo. Mas a
fenomenologia é também uma filosofia que repBe as esséncias na
existéncia, e ndo pensa que se possa compreender o homem e o
mundo de outra maneira sendo a partir de sua ‘facticidade’. E uma
filosofia transcendental que coloca em suspenso, para compreendé-
las, as afirmacfes da atitude natural, mas € também uma filosofia para
a qual o mundo ja esta sempre ‘ali’, antes da reflexdo, como uma
presenca inalienavel, e cujo esforco todo consiste em reencontrar este
contato ingénuo com o mundo, para dar-lhe enfim um estatuto
filoséfico. (MERLEAU-PONTY, 1999, p. 1).

Merleau-Ponty (1999) evidencia que o caminho fenomenolégico implica
numa série de questdes filoséficas e factuais da esséncia humana. Essas
afirmacbes postas por Merleau-Ponty ajudam a criar um norte de proposta
cientifica aqui buscada.

Neste estabelecimento de dialogo entre filosofia e ciéncia, recupero Martin
Heidegger (2002) e seus estudos existenciais sobre a compreensao filosoéfica do
ser?. Note-se que Heidegger empreende questionamentos imediatos ao ser
como fenbmeno, a fim de chegar ao sentido do ser. Destarte, o autor retorna ao

préprio principio questionador da filosofia, “o0 que € o ser?”, a partir do paradigma

1 Heidegger define dasein, pre-senca, ou ser-ai como o ente privilegiado que, sendo, tem como
tarefa a escolha de seu modo de ser, o que pode resultar numa existéncia auténtica, ou
inauténtica, como sera discutido ao longo do trabalho. Leia-se ainda a nota 2, a seguir.

2 Segundo Japiassi e Marcondes (2001), o conceito de Ser (do lat. sedere): o conceito de ser se
constitui em toda metafisica, em um determinado sentido, através de uma meditacdo sobre o
sentido do verbo ser. Ser é atribuido em diversas referéncias filoséficas, entretanto, o conceito
de ser Hedeggeriano € o que se destaca nesta pesquisa. Heidegger define em dois momentos o
ser: O primeiro refere-se como ser-no-mundo: uma condi¢cdo necessaria da existéncia humana
do Dasein (ser-ai); o segundo confere-se ao ser-em-situacdo: um fato inerente que depreende
de toda e existente histéria profunda e engajada.
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conceitual éntico-ontolégico3, quer dizer do ser que se mostra velado no ente, e
ndo seus repartimentos onto-teo-légicos* e juncdes neles empregadas. No seu
percurso ontico-ontolégico em busca do ser (na qualidade de “questionado”), tido
na tradicao filoséfica como o conceito mais “universal, indefinivel e evidente por
simesmo” (HEIDEGGER, 2002), o autor propde que o ente deve ser de imediato
interrogado, pois este é a via de acesso aquele (o ser) e ao “sentido do ser” (o
perguntado).

Heidegger situa pre-senca, ser-ai, dasein como ente privilegiado ao
interrogatorio para desvelar o ser e o sentido do ser, pois neste ente sempre esta
em jogo o seu proprio ser como possibilidade de encontrar-se, na existéncia
auténtica®, ou de perder-se na decadéncia® do estar langado, na
inautenticidade’. Dessa forma, Heidegger igualmente propde a fenomenologia
como método de “retorno as coisas mesmas” sem suspender a facticidade® do
ente existente, indo de encontro a proposta de seu mestre Husserl, que a
procedeu em sua abordagem fenomenoldgica transcendental. Desta maneira, 0

autor destaca que:

A “fenomenologia” exprime uma maxima que se pode formular na
expressao “as coisas em si mesmas!” — por oposi¢do as construcdes
soltas no ar, as descobertas acidentais, a admissdo de conceitos s0
aparentemente \erificados, por oposicdo as pseudoquestdes que se
apresentam, muitas vezes, como “problemas” ao longo de muitas
geragcBes. Contudo, poder-se-ia objetar que se trata de uma maxima

3 Segundo Jupiassi e Marcondes (2001), Heidegger introduziu o termo Ontico-ontolégico
(derivado do grego on, ontos: o ser, aquilo que é) para se referir ao ser-ai (Dasein) em sua
existéncia concreta, diferenciando-o do ontoldgico, que aborda o ser de maneira geral.

4 O termo onto-teo-légico expressa a critica heideggeriana a filosofia que, em momentos da sua
histdria, confundiu e identificou o Ser com Deus.

5 De acordo com Abbagnano (2007), auténtico expressado por Heidegger em sua obra "Ser e
Tempo", o verdadeiro eu, representado pelo Ser-ai, € intrinsecamente definido por suas
possibilidades. Nesse sentido, esse ser tem a capacidade de escolher e encontrar sua propria
esséncia ou se perder superficialmente. A possibilidade mais significativa do Ser-ai é a morte.
Assim, o Ser-ai s0 se torna genuinamente auténtico quando se encontra em um estado isolado,
enwohvido em uma decisdo implicita e comprometida com a angustia.

6 Abbagnano (2007) conceitua decadéncia como estado de queda da existéncia humana no nivel
da banalidade cotidiana, segundo Heidegger.

7 Abbagnano (2007), INAUTENTICO. V. AUTENTICO

8Conforme Abbagnano (2007), Heidegger destaca que a facticidade descreve a condicédo
humana como sendo jogada no mundo, sujeita aos eventos e ainfluéncia determinista dos fatos.
Enquanto os fatos podem ser simplesmente observados e confirmados atraves da intuicdo, a
facticidade da existéncia sé pode ser verdadeiramente compreendida por meio de uma conexao
emocional e empética. Dessa forma, a facticidade representa um modo de ser especifico do ser
humano, distinto da factualidade que caracteriza o modo de ser das coisas.
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evidente por si mesma e, que ademais, exprime o principio de todo o
conhecimento cientifico. (HEIDEGGER, 2002, p.57).

Para Heidegger (2002), a configuracéo do ente e do ser sdo unissonas na
“analitica existencial’. As nocfes interpretativas sobre as experiéncias do ser-
no-mundo® se formam sobre um prisma unicamente pre-sencial, ou seja, na
facticidade do ente existente como pre-senga.

A fenomenologia heideggeriana oferece pistas para as analises aqui feitas
do Candomblé e de seus/suas praticantes, sendo a religiosidade tomada como
um modo de compreensdo de ser-no-mundo e estes Ultimos como entes co-
presentesto.

De outro modo, o método fenomenoldgico de Heidegger é buscado como
fundamento para abordar a facticidade das experiéncias candomblecistas a
partir da existéncia constituida no terreiro, mostrando um horizonte de possiveis
respostas compreensivas do “ser-candomblecista” e do que é o Candomblé.
Mas, para se chegar ao ser, interrogam-se 0s entes candomblecistas nas suas
lidas cotidianas e ritualisticas intramuros dos terreiros e fora deles. No entanto,
sera que essas compreensdes de mundo sdo suficientes para a relacédo de co-
pre-senga, o entendimento do ser, ou a sua compreensao de ser como praticante
candomblecista? Decerto que a ideia do ser-no-mundo faz parte da ampla
composicdo da relagdo de co-pre-senca no espaco vivido, porém, as
concepcdes de pre-senca, vao além. A familiaridade com o espaco e relacfes
com 0S outros co-presentes sdo modos de ser que conferem uma aproximagao
religiosa. Assim, o Candomblé como religido institui lacos de afetividades
sanguineos e nao sanguineos entre seus/suas praticantes, os/as quais
transportam as compreensdes do candomblé.

Segundo Heiddeger (1995, p.110),

[...] elencar tudo o que se d& no mundo: casas, anores, homens,
montes, estrelas. Podemos relatar a “configuracédo” desses entes e
contar o que neles e com eles ocorre. Mas € evidente que tudo isso
permanecera um “oficio” pré-fenomenoldgico que, do ponto de \vista

9 Segundo Heidegger (2002), ser-no-mundo refere-se a um fendmeno de unidade, manifestando
Como o ser se mostra onticamente, ou seja, em sua mundanidade.

10 Abbagnano (2007) evidencia que o termo de co-pre-senca se designa pela presenca das
coisas ou 0 ser-com dos outros como eu. A estreita relagdo da co-pre-senga com a existéncia
faz com que ndo possa haver compreensédo de sisem a compreensdo dos outros.
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fenomenolégico, ndo pode ser relevante. A descricdo fica presa aos
entes, é ontica. O que, porém, se procura € o ser. Em sentido

fenomenolégico determinou-se a estrutura formal do fenébmeno como
0 que mostra enquanto ser e estrutura do ser.

Nessas afirmacfes, o autor deixa claro que abordar os cenarios que
configuram “representa¢des” do ser ndo sao propriamente realizar o exercicio
fenomenoldgico, posto que tais descricdes Onticas eximem o ente interrogado, a
pre-senca. As praticas Candomblecistas entre seus praticantes sdo um fabuloso
exemplo de como se pode decair numa descricdo meramente Ontica das
imagens, vestimentas, cantos, dangas, etc. perdendo-se seu fundamento
ontolégico; ou seja, aquilo aciona o sentido de ser da pre-sencall’ em sua
mundanidade no terreiro nas relagdes de socialidade e sociabilidade, como se

discute, a seguir.

1.1. Socialidades e Sociabilidades

Nas relacbes entre pre-senca e religido, estruturam-se aspectos e
questdes envolvendo niveis de sociabilidade no terreiro de Candomblé que
importam na percepcgao do ‘ser praticante. De outro modo, ha, no Candomblé,
vinculos de sociabilidade fundantes tanto da concepcdo de ser, quanto das
relacdes entre os entes dados no espaco do terreiro, pois, como afirma Stein,
“antes que o Daisen teorize ou exponha no discurso o mundo, ele ja possui uma
compreenséo de si, dos utensilios com que lida” (1990, p. 14).

Destarte, compreende-se que o0 processo de constituicdo existencial do
‘ser’ praticante sugere influéncias espaciaisdos demais entes co-presentes e até
mesmo ligacbes com o lugar e os utensiios (STEIN, 1990). Criam-se ali
principios existenciais de ser praticante de Candomblé. A medida em que a
interacdo entre pre-senca, co-presenca e utensilios € estabelecida, novas
possibilidades se abrem ao ser-no-mundo, partindo dele e através dele. Por esta
razdo, as relacdes concebidas, tanto afetivas quanto a niveis pessoais e
sagradas, refletem a subjecdo do sentido de ‘ser’ praticante. Nisto, ndo se podem

descartar as associacdes externas que constituem o ser.

11 Pre-senca V. Dasein. (ABBAGNANO, 2007, P. 925).
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Tuan (1983) considera que os mais variados espacos e lugares indicam
experiéncias comuns entre individuos, onde o lugar se caracteriza como uma
seguranca particular e o espaco é liberdade expansiva, sendo um intrinseco ao
outro. E nesse contexto que se comportam experiéncias contribuitivas mediante
a pre-senca, no qual se contemplam relagfes de pertencimento, e que praticas
e modo de ser e de estar em um espaco como o Candomblé elevam a um novo
patamar de compreensao o ser-no-mundo.

Acerca da sociabilidade, cabe recuperar Maffesoli (2016) em A ordem das
coisas: Pensar a p6s modernidade, obra que reflete aspectos do ser ligados ao
“ser-um-com-outro” e a intersubjetividade se torna a ética fundamental da
sintonia societal. Para dizer em termos triviais, “isso vibra em todos os sentidos
e em todos os dominios” (MAFFESOLI, 2016, p.194). Na relagao entre ‘ser-com’,
na qualidade de sujeitos heterénimos, € que se constr6i a base de um real
ontolégico e de um fendbmeno entre as co-presencas.

Sugere-se que no Candomblé a sintonia societal se realiza entre grupos
seculares e praticantes que se conectam a saberes e praticas no espago-tempo,
gerando ndo somente um sentido de ser, mas também o modo de ser catalizador
e dispersor do conhecimento que sera repassado. E dessa maneira que o ‘ser-
com’ € no espaco-tempo dos terreiros propelido por interagbes comunitarias
condicionadas a uma nao racionalidade, pois este se alimenta de questdes mais
afetivas e sensiveis. O que importa aqui € o compartilhamento da cren¢ca com as
co-presencas. Essa interagdo favorece o sentido do ser que projeta uma
comunicacdo através de signos!? ndo racionalizados, mas postos em movimento
em praticas ritualisticas no espaco cotidiano. Nessas tramas de relacdes se

estabelece a sensibilidade do ser-no-mundo e do outro. Segundo o autor,

Naturalmente, devemos estar atentos ao componente relacional da
vida social. O homem em relag&o. N&o apenas arelagéo interindividual,
mas também a que me liga a um territério, a uma cidade, a um meio
ambiente natural que partiiho com os outros. Estas sdo pequenas
histérias do dia-a-dia: tempo que se cristaliza no espaco. A partir dai a
histéria de um lugar se torna pessoal (MAFFESOLI, 1987, p. 168).

Assim, para Maffesoli € importante destacar as nuances do dia a dia nas

interagcdes sociais no ambito comunitario desde aquelas em escala direta e

12 RepresentacGes e instrumentos imagéticos no espaco do Candomblé.
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interpessoais até as manifestas em redes. Desse modo, em O Tempos das tribos
(1987), o autor remonta a questao de interacado de grupos e redes. Para o autor
as redes sdo um entrelacamento ou agrupamento social em que se tecem
relacdes sobre 0 espaco-tempo, que é ciclico, entre a proximidade dos sujeitos
quando se une ao “lugar’ e aos “nds” coletivamente.

Nesse sentido, a realidade rasa do mundo € complexa e, muitas vezes,
as redes promovem formas de socialidades efémeras, como se veem atualmente
nas comunidades virtuais, ou mesmo em determinadas praticas festivo-
ritualisticas nos terreiros em que se nota a co-presenca de visitantes
esporadicos, sem engajamento e mesmo envolvimento emocional com o
candomblé. Todavia, tanto a sociabilidade como a socialidade sdo modos de
estar-junto. Nessa perspectiva, destaca-se como o modo de relacéo entre as co-
presencas no terreiro estabelece sua rede dinamica no espago, atribuindo
praticas e meios de representacdo no tempo. Abaixo, evidencia-se como a
interacdo e representatividade das co-presencas no terreiro lle Asé se

condicionam no espaco experienciado:

Imagem 1: Terreiro lle Asé Omo Ayra

JHAR

Fonte: Ericka Ago Fotografias (2021)
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Observa-se como a rede organizacional do terreiro se determina em seu
meio de ocupacédo espacial, constituindo percepcdes sobre o campo religioso de
integracdo. As representacdes e signos se atribuem na dimensdo do espaco a
medida em que as praticas e rituais se estabelecem entre 0 meio das co-
presengas.

Retorno a Tuan (1983) para depreender os aspectos fundamentais do
espaco material. Como visto anteriormente, 0 espaco, para o autor, transpde
niveis de experiéncias de liberdade e contemplacao individual. O espaco para

Tuan possui sua espaciosidade assim definida:

Espaciosidade esta intimamente associada com a sensacdo de estar
liwe. Liberdade significa espago; significa ter poder e espaco
suficientes para atuar. Estar live tem diversos niveis de significados.
O fundamental é a capacidade de transcender a condicdo do presente,
e a forma mais simples de transcendéncia se manifesta € o poder
basico de locomower-se. No ato de locomower-se, 0 espago e seus
atributos séo experienciados diretamente (TUAN, 1983, p.59).

Para o autor, a espaciosidade se realiza em seu campo espacial por meio
de mdltiplos simbolismos numa rede presente de temporalidade. Nesta
perspectiva, € interessante verificar como espaco € composto na relacdo do
praticante com os terreiros de Candomblé. De maneira basilar, o espaco dos
terreiros para os praticantes € um suporte fundavel de suas experiéncias e
existéncias; a espaciosidade se compde a partir de sua forma de livre atuacdo
através da manifestacéo entre o coletivo.

O espaco, para Tuan (1983, p. 66), “¢ uma necessidade bioldgica de todos
0S animais, € também para os seres humanos uma necessidade psicolégica, um
requisito social e até mesmo um atributo espiritual’. O espaco e a espaciosidade
agui ttm como atributo o cunho religioso, sendo que, por intermédio do terreiro,
cria-se a esfera de ligacdo entre os praticantes; além da sua inter-relagdo
representada sobre suas praticas litirgicas, manifestam-se possibilidades de
sociabilidades e socialidades. As multiplas percepcdes e experiéncias sobre o
espaco geram sentidos distintos de apreciacédo da experiéncia existencial da pre-
senca, desde o estar-junto comprometido e engajado pela sociabilidade, ao

estar-junto efémero e alienado na socialidade. Neste ponto,
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Pensar o espaco por uma chavwe fenomenolégica, tal como pretende
Heidegger, € pensar a experiéncia do espa¢o no ambito da existéncia

@

de um ente especifico. O ser-ai é este que, em seu “ai”, nao esta no
espaco, mas descerra um campo ou espaco desde o qual ja se V&,
desde sempre, lancado e tendo seus comportamentos condicionados
pelos limites faticos de seu mundo. Ao falarmos de mundo estamos nos
referindo menos a um conjunto total de entes finitos e mais a um
horizonte compreensivo onde o ser-ai, ja enquanto ser-em-um-mundo,
se projeta compreensivamente e se articula pragmaticamente em
inimeros afazeres com sentidos e significados proprios a este campo
vivencial (MORAIS, 2019, p. 91).

Note-se que O espaco, para a autora, € o elemento primordial de
constituicdo na existéncia de vivéncias cotidianas e o lugar, area familiar de
sentimentos. A relacdo com o0 espago aqui € a pratica vivida sobreposta a otica
da manifestacdo do ser religioso. O espaco material é a forma auxiliadora para
chegar ao desvelamento do ser do ente. Considera-se aqui que, além disso, é
no terreiro de Candomblé que a pre-senca se situa em possibilidades de abertura
as sociabilidades, ou as socialidades. Neste seguimento, Morais (2019, p.91)
afirma que “o espaco é existencial, é experiéncia vivida do espaco, € experiéncia
existencial de espacializagéo”. Note-se, entdo, que os modelos pré-concebidos
cooperam com 0s propoésitos da pre-senca.

Desta maneira, tudo se conecta na vivencia e na pratica do
Candomblecista. Nesse sentido, as correlagcbes entre o0s praticantes nos
espacos e espaciosidadesresultam e compde o sentido de pre-senga sobre ‘ser-
no-mundo’ e sua relagdo com ‘ser-um-com-outro’. Cabe ressaltar que os
inimeros entes co-presentes no espacgo contribuem para este resultado singular.
No que diz respeito ao estar-junto no modo de ser da sociabilidade como
praticante, a particularizacdo da co-presenca, através de seu modo de ser no
espaco, é algo atribuido e segregado nas superficies do terreiro através de
hierarquias, cargos e obriga¢gdes concedidas ao praticante.

A vista disso e de todo o processo de constru¢do dos espacos e sentidos
de ‘ser praticante, deve-se agora alcancar a relagdo de manifestacbes
ritualisticas do terreiro, bem como sua insercdo no tempo e 0s modos de
interacdo e ocupacdo no espaco. Perceber a atuacdo da rede comunitaria
Candomblecista em termos ritualisticos como processo mais abrangente
direciona o discurso da pre-senca para a compreensdo do Candomblecista e

ao seu modo ser.
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1.2. Praticas e FunclGes Ritualisticas no llé/terreiro (chegada,
permanéncia, partida, festas)

Entre ritos, dangas, nagles, sacrificios e oferendas aos Orixas € que 0
Candomblé surge e se difunde no século XVII, durante a colonizacdo no Brasil.
Advindo de praticas africanas, o Candomblé traz consigo tradi¢cdes religiosas
dos/das negros/negras escravizados/as, 0s quais constituem a sua principal
base de ensinamentos. O Candomblé é precursor e modelador das religides de
matrizes africanas no pais. Para entender tal processo de semeadura do
Candomblé no Brasil, deve-se apreender o0s processos historicos que o

antecedem; acerca disso, Carneiro observa (2008, p. 7):

Os primeiros escravwos que aportavam no Brasil vinham da regido da
Guiné portuguesa, entdo uma zona imprecisa que se estende para o
norte, até o Senegal, e para o sul, até a Serra da Leoa — a Costa da
Malagueta. As pecas de Guiné, chegadas a areas dos canavais,
principalmente Bahia e Pernambuco, eram na maioria fulas e
mandingas, tribos alcancadas pela expansdo do isla, mas né&o
inteiramente islamizadas.

Ainda sobre o processo de didspora africana relacionado ao trabalho

escravo, o autor complementa:

A Angola foi desde os primeiros do século XVII, a grande raga de
escraws no Brasil. Mal se haviam estabelecido no litoral angolense,
porém, os portugueses foram dali desalojados pelos holandeses, que,
pela forca das armas, ocuparam também outros entrepostos
comerciais lusitanos das \vizinhancgas, as ilhas de S&o Tomé e principe
e o forte da Mina carreando escraws para nova Holanda. Uma
expedi¢do partida do Rio de Janeiro, sob comando de Salvador de S4,
recuperou a Angola. A colbénia se estendia mais para o norte do que
atualmente, até a embocadura do rio Congo, mas o estabelecimento
portugués na foz do grande rio foi progressivamente reduzido,
constituindo, agora, o enclave de Cabinda. De Angola e do Congo
vieram para o Brasil negros da lingua Banto, conhecidos por nomes
geograficos e tribais, cacanjes, benguelas, rebolos, cambindas,
muxicongos, utilizados nas culturas de cana-de-agUcar e do tabaco,
em toda a faixa litoranea. Da regido de Mogambique, outrora chamada
a Contra-Costa, chegaram ao Brasil poucos negros: ndo somente o seu
comércio de escraws se dirigia para o oriente, como escraws dali
trazidos, embora a viagem fosse mais custosa, ndo alcancavam boa
cotacdo nos mercados brasileiros. Pequenos contingentes de macuas
e angicos se misturaram, assim, a populacdo escrava no século XVIII
A costa da Mina — a linha setentrional do Golfo da Guiné — foi visitada
pelos tumbeiros durante todo o século XVIIl, e ainda depois, em busca
de negros para os trabalhos de mineragdo: negros do litoral, nag6s,
jeje, fantis e axantis, gas, txis (minas), e negros do interior do sudao
islamizados, haugéas, candris, tapas, gurunxes e novamente fulas e
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mandingas. Desembarcados na Bahia que o monopélio do comércio
de escrawos com a Costa da Mina, esses negros eram transferidos,
pelo interior, para as catas de ouro e de diamantes em Minas Gerais
(CANEIRO, 2008, p. 8).

Nesta l6gica, o autor considera que o trafico de escravizados se configura
na dinamica espacial dos navios negreiros, ou tumbeiros, que ocorre na rota
comercial transatlantica entre as areas litoraneas do Brasil e da Africa. Nessas
ligacdes, percebe-se que a intensa diaspora resultou na distribuicdo dos mais
diversificados grupos étnicos de escravizados no Brasil. “Essas comunidades
representam coletivamente “outras” vozes geoespaciais e geopoliticas no
imenso coletivo territorial referido como a diaspora africana” (TILLIS, 2009, p. 3,
traducdo nossa) Relacionado a isto, Parés (2018, p. 23) indica que “a identidade
coletiva das sociedades da Africa Ocidental era multidimensional e estava
articulada em diversos niveis (étnico, religioso, territorial, linguistico e politico)”.
Neste sentido, houve-se um modo de resisténcia e tradicdo por meio dos/das

escravos/as no periodo colonial. Referente aisso,

O mundo atlantico permitiu alguns africanos saltar de uma lingua e
conjunto de culturas e entendimentos para os outros. Os africanos mais
experientes e mais viajados tomaram medidas cuidadosas em seus
ambientes, criando habilmente identidades de grupos que permitiram
para sobreviver, resistir e, em alguns casos, prosperas no mundo
atlantico. Desta maneira, as exigéncias sociopoliticas moldaram as
maneiras pelas quais os africanos desenwlveram a identidade
(SWEET, 2009, p. 284, tradug¢do nossa).

A vista desse contexto, as similaridades eram recorrentes e coletivas,
decorrendo de vinculos familiares, nos quais se considerava um senso ancestral
comum. Por isso, 0 movimento religioso ancestral das comunidades se dava por
intermédio de expressfes comunicativas e identitrias em cada delimitacdo
espacial do continente africano. Essa diversidade coletiva transcorria de uma
ordenacao geral de classificacdo de cidades, na qual se subdividia 0 nome com
seus habitantes. Assim, foram denominadas as “nacgdes”.

Cabe ressaltar que o termo “nagao”, para Parés (2018, p. 23), nasce como
modelo de utilidade, “naquele periodo, pelos traficantes de escravos,
missionarios e oficiais administrativos das feitorias europeias da Costa de mina

para designar diversos grupos autéctones”. Atribuido a isso, surgem os
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sudaneses e bantus - grupos etnolinguisticos que integram 0 processo de

escravizacdo no Brasil. Segundo Silva (2005, p. 28),

Os sudaneses englobam grupos originarios da Africa Ocidental que
viviam em territérios que hoje sdo denominados de Nigéria, Benin e
Togo. S&o também entre outros iorubds ou nagds (subdivididos em
keto, ijexa egba etc.), ou jejes (ewe ou fon) e os fanti-achantis [...]. Os
bantus englobam as populagdes oriundas das regides localizadas no
atual Congo, Angola e Mogambique. Desse grupo calcula-se que tenha
vindo o0 maior nimero de escravos.

E importante analisar e refletir acerca desses aspectos em comum das
identidades coletivas, pois, percebe-se uma rota de sentido Unico de cada
comunidade. Para Silva (2005), as transformacdes e novas delimitacdes
espaciais desses corpos sociais formam processos que se manifestam no
presente. As apropriacdes de cultos traduzem-se como 0 evento mais marcante
das diasporas. Na Figura 1, percebe-se como era estabelecida a relacdo do
trafico de escravizados com as delimitac6es espaciais entre as etnias bantus e

sudaneses:

Figura 1: Mapa do processo de diaspora africana e do trafico negreiro
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As denominacdes coletivas entre 0s grupos étnicos linguisticos africanos
se refletem na sociabilidade da comunidade atual negra. Essa plasticidade
cultural, por intermédio das relagbes do espaco-tempo, compde a familiaridade
e 0 modo de estar-junto comprometido e por engajamento entre seus membros.
Partindo desta perspectiva, Maffesoli (1987, p. 269) evidencia que “todos os
territérios sdo de importante compreensao no sentido etolégico, os pontos altos,
os lugares e espacos de sociabilidade estédo repletos de afetos e de emocdes
comuns, sao consolidados pelo cimento cultural ou espiritual’.

Nesse viés, Maffesoli (1987) denota que, com a vinda dos escravizados
das mais diversas localidades da Africa, surgem novas dimensées multiculturais
criadas através de relacbes étnicas externas e internas. Essas conexdes
acabam se ressignificando dentro do Brasil, recriando vertentes culturais

tradicionais. Segundo Parés (2008, p. 25),

Para analisar esse tipo de processo, parece Util tentar distinguir entre
denominagdes  “internas”, utilizadas pelos membros de um
determinado grupo para identificar-se, e denominagdes “externas”,
utilizadas, seja pelos africanos ou pelos escravocratas europeus, para
designar uma pluralidade de grupos inicialmente heterogéneos.

As influéncias externas ajudam a compreender as dinAmicas internas nos
espacos para os quais foram trazidos os escravos. Essas ligacdes e influéncias
criaram uma nova designacdo chamada de “metaétnica”. E possivel afirmar que
a pluralidade das mais estimaveis culturas africanas deu origem a identidades
mdltiplas e diversificadas, que se constituram por meio do intercambio entre
suas culturas de origem e outras culturas coletivas. Assim, as denominacdes
“‘metaétnicas” proposta por Parés (2008, p. 26) “sdo impostas a grupos
relativamente heterogéneos e podem, com o tempo, transformar-se em
denominagfes étnicas internas, se apropriadas por esses grupos e utilizadas
como forma de autoidentificagao”.

Para Parés (2008), o conceito de “metaétnica” ajuda no entendimento do
processo de producdo de novas identidades coletivas, geradas a partir de
recentes inclusdes realizadas na época escravista, tendo um carater abrangente
e discreto. Partindo desse preceito, a constituicdo das nacdes africanas no Brasil
é entendida pelo autor como resultado de um processo concilidbulo e linguistico

sobre o forte contraste cultural ocorrido entre os diversos grupos englobados em
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solo brasileiro, Bantus e Sudaneses, sob varias denominagcées metaétnicas. O

autor considera que,

As denominagcBes metaétnicas utilizadas e impostas pela elite
escravista, embora na maioria tivessem fortemente associadas a
determinados portos ou areas geograficas de embarque, podiam
também fazer referéncia a uma certa homogeneidade de
comportamentos culturais e linguisticos compartilhados pelos povos
assim designados. E precisamente o reconhecimento dessa
comunidade de componentes culturais o que vai favorecer a ado¢ao
dessas denominagdes externas e as subsequentes configuragbes de
uma identidade coletiva (PARES, 2008, p. 29).

O processo estruturado pelas relacées de didasporas africanas, nas mais
consideraveis espacialidades do territdrio brasileiro, estd relacionado as
composicdes nas quais o Candomblé foi criado. Dentro da metaétnica, 0s povos
africanos manifestam novos pontos culturais de agrupamento que passam pela
oralidade nas suas relacdes comunitarias, aspecto que esta presente na religido
Candomblecista. Morais (2019, p. 100) argumenta que “o espago de agao do ser-
no-mundo estara sempre cercado por seus objetos pessoais e seus utensilios,
no que se efetiva sua lida com os entes e se estabelece o fendbmeno nomeado
como referéncia”. De acordo com essas captagdes, o espaco no Candomblé é
intencionado por meio da tradicdo-cultura africana que rompe sua temporalidade
por meio de seus objetos sacralizados, de seus ritos milenares e dos eventos
gque ocorrem em suas manifestacdes. Nesse sentido, a pre-senca transcende
para além de uma dimensdo concentrada que se estabelece no espaco,
chegando a uma experiéncia vivida e trazida dentro de sua existéncia repassada
em sua rede de crencas.

Os/as negros/fas que foram escravizados/as, em tempos coloniais,
buscaram formas de perpetuar suas origens e suas culturas no espago-tempo.
As multiculturas de Bantus e Sudaneses reconfiguram o espaco brasileiro,
principalmente em areas que tiveram mais incidéncia dessa imigracao africana.
Assim, trazer sua origem dentro de si foi a Unica forma de fazer permanecer viva
a tradicionalidade do povo africano. E valido ressaltar que essas transformacdes
dos povos originarios ressignificaram a espacialidade africana, permitindo a
disseminacdo das culturas negras até os dias de hoje, no Brasil.

A religido africana nasce por meio de resisténcia e ressignificacdes no

espaco trazendo consigo praticas que sdo transmitidas pelos seus
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7

antepassados. A religido loruba é uma das fundamentais influéncias na
formacado das religides afro-atlanticas: “Conhecidos como Nagé’s no Brasil, os
africanos escravizados vindos da Yorubaland contribuiram muito para a
formacgao do culto aos Orixas na América Latina” (CAPONE, 2018, p. 1, tradugao
nossa). Nesse sentido, “a religido loruba esta presente na América Latina desde,
pelo menos, o século XVII. Durante o trafico de escravos, milhares de “iorubas”
foram trazidos para a América Latina, especialmente Cuba e Brasil” (CAPONE,
2018, p. 1, traducédo nossa).

Na religido loruba, o corpo traz consigo o fundamento e o movimentos
ritualisticos, que vao para além do espaco-tempo presente. “O corpo é essencial
para a realizacdo de rituais religiosos, a apresentacdo de préatica performativa e
para a formacdo de espacos sagrados. Dentro da religido, o corpo nunca €
meramente superficial” (MANIGAULT-BRYANT, 2018, p. 185-186, traducao
nossa). As expressdes corpOreas trazem consigo identidades e culturas
provenientes da tradicdo ancestral.

Neste Contexto € que o Candomblé surge, entdo, das interacdes entre 0s
povos originarios africanos. A influéncia sobre o Candomblé é permeada pelas
mais diversas nagOes da cultura africana, sendo proveniente de Bantos e
Sudaneses. Essa mistura étnica, linguistica e social condicionou as tradi¢cdes e
preceitos estabelecidos na religido Candomblecista.

A tradicdo oral, conforme mencionado anteriormente, esta presente na
religido, sendo a principal difusora de ensinamentos e préaticas que sédo passados
entre pais/maes e filhos/filhas de santo. Tal movimento de transmissao
possibilitou que o Candomblé resistisse no espaco-tempo, trazendo para 0s
seus/suas filhosffilhas o fundamento de sua tradigdo. “O Candomblé torna-se
uma resposta a escraviddo, sendo um modo presente e resistente a
desumanizacéo do africano escravizado” (PARES, 2018, p. 126).

Com cultos a divinagdo de Orixas (divindades do pantedo africano), o
Candomblé se debruca sobre diversas praticas ritualisticas, tendo como forca
motriz a energia singular da natureza: “O Candomblé pode ser compreendido
como elemento da natureza de modo relacional ao espaco do praticante que lhe
€ empregado” (CAMARGO; SCORSOLINI-COMIN; SANTOS, 2018, p. 2). Pode-
se afirmar que a natureza é o principal contato do adepto com a energia de seu

ancestral, em uma conexdo que impulsiona um sentido possivel de existéncia
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para o praticante. “O vinculo de proximidade se da por processo de transe rumo
a essas divindades que acomete o corpo do praticante, comunicando-se através
da dancga corporea” (CARNEIRO, 2008, p. 16).

A comunicabilidade corporea transmite um sentido individual e
transformador dentro do barracdo de Candomblé. O modo de percepg¢do dos
sentidos extracorpéreos da ao praticante uma relacdo Unica com sua
manifestagéo religiosa, sendo interligada sobre ele 0 modo de existéncia e de
pertencimento. A pratica ritualistica se expressa pela revelacdo consistente no
movimento corporal do consulente. Esta é a origem primaria da
intercomunicacdo entre o espaco sagrado e as relagcdes com o0s praticantes na
mundanidade candomblecista. A respeito disso, “conduz-se toda uma cadeia
social e unica de visao relacionada a esséncia religiosa”. (CARNEIRO, 2008, p.
16).

Considerando o0 corpo como instrumento ao sagrado, a religiao
Candomblecista se fundamenta por meio de objetos e paramentos sacralizados
em sua pratica. “A estética plastica do Candomblé compde um complexo de
codigos, cujas fontes sao diversas, em que tudo se dispde ao agrado dos orixas”
(SOUZA, 2008, p. 1). As indumentarias sao caracterizadas a partir de imagens
de importancia em seus espacos sociais e sagrados. Determinada desta forma,
a questdo iconografica se complementa em uma rede composta de signos que
impulsionam os sentidos.

Dentro da légica fenomenoldgica, as representacdes dadas ao espacgo
partem de utensilios que auxiliam no modo de lida cotidiana do ser-no-mundo,
sendo estabelecidas relagbes entre 0s seres intramundanos e seu espaco
ocupado. De acordo com Morais (2019, p. 61), “Os utensilios sao marcados pelo
‘seu-para’, nunca estao isolados, sdo compreendidos pelo contexto de uso que
contribui para que o ser-no-mundo |he faca sentido”. Nesse sentido, os utensilios
dao fenomenicamente a pre-senca e a maneira de representacdes de mundo no
Candomblé, partindo de definicbes sobrepostas no espaco-tempo presente.

Os modelos e reproducdes imagéticas se estabelecem no senso comum
da religido, sendo determinados em seu sistema litirgico. Nesta teia altamente
complexa, a imagem tem funcionalidade de percepcdo e de evocacdo
relacionada ao “outro”, em sua loégica pessoal e de conjunto. Dada as atribuig¢des,

“a instrumentalidade da imagem oferece o sentido do coletivo através do mundo
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do sentimento, da pasion, e da estética” (FERNANDES, 2007, p. 2). Segundo
Morais (2019), o uso de tais utensilios orienta-se pela compreensdo do ser-no-
mundo na qual esta inserido e dos entes disponiveis. Esta dindmica prevalece
do sentido dado ao espaco na circunvisdo da ocupacao.

Neste seguimento, 0s objetos consagrados e simbdlicos sao apreendidos
na percepcao espacial do mundo circundante desde sua substancia historica e

orgéanica. Posto isto,

A significancia desses instrumentos apresenta uma dindmica de (re)
atualizacdo de uma meméria coletiva e do conhecimento tradicional
ancestral, de acordo com a configuracdo social do grupo, no espaco e
no tempo aonde estdo inseridos (SOUZA, 2019, p. 30).

Para o autor, a interligacdo com o espaco concreto, 0 que inclui suas
formas e objetos, condiciona a cadeia religiosa no Candomblé de memodrias e
liturgias, com o sentido de introduzir seus preceitos entre o0s praticantes. Ai
criam-se o dinamismo e o pertencimento de um “ser” Candomblecista. Neste
sentido Morais (2019) determina que, na medida em que 0 espaco € exposto e
ressignificado pela presenga em seu campo de possibilidades, os utensilios s&o
lancados sobre o mundo aos quais € atribuida sua funcdo na lida cotidiana.

Partindo disto, o espaco circundante se compOe por meio de
possibilidades dadas a circunvisdo conferindo ao ser-no-mundo 0 manuseio
tradicional dos utensilios intramundanos. Tal manuseio é estabelecido por
cargos e hierarquias entre as co-presencas no terreiro de acordo com o0s
propdsitos ritualisticos da religido e também com o seu grau de experiéncials,
De acordo com Prandi (2004, p. 221),

Ha um respeito entre classes em escala hierarquicas. A preocupagao
€ que os praticantes aprendam a valorizar o saber religioso, suas
mitologias, mitos e segredos que s&o transmitidos e repassados pelos

13 Segundo Carneiro (2008), a estrutura inicial da organizagdo hierarquica do candomblé se da
pela a composicao de: Babalorixd ou Yalorixa, Babakekeré ou lyakekeré (denominado pai ou
mae pequeno de santo), Ebdmis (cargo determinado ao praticante depois de sete anos de
obrigacdo no terreiro), Oxogum (exerce a fungé@o de sacrificar os animais que séo oferecido as
divindades dos Orixas), Ogas (fungdo destinada apenas para os filhos de santo, ficam a cargo
do toque dos atabaques e outros instrumentos utilizados nas giras sagradas), Ekede (fungéo
destinada apenas para as filhas de santo. S8o as que auxiliam o Orixa desde a entrada nas
préticas ritualisticas até a finalizacdo da gira), os labs (fungdo iniciatica dentro das praticas do
Candomblé) e os Abids (ndo sendo ainda pertencente das praticas Candomblecista, sd&o um
estagio anterior dos lads. E importante destacar que, mesmo ndo obtendo nenhum tipo de
funcdo, os Abids configuram como parte do grupo familiar do Candomblé).



42

Babalorixas e Yalorixas (respectivamente, pai e mae de santo) sdo o0s
principais responsaweis por disseminar seus saberes entre seus
iniciantes.

Nao se pode restringir, porém, que a ligacao originada seja somente
hierarquica, pois € criado um grupo familiar para além de uma relacdo
consanguinea. O respeito predomina para com os mais velhos “no santo”, pois
estes detém um enorme poder de conhecimento transmitido por seus ancestrais.
A partir de tais vinculos, surgem as estruturas e o0 modo operacional da pratica
no espaco dimensional, designando cargos e atribuicbes ao praticante do

Candomblé. Dessa forma,

As mlltiplas dimens@es da organizacdo do espago ndo nos autorizam
aconsidera-la como um mosaico irregular, mas como um caleidoscépio
no qual é o angulo que nés a inspecionamos que permite ver um
especifico arranjo espacial. (CORREA, 2011, p. 10).

Cabe destacar que o processo de fundamentacdo e estruturacdo do
Candomblé, descrito até aqui, € Util para assimilar as relacbes de pertencimento
do praticante, seu engajamento pré sociabilidade, bem como suas atividades e
funcbes compreendidas através de sua cadeia dentro da familiaridade religiosa.
O suporte empirico nos introduz em praticas ritualisticas e seus fendbmenos,
compondo os estudos relacionados a esta linha de pensamento e ao objeto de
estudo que sera analisado adiante. Contudo, para iniciar a discusséo acerca das
praticas ritualisticas do terreiro lle Asé Omo Ayra, € necessario, primeiramente,

evidenciar aspectos fundamentais de sua formagéo.

1.3. Terreiro lle Asé Omo Ayra

Fundado aos treze de fevereiro de dois mil e dezoito, o terreiro de lle Asé
Omo Ayra é liderado por Wilson Pereira de Oliveira, e esta localizado no setor
de Chéacaras queda do descoberto, em Aguas Lindas de Goias (GO). O terreiro
segue fundamentos e influéncias do culto a nacdo nagb e ao orixa maior

estabelecido na casa de Xangd Ayra (Orixa do Babalorixa). Além disso, €
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imprescindivel ressaltar que Exa catico* também é cultuado no Barracdo?®.
Entretanto, a principal mentora da casa de santo é Maria Padilha®. Sobre o

surgimento do terreiro, o Babalorixa retrata que,

Entdo, antigamente eu frequentava a casa do meu pai de santo e
existiu uma festa de Oxalufd!’ dentro do barracio e no ewento tinha
uma senhora de iemanja que estava vendendo o terreiro. Ela se
aproximou de mim e me perguntou se eu gostaria de comprar a casa
de axé. No primeiro momento, ndo aceitei, pois ndo pensava em
montar uma casa de candomblé. Mas o propésito estava ali e assim
foi. O barracdo surgiu atraves dela e foi muito magico e orixa
determinou essa historia.

Aconteceu algo interessante sobre a descoberta deste barracdo. Teve
um cha de fralda do meu filho de santo e fui junto com o meu filho de
oxala. A localizacdo que me foi mandada deu na rua deste barracdo e
até entdo eu nao tinha contato com esse lugar e nem com a senhora
da respectiva festa que aconteceria futuramente; meu filho tinha
mandado alocalizag&o errada. Entdo no dia da festa essa senhora veio
até mim e falou sobre o lugar e me mandou a localizag&o do lugar que
deu exatamente onde eu havia chegado por engano. Na época nao
percebi, junto ao meu filho de oxala, que era o mesmo lugar que
haveriamos parado por engano, mas pouco tempo depois percebemos
que ali era que seria instalada o lle Asé Omo Ayra. Comprei o barracao
€ em quatro anos consegui levantar um paléacio. Se vocé me perguntar
Como iSso aconteceu, eu ndo vou consegui te responder. Era algo que
ja estava na minha historia e que tinha que acontecer (OLIVEIRA,

2022, Informagdo verbal)'®

E importante tecer uma breve analise sobre o surgimento e instalacdo do
terreiro e entender as formas de percepcéao deste lugar, bem como dos sentidos
da localizacdo do espaco e da relacdo transformadora com o campo religioso
sobre um aspecto impulsionador de escolha. Nesse espectro, a descoberta do
barracéo transmite uma conexao da pre-senca do praticante aos demais entes
presentes estabelecidos no espaco de relacdes. A forma como é conduzida essa
construcdo e exploracdo do lugar (que futuramente se tornard o terreiro lle Asé
Omo Ayra) remete a caracterizacdo de redes e tramas espaciais que sdo
constituidas dentro e com o plano divino.

No que se refere as caracteristicas fundamentais, a casa de Candomblé

le Asé Omo Ayra é conduzida por meio de cargos e hierarquias que sao

14 Guia espiritual proveniente da religido Umbanda.

15 Ressalta-se aqui que esta pratica de culto a entidades e guias espirituais é originalmente
marcada pela Umbanda.

16 Guia espiritual e principal mentora do Babalorixa.

17 Oxala guerreiro (Jovem).

18Informacdo fornecida pelo Babalorixad Wilson Pereira Oliveira em 20/06/2022.
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distribuidos entre seus filhos e filhas de santo da casa. O cargo € determinado
pelo sagrado através dos buzios!®. Assim, pode-se entender como séo aplicados

os cargos e hierarquias do terreiro lle Asé Omo Ayra, conforme a Figura 2 abaixo:

Quadro 1: Cargos e hierarquias do Terreiro de Candomblé lle Asé Omo Ayra

Homens Mulheres
Babalorixa?® 1 Babakekeré?? 1
Ogén?? 4 | Ekedji/Equede®® | 5
Jibonan?* 1 Yawo/la6?> 3
Yawo/la6?® 7 Abian?’ 3
Abi&?8 6

Org.: autor (2022)

Cada cargo possui uma funcionalidade e importancia dentro do terreiro,
seguindo uma hierarquia, sendo o Babalorixa a hierarquia da mais alta patente.
O quadro permite analisar a sequéncia de poderes e as diferentes acdes no

espaco, advindas de praticas ritualisticas de acordo com a fun¢do do praticante.

19 A prética do Jogo de Buzios é recorrente no Candomblé, sendo manuseado pelo Babalorixa
em que determina cargos e fungdes no terreiro, além de previsbes e obrigacbes a serem feitas
para o orixa.

20 Sacerdote da mais alta patente no Candomblé.

21 De acordo com Carneiro (2008), Babakekeré é o substituto imediato do pai, sucessor eventual,
0 pai-pequeno. Esta imediatamente abaixo da escala da hierarquia, como administrador civil e
religioso do Candomblé

22 Segundo Carneiro (2008), Ogan s&o protetores do Candomblé, com funcdo especial e exterior
a religido, de emprestar prestigio. Sua funcdo é wltada para orquestra de tambores e
instrumentos musicais africanos

23 Carneiro (2008) define o cargo de Ekediji ou Equede no cuidado das vestimentas e adornos
com que se apresentam, nas festas, quando possuido pelos orixas.

24 Conforme Oliveira (2016), Jibondn é aquele que da caminho ao nascimento. E a mae/pai que
cria e sdo responsaweis pela reclusdo do (a) lab no Ronco.

25 Segundo Carneiro (2008), Ywao ou lad é a categoria que leva apenas em conta o tempo de
iniciag@o do praticante. Ywao/lad € o iniciado na religido.

26 1dem.

27 para Carneiro (2008), Abid ndo pertencente ainda do culto no Candomblé. Estagio anterior a
iniciagédo.

28 |dem.
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Os meios de ocupacdes sédo determinados mediante as tradicOes
emergidas no espaco-tempo cotidiano, no qual estabelecem o modo de
circunvisdo da pre-senca por meio de sua relagdo com os devidos entes
presentes. Nesse sentido, dispde a distancia como categoria fenomenoldgica
que mediante aos cargos e ocupacdes no terreiro da sentido ao modo de ser da

pre-senca. Relacionado a isto,

A distancia analisada em sentido tradicional, enquanto intervalo, é uma
categoria atribuida aos entes destituidos do modo de ser do ser-ai. O
distanciamento, compreendido como existencial, permite ao ser-ai,
fazer desaparecer o distante, isto é, a “distancia de alguma coisa diz
proximidade”. (HEIDEGGER, 2013, p.158). Os entes simplesmente
dados possuem um internvalo, entre um e outro, que pode ser
constatado e medido num distanciar, diferente do ser-ai que traz para
Si esses entes, aproxima-os em sua lida cotidiana da circunvisdo, ou
seja, providencia, apronta, os tem a mdo (MORAIS, 2019, p. 107).

Nesta perspectiva, a distancia permite investigar as relacdes no espaco
vivido e 0 modo como as co-presencas se articulam no dis-tanciar e as mdltiplas
compreensdes que dao sentido ao espaco; de outro modo, “O ser-ai € um ente
que faz todos os outros entes sempre virem a sua proximidade, ou seja, €
distanciamento” (MORAIS, 2019, p. 107). Pelo distanciamento, constitui-se a
dimensdo espacial de presenca que estrutura a espacialidade cotidiana e
ritualistica do terreiro.

Os usos e atribuicbes de dominios conferidos ao Candomblé do lle Asé
Omo Ayra caracterizam multidimensdes no espaco, trazendo o olhar singular do
praticante em relacdo a sua pratica. Em relacdo ao ambiente interno do terreiro
lle Asé Omo Ayra, as formas simbdlicas integrantes da organizacdo espacial
remetem aos encargos dos praticantes dentro do terreiro de axé. Com diversas
faces concretas e simbdlicas no terreiro lle Asé Omo Ayra se decifra uma rede
de sinergia espacial na qual se correlacionam as praticas ritualizadas dos
praticantes organizadas neste espago-tempo.

Na espacialidade composta no terreiro lle Asé Omo Ayra, tem-se uma
casa comum habitada por um filho de santo que cuida do lugar. O interior da
casa é formado por dois quartos, sala, cozinha, banheiro e copa. Um dos quartos
é destinado as vestimentas e aos paramentos dos filhos (as) de santo, além das

indumentarias dos Orixas.
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Nas imediacBes e proximo a entrada, existe o assentamento de Exu
Baraketu lonan, um orixa guardido que, segundo o Oliveira (2022), “¢ o que
protege a todo o barracdo” (informagéo verbal)?®. Logo atras, no assentamento
do portal principal, hd o Cafua3, que é o local em que estdo os assentamentos
de Ext e Pomba gira dos (as) filhos (as) de santo, tendo como destaque principal
o altar de Maria Padilha, juntamente com assentamentos de Lalu Exu (orixa),
Legna Exu (Orixa), Exi Marab6 e Exu tranca rua das almas®?.

Na area aberta da garagem, indo em direcdo ao saldo principal,
percebem-se objetos que precisam ser destacados, como 0 assentamento de
Ogum, orixa na porta de entrada do xiré32, seguido do assentamento de lansa?33,
que fica ao lado do banheiro dos visitantes, localizado ao fundo da casa. Cabe
salientar que os assentamentos possuem varias simbologias e signos que vao
além de simplesmente algo concreto. Cada assentamento tem uma
funcionalidade por meio de seuc - instrumentos e significados, estabelecendo
uma ligacdo proxima entre os praticantes e os utensilios dispostos no espaco e
dando um sentido a esfera afetiva.

Em vista disso, apreende-se que o posicionamento dos objetos sagrados
no terreiro atua segundo uma logica orientada pela tradicionalidade. E nesta
espacialidade originaria transcendental que emerge o sentido que faz com o que
0 ‘eu’ vivencie a existéncia como ser individual e coletivo, imerso em um
ambiente de relacfes subjetivas e alheio a algum significado oriundo de definicdo
cientifica: “O sujeito, ativo e condicionado a sua relagdo com o mundo, significa
0S espacos de sua existéncia de modo a dar sentido para sua situacao
geografica” (SOUZA, 2019, p 8). Dessa forma, sdo agregados valores ancestrais
e sagrados, que se vinculam a existencialidade do praticante Candomblecista.

Dando seguimento as estruturas do terreiro lle Asé Omo Ayra, existe o
saldo principal, que é o local das praticas ritualisticas e litirgicas. Este saldo de

festa possui dois assentamentos3* de orixds centralizados, sendo um

29 Informacdo fornecida pelo Babalorixa Wilson Pereira Oliveira em 20/06/2022.

30 Local no terreiro destinado a assentamento de guardides e guardids (exu).

31 Guias espirituais.

32 Saldo principal aonde as praticas e manifestacdes religiosas acontecem.

33 QOrixa feminino proveniente dos raios e tempestades.

34 Marques (2018) assentamento do orix&: um conjunto de materiais que expressa e medeia a
relacdo entre as divindades e seus filhos humanos.
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posicionado no alto (cumieira), referente ao orixd Oxumaré3®, e outro em um
compartimento abaixo do piso, pertencente a um axé plantado para o orixa
Omulu®®. A insercdo dos assentamentos possui um fundamento dentro da nacédo
nag0d, na qual a cumieira “é o ponto central do barracdo, sendo a base da casa
do culto de ancestralidade ao orixa. Funciona como uma espécie de protecao
dentro do barracdo” (OLIVEIRA, 2022, informacgéo verbal)3’.

Ja o assentamento abaixo do piso é definido “como rei da terra que possui
uma sintonia com o Orixda Oxumaré” (OLIVEIRA, 2022, informagdo verbal)32,
Neste mesmo ambiente, existem compartimentos e quartos atras do saldo de
festas, sendo constituintes em: o quarto de Xangd2°, do Pai de santo (e também
de recolhimento de iniciados para os cargos de Ekedji da casa) e o saldo de jogo
de blzios e o roncé*? para feitura do santo. No roncé, é que se estabelece o
primeiro contato com o orixa pessoal, nele o praticante “morre em vida e renasce
no santo” (OLIVEIRA, 2022, informacgao verbal)*l. Ao lado do saldo principal de
festas, tem-se a cozinha do orixa; nela, apenas pessoas especfficas podem
entrar que, no caso, sdo as que preparam o alimento para o santo. A area livre
atras da cozinha do axé possui um cruzeiro das almas (altar proveniente da
religido Umbanda), altar para os pretos velhos*? e o espaco de matanca, no qual
determinados animais séo destinados a tornarem-se comida sagrada dos orixas.

Por fim, ha os quartos dos laés, que sao os quartos dos filhos de santo
iniciados acima de um ano de feitura; la, estdo os preceitos e fundamentos

sagrados individuais de cada um. Segue abaixo um croqui do lle Aseé Omo Ayra:

35 Orixa Masculino que representa ciclos e transformacdes.

36 Orixa masculino da cura e das doengas.

37 Informacdo fornecida pelo Babalorixa Wilson Pereira Oliveira em 20/06/2022.
38 Informacdo fornecida pelo Babalorixa Wilson Pereira Oliveira em 20/06/2022.
39 Orixa Masculino proveniente das lavas e wilcdes.

40 Quarto de feitura de santo ou quarto de iniciagéo.

41 Informagédo fornecida pelo Babalorixd Wilson Pereira Oliveira em 20/06/2022.
42 Guias espirituais ligados a religido Umbanda.



48

Figura 2: Croqui Terreiro de Candomblé lle Ase Omo Ayra
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Org.: autor (2022).

Os vinculos histéricos e ancestrais dos povos africanos flexionam o

espaco-tempo por meio de praticas ritualisticas cujo 4pice sao as incorporacdes

dos orixas. Diante disto, propde-se analisar o xiré como principal suporte de

interacdo no espaco.

O pai de santo ou Babalorixad do terreiro lle Asé Omo Ayra € a base

fundamental da casa, sendo o principal organizador do xiré. Oliveira (2022) traz

aspectos importantes sobre sua percepgao e coeréncia no espago:

O Candomblé tem um calendério. Entdo vamos comecar com a festa que
teve que foi a festa de ogum, entdo a gente tem que se preparar. De
manha todo mundo chega, a maioria dos filhos saem no sabado para
ajudar a lavar o barracdo, decorar o barracdo. Se organizar para esta
festa. Essa festa comeca por wlta das sete horas da noite, até la tem
gue tudo estar preparado. As roupas precisam estar prontas e
engomadas. Essapreocupagdo tem que ter né, pano branco, tudo limpo.
Precisamos ornamentar o barracdo e isso acontece por wlta das duas
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da tarde. Quando d& umas cinco horas nés despachamos ExU, que é o
primeiro orixa que weio a terra e sete horas se inicia. Nesse despacho, o
Oga faz o padé para Exu e pBe no entorno da casa e no centro do
barracdo. A festa ndo comega se ndo despachar ExU. Ex( vai para a rua
e cuida da porta da casa. Comegcamos com o toque para Exu e depois
seguimos com a ordem do orixd como, por exemplo, que se segue 0
ogum. Mesmo a festa sendo de ogum, nés sempre iniciais depois de ExU
o toque para ogum. No meio desse processo de xiré, eu estou junto com
meus filhos de santo e ai sai cada um dos orixads de acordo com suas
cantigas e o toque do tambor. Por fim, depois que finaliza, senimos a
comida para os \sitantes. Existe a mesa do pai de santo e a mesa dos
convidados. (OLIVEIRA, 2022, informagédo verbal)43.

As compreensdes aqui implicadas estdo relacionadas a dinamica no
espaco e nas suas atuacdes. A funcdo do Babalorixa é de ordem metddica nas
praticas de manifestacdes ritualisticas. O ritual segue um ritmo entre o lugar e o
sujeito: “O sagrado imprime uma ordem no espacgo” (ROSENDAHL, 2012, p. 73).
A saida ordenada dos orixas possui uma coesdo inserida no cenario histérico do
Candomblé. Sobre o assunto, Corréa (1997, p. 295) destaca que “os diferentes
fluxos que articulam os fios socialmente criados séo caracterizados por légicas
que lhes conferem regularidades espaco-temporais que se reportam a
organizagao social [...]". Percebe-se que tudo esta intrinsicamente ligado ao
espaco-tempo, onde nada foge da tradicdo Candomblecista.

No tocante ao sentido dos fendbmenos vividos, cabe aqui destacar a
analitica existencial relacionada ao espaco de afetos, relativos ao pertencimento
do praticante e da sua compressao religiosa mediante ao sentido de interagéao

com o campo de dimensao espacial sagrado. Oliveira (2022) relata:

A minha relagdo com eles é que sdo meus mensageiros. Eles trazem
a mensagem. E eu tenho uma mentora e o0 nome dela é Maria Padilha.
Minha relacdo com eles é excelente. Hoje eu ndo viveria sem Maria
Padilha, ela é minha rainha, ela é minha tudo, € minha paixéo, ela é
humana, ela é minha namorada, ela é minha companheira, é uma
mulher muito doida, ela fala o que tem que falar. A minha relagdo com
sagrado € respeito, amor e carinho. Falar da Maria Padilha me
emociona, é um ser de luz fantastico. (OLIVEIRA, 2022, informacéao
verbal)*4,

Nota-se que a percepcdo empregada parte do principio dos sentidos, dos
sentimentos e da experiéncia de pertencimento dos fenbmenos. Conforme
Morais (2019, p. 106), “O ser-ai nao pode ser compreendido da mesma forma

43 Informagédo fornecida pelo Babalorixd Wilson Pereira Oliveira em 20/06/2022.
44 Informagéo fornecida pelo Babalorixad Wilson Pereira Oliveira em 20/06/2022.
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gue o0s entes manuais que estdo a mao em um determinado lugar, tampouco,

pode estar em algum lugar do espago cosmico”. Neste seguimento,

O espagco nem esta no sujeito nem o mundo estd no espago. Ao
contrario, o espago esta no mundo a medida em que o ser-no-mundo
constitutivo do ser-ai ja sempre descobriu um espaco. O espa¢o nao
se encontra no sujeito nem o sujeito considera o mundo “como se”
estivesse num espaco. E o “sujeito” entendido ontologicamente, o ser-
ai, que é espacial em sentido originario. Porque o ser-ai nesse sentido
€ espacial, 0 espaco se apresenta como a priori. Este termo ndo indica
a pertinéncia prévia a um sujeito que de saida seria destituido de
mundo e se projetaria de si um espaco. A prioridade significa aquui
precedéncia do encontro com o0 espagco (como regido) em cada
encontro do que esta no mundo circundante (HEIDEGGER, 2002,
p.166).

Dessa forma, a relacéo do praticante com o sagrado s6 pode ser definida
a partir da sua propria percepcao, sentimentos e sentidos dentro do ambiente
ritualizado. Segundo Rosendahl (2012), o significado de sagrado esta além de
instrumentos no espaco, pois parte da experiéncia no campo das emocdes, dos
sentimentos relacionados ao seu modo de ser no mundo. Neste aspecto,
percebe-se que a pre-senca se expde de modo expressivo as compreensdes de

suas vivéncias através de manifestacdes religiosas.
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Imagem 2: Foto do Altar Maria Padilha das Almas

e

Fonte: MORAIS, E.L.A. (2022).

Outras praticas ritualisticas sobre a percepcao da vivéncia do praticante
por meio de sua funcdo empregada € a do cargo Babakekeré (hierarquia abaixo
do babalorixa), que contribui para a dinamica e para a organizacdo do espaco,

tendo papel fundamental na abertura de uma gira no terreiro lle Asé Omo Ayra:

Minha fungcdo é werificar se todas as comidas ou itens utilizados estédo
corretos, se esta faltando algo, providenciar todas as coisas utilizadas.
Manter a organizagdo, orientar o que precisa ser feito e 0 que precisa
utilizar, cantar e rezar no momento que precisar. Inicio sempre
verificando todas as coisas que serdo usadas, caso precise de alguma
coisa saio para comprar ou peco para alguém comprar ou providenciar.
Oriento todos o que precisa ser feito, qual comida é a correta,
guantidade de cada coisa, digo o que pode ser utilizado no preparo das
coisas. Caso precise eu ensino como se faz, geralmente digo o motivo
porque tem que ser feito daquela forma. Depois de deixar tudo
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preparado, aviso ao Pai de Santo o que foi feito, mostro tudo e pergunto
se ele precisa de mais alguma coisa, caso ele precise de mais alguma
coisa, providenciamos. Na maioria das vezes preciso que o Pai de
Santo dé inicio a qualquer ewvento ou pergunto se eu posso da inicio
sem ele. Quase que 100% das vezes para comecar algum ewento,
comegamos com alguma cantiga ou reza, balancamos o Adja
(instrumento musical), por algumas vezes, dangcamos, mas a reza ou
cantiga é primordial para comegar algum tipo de “trabalho”. Depois
auxilio nos procedimentos do ritual até o final. Geralmente precisa
preparar algo para fecharmos, oriento o que precisa ser feito. Sempre
deixamos tudo muito limpo, antes de comegar, o local utilizado precisa
estar limpo e quando termina também precisa estar limpo (SOUZA,
2022, informagdo verbal)*.

Observa-se que a pre-senca do Babakekeré segue de modo funcional as
praticas ritualisticas no terreiro lle Asé Omo ayra, sendo delegado a constituir
relacbes de ordem entre as co-presencas no espacgo-tempo dos fenbmenos
vivenciados sob o meio de ocupacao. As instrumentalizacdes e representacfes
ordenadas pelo Babakekeré configuram aspectos que vao ao encontro com 0sS
entes privilegiados no espaco circundante, que transmite um sentido e
compreensao sobre a cotidianidade do terreiro entre os praticantes.

Ja na funcdo pratica e visdo do lab da casa,

Primeiramente eu saldo ExU que tem na porta. Se tem algum irmao de
santo no terreiro eu cumprimento de longe, pois como sou iad eu posso
trazer algo negativo da rua. Em seguida espero meu corpo esfriar.
Posteriormente tomo meu banho de abd, entdo eu ja aviso ao meu pai
santo ou minha mae ekedii e levo minha roupa branca para o banheiro.
No banho de ab6 chamo o meu pai ou a minha mée ekedii para jogar
na minha cabec¢a. Cada banho de ab6 é especifico depois que vocé é
feito no orixd. Com a jogada do abd, o orixa se manifesta ali e meu pai
conwersa brevemente com o orixa pedindo protecdo para todos e
depois fala uma frase para a desincorporacdo. Depois de todo esse
processo eu peco benca para todas as pessoas do terreiro sendo o
meu pai de santo o primeiro, sequencialmente para 0 pai pequeno,
ekedji, ogds, iads e etc [...]. Apds esse processo, Wou er 0 que precisa
ser feito no terreiro. Depois da ajuda, pego minhas welas e wou para o
quartinho de santo e acendo \elas para iansd, depois acendo para
minha lebara e posteriormente wlto para minhas fun¢des. Quando da
o horério dafesta, eutomo banho normal para tirar o cheiro em excesso
do abd. Durante o dia apenas fico com as guias dos meus primeiros
orixas e na hora da festa eu coloco os deloguns e o mokan e senzala.
Na gira, inicialmente despachamos padé para ExU, cantamos cantigas
para ExU orixa e depois de certas cantigas, oferece-se o padé para ele
e a agua da quartinha. A ekedji ou o pai de santo despacha o padé e a
agua de quartinha no portdo do terreiro, posteriormente sopra-se atim
sobre o barracdo e joga 4gua para acalmar. Quando comeca de fato o
xiré, ficamos em uma sala atras do saldo principal e sai o arrebate que
€ a primeira cantiga. Do arrebate vem em ordem de cargos maiores
como o Babalorixa, o Babakekeré, a Eked;ji e etc. Os Ogas ja ficam nos

45 Informagéo fornecida pelo Babakekeré Gustawo Richard Lopes de Souza em 23/07/2022.
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atabaques, entdo eles ndo saem no arrebate. Depois vem as iabs de
acordo com as idades de santo, sendo o mais velho saindo primeiro
até, por fim, a saida dos Abids. Apds a saida do arrebate, fazemos uma
saudacao para a porta, para o atabagque e para o entorno que € o axeé,
entdo comega a ordem do xiré e a apresentagdo dos orixas. Se d4 o
rum para cada manifestacdo de orixa que é a danga. Nos internvalos do
Xiré, veste-se a paramentas dos orixas principais da festa e depois tem
a finalizacdo (RENIER, 2022, informac&o verbal)*®.

Nota-se que o processo de compreensao de pratica espacial do iad no
terreiro lle Asé Omo Ayra se da forma metddica entre os fenbmenos que se
estabelecem em sua circunvisdo de ocupacgao. O modo condicionado ao espaco-
tempo do terreiro estabelece ao praticante meios e utensilios que auxiliam em
seu sentido de ser. Percebe-se que a légica espacial para o iad dentro do ritual
€ 0 meio de conexdo entre a pre-senca e a verdade desvelada.

Sobre a dindmica funcional e a experiéncia da Ekedji da casa:

Quando eu chego no barracdo na roga, a primeira coisa que temos que
fazer é tomar o banho de descarrego, por a roupa branca, colocar os
contreguns, 0 oja. Tudo isso para poder entrar na fungdo. A fungéo da
nossa casa, por exemplo, quando tem iads recolhidos existe o periodo
de 21 e toda uma preparacdo. Nessa preparagdo, eu fico totalmente
dedicada ao orixa e aiad. Eu crio a iad, eu alimento, eu dou banho, eu
rezo e isso tudo é uma preparacdo. Eu sempre falo para 0 meu pai,
gue eu gero o0 bebé dele para quando chegar no dia da festa de
nascimento do orixa ele faca nascer. No meio do processo, eu vou
acompanhando tudo. Entdo existe a catulagem, existe uma saida
interna, existe os ensaios e no final, existe uma grande matanca que é
as oferendas que a gente faz para todos os orixas, mas antes disso
eles passam por um processo de limpeza, aonde vai eb6 e tudo que é
necessario tirar do filho. Na fase final tem a saida de santo, aonde é
apresentado o orixa dentro da roca e na festa também é apresentado
gue € o xiré. No outro dia, existe a festa do eré que é a quitanda que é
feita. Depois de tudo isso, eles ficam resguardado de preceito, de kelé
no periodo de trés meses. Antes de tirar o kelé e fechar o ciclo, levo
todos os meus filhos a igreja para o padre abencoar. Entdo toda minha
dindmica na pratica ritualistica se da antes e depois do santo feito.
(SENA, 2022, informac&o verbal)*

Na perspectiva de funcdo da Ekedii, afere-se que seu cargo determina o
movimento fenomenolégico sobre as praticas e rituais do terreiro lle Asé Omo
Ayra. Seu meio de ocupacdo se integra diretamente com as co-presencas na
dimensdo espacial do terreiro, sendo atribuidos utensilios que constituem

representacées gue se relacionam entre si.

46 Informagédo fornecida pelo laé Felipe Renier em 20/06/2022
47 Informagéo fornecida pela Ekedji Jaqueline Alves Moreira Saraiva sena em 20/06/2022
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Segundo Rosendahl (2012), a construcdo do espago sagrado se da como
um campo de forcas e valores que transporta o sujeito para um meio distinto que
transcorre sua existéncia. Desse modo, percebe-se que os instrumentos ali
implicados sobre suas atribuicbes auxiliam nas formas de distintas interacoes e
nocdes sobre o lugar e as préaticas nele inseridas. O lugar aqui € passivel de
l6gica instrumentalizada entre o sistema de ritos e simbolos. “A experiéncia é
constituida de sentimento e pensamento” (TUAN, 1983, p.11).

Segundo Morais (2019), O habitar do ser-no-mundo € caracterizado por
um ambiente singular e em constante movimento, onde a proximidade
direcionada estabelece um sentido de orientacdo. A pre-senca, por sua vez,
também possui a qualidade de ser orientado, sendo conduzido previamente
como uma forma de existir no mundo por meio das atividades circundantes.
Neste aspecto, Heidegger (2002) evidencia que as dire¢des do direcionamento
dentro do mundo da qual esta inserido esta sempre a mao. O direcionamento
possui fundamento sobre o ser-no-mundo, tendo utensilios manuais que seguem
dire¢des ao passo em que sao utilizados. “O direcionamento essencial do ser-ai
que, por sua vez, determina-se também essencialmente pelo ser-no-mundo”
(HEIDEGGER, 2002, p.164).

O conceito das praticas ritualisticas no Candomblé transpde a inferéncia
do lugar e suas interacdes no espaco circundante, bem como os instrumentos
auxiliadores de funcionalidade do praticante por meio direcionado. Concernente
a isto, “o ritual € um sistema cultural de comunicagao simbdlica. Ele é constituido
de sequéncias ordenadas e padronizadas de palavras e atos expressos em
multiplos meios” (PEIRANO, 2002, p. 9). Ressalta-se que o modo e as préticas
nele imbricados possuem multiplos significados no campo ontologico. “A
experiéncia religiosa pessoal pode fornecer bases para uma melhor
interpretacdo da dimensdo espacial do sagrado, uma vez que valoriza as
percepgdes e a consciéncia do espago” (SOUZA, 2022, p. 5).

Turner (1974), em O processo do ritual, considera que os atos ritualisticos
das manifestacdes sao povoados por reflexos iconograficos os quais sao
representados através do praticante, que associa as suas formas cosmologicas
com o seu meio cotidiano. E importante ressaltar que este aspecto € fundamental
para a definicdo de ritual apresentada por Turner (1974), pois, sem uma prévia

representacdo simbdlica no espaco — por meio de movimentos, mascaras entre
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outros objetos, ndo € (segundo o autor) possivel estabelecer uma atmosfera de
ritual. Neste sentido, as estruturas de ordem religiosa sdo indissociaveis das
formas de mundanidade j& instauradas. Logo, o ritual se concebe sob a 6tica do
tempo e do espaco dos praticantes, que ressignificam os aspectos estruturantes
e fundantes dos formatos assentados. Neste movimento, 0 espago circundante
no terreiro estabelece a relacdo através de ocupacédo da pre-senca mediante a
dindmica das co-presencas estabelecidas. O distanciamento e direcionamento
dao ao ser-no-mundo o modo de existéncia sobre o campo de pratica religiosa
compreendendo os fendbmenos que constituem o espaco.

A vista disto, compreende-se que o ritual advém da pratica e da funcéo
do praticante, partindo de mundanidade, que é dada as experiéncias vividas no
espaco. Desse modo, o Babakekeré possui uma visdo sistematizada sobre o
processo de ritos no xiré do € Asé Omo Ayra, mas outras concepcdes se
constituem dentro do terreiro como parte da esfera do sentimento sobre o lugar.
Um exemplo disso é a percepcédo do lad que se constrGi no respeito aos mais
velhos de santo, bem como sua relagdo com os instrumentos sacralizados e a
sua imersdo no campo sagrado pessoal. Emrelacédo a Ekedji, cabe ressaltar que
0 seguimento de praticas ritualisticas € diferenciado e comparado
metaforicamente a um ambiente “embrionario”, sendo essa fungdo incumbida ao
rito de passagem do praticante. “Os rituais religiosos podem apresentar o sentido
da metafora ritual” (ROSENDAHL, 2012, p. 91). O modo de circunvisdo da Eked;i
é atribuido a esséncia do iniciado como mostra na fotografia abaixo no ritual

publico:
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Imagem 3: Foto do Ritual de iniciagdo de Oxu

m, lansa e Xangb
RRT R R

Fonte: Ericka Ago Fotografias (2021).

Nesta perspectiva, constitui-se uma rede de organizacional entre as
praticas e fungbes da qual se estabelecem entre as co-presencas no espaco
circundante do terreiro lle Asé Omo Aya que se integram entre os fendbmenos
especializados.

As formas e difusbes das praticas ritualisticas no espago-tempo exprimem
multiplas caracteristicas do praticante enquanto ser-no-mundo. Os instrumentos
aplicados consistem em redes de sistemas sobre a ordem das fungfes e cargos,
que auxiliam o praticante em sua cosmovisao intrinseca atrelada a sua esséncia.
O espaco circundante d& sentido a dindmica direcionada e distanciada entre as
praticas no terreiro, estabelecendo o modo de circunvisdo da pre-senca e dos
entes entrepostos sobre os utensilios manuseados. Esta organizacdo e dinamica
no espaco é externalizada no xiré de modo geral, porém se fragmenta nas
diversas perspectivas da experiéncia vivida do lugar e no modo de compreensao

do ser-no-mundo dando sentido a sua existéncia e ao pertencimento no terreiro.

1.4. “Pontes e Fronteiras” - Dos terreiros as praticas ritualisticas na

casa
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Para além do terreiro, existe um entrecruzamento da casa na
cotidianidade dos praticantes. Bachelard (1993), em seus estudos
fenomenoldgicos, propde que o nosso ambiente intimo comum, como a casa,
revela o espaco interior de relagdes pessoais com o ser. A casa € eleita como o
principal espago de comunicagcédo na existéncia do ser. Segundo Maia (2012, p.
340),

Através da casa, comunicamos aos outros nossa identidade;
buscamos seguranga e privacidade; gozamos de momentos intimos;
deixamos o “‘mundo” em suspenso; demarcamos nosso “pedaco’;
exibimos nossas prioridades, gostos e desejos. Em seu interior,
exercemos o direito a liberdade ou, ao contrario, aprisionamo-nos no
mundo que construimos.

Em vista disso, apreende-se que a familiarizagdo com um lugar, como a
casa, transcende as formas materiais que sdo imbuidas dentro do espaco,
trazendo assim um pertencimento ao mundo particularizado da pre-senca.
Bachelard (1993) atenta para a casa como forma de acolhimento, na qual o
individuo, amparado em seu interior, € reconfortado por lembrangas e cercado
de protecdo. “A imagem da casa se torna a topografia do nosso ser intimo”
(BACHELARD, 1993, p. 14). Partindo disso,

Para um estudo fenémeno légico dos valores da intimidade do espaco
interior, a casa é, evidentemente, um ser privilegiado, sob a condic¢ao,
bem entendido, de tomarmos, ao mesmo tempo, a sua unidade e asua
complexidade, tentando integrar todos os seus valores particulares
num valor fundamental. A casa nos fornecera simultaneamente
imagens dispersas e um corpo de imagens. Num e noutro caso,
provaremos que a imaginacdo aumenta o0s valores da realidade.
(BACHELARD, 1993, p. 1999)

Na ideiaBachelardiana, a casa remonta aos aspectos e as fragmentacdes
de espaco-tempo do sujeito, portanto, aos valores externos do mundo através
da experimentacao e vivéncia de seus sentidos mediante arelagcdo com os entes
estabelecidos.

Sugere-se que 0 espaco circundante familiar traz consigo os sentimentos
investidos pela pre-senca e a caracterizagcdo que ela faz dentro do espacgo de
ocupacao. A casa, configurada em aspectos simbdlicos de constituicdo da pre-

senca sobre seu cotidiano, traz memdéria e estabelece lagos de afetividade com
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o lugar. Assim, através da casa pode-se entender a percep¢do sobre o lugar
primario e as no¢des acerca de sua existéncia.

A casa reflete representacfes constitutivas e artisticas que concebem um
sentido de signos interligados por palavras, corpo, objeto, movimento e luz.
Nessa rede de conexdes dos sentidos, o ambiente interior transmite a
mensagem passada pelo sujeito que habita o espaco. De acordo com Paulino
(2012, p. 119),

A casa é a forca de integracdo para os pensamentos, as lembrancas e
os sonhos do passado, do presente e futuro. Sem ela, o0 homem seria
um ser disperso; ela assegura a vida de um ser no risco e na incerteza.
E o primeiro espaco que da continuidade de vida ao homem. E alma
gémea de um ser. A casa € um espaco doméstico e, dentro dela
estabelecem-se sistemas mediadores e simbdlicos que permitem a
circulagdo das atividades sociais mais amplas.

O autor menciona que a casa € ligada a existéncia da pre-senca e as suas
mais diversas possibilidades de ser vivente no mundo, transcorrendo suas
temporalidades. A casa, aqui, corresponde a arquétipos estabelecidos pelo ente
privilegiado, onde se constroem e determinam a identidade e as praticas culturais
no ambito social, pessoal e familiar. Nesta perspectiva, “o ser-ai tem o espaco
como um para-si, Se comporta em meio a ele e o toma na abertura descerrada
de sua existéncia em mundo” (MORAIS, 2019, p. 120). A casa é o0 espago que
possibilita ao individuo conectar-se consigo mesmo e com praticas sociais mais
amplas.

As variadas experiéncias intimas do ser estdo conectadas pela casa e por
suas relagdes de afeto. Desse modo, “a ‘casa’, como espacgo, € construida
segundo os padrdes de eficiéncia que caracterizam a racionalidade produtiva do
ser" (PAULINO, 2012, p. 122, grifos do autor), sendo um espaco de construcdo
sobre o preludio de vivéncia.

A casa é constituida por um elo de interpretagbes da existéncia da pre-
sengca e seu modo de ser-no-mundo. Esta premissa relacional ao modo de
compreensdo da casa permite entender no¢des acerca do cotidiano e do modo
de abertura a existéncia proveniente de praticas do terreiro. Partindo disso, a
casa se torna para o/a candomblecista o elemento substancial de reproducéo
cultural e manifestacéo religiosa para além do terreiro, o que se materializa, entre

outros aspectos, na figuracdo de instrumentos imagéticos.
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Acerca dos instrumentos imagéticos relacionados ao Candomblé dentro

da casa, lad afirma:

Na minha casa eu tenho uma imagem de iansd e uma imagem de
Ox06ssi*® que ja passaram um tempo dentro do quarto de santo, foram
lavadas com agua de abd*® para poder estar no local. Ficou por wlta de
dois a trés meses e eu trouxe elas para casa. Asimagens ficam na minha
sala. Possuo também um quadro de borboleta que remete alansa e uma
foto ampliada da minha iansé incorporada. Fora isso, tenho uma ianséa
qgue foi a do topo do meu bolo no ritual de iniciagdo (RENIER, 2022,
informac&o verbal)*.

Percebe-se que os objetos inseridos dentro do lugar habitado remetem a
memoaria e as lembrancas dentro de um aspecto religioso. As diferentes imagens
se configuram a partir de praticas ritualisticas dentro do terreiro, criando, assim,
uma ponte entre o afeto e a experiéncia vivida do fato. Essas percepcbes sao
claras ndo somente para o espaco cotidiano da pre-senca, mas também para as
suas relacdes intramundanas e interagcdes sociais dentro da casa. Segundo
Renier (2022), “Algumas pessoas quando visitam minha casa fazem perguntas
ou ja identificam. Minha relacao é tranquila com as pessoas que frequentam aqui
no meu apartamento” (informacao verbal)®l. Percebe-se que os elementos déo
voz e poder a casa, ressignificando a apreensdo do lugar. Os utensilios
sobrepostos estabelecem sua significancia no espaco circundante de pre-senca
durante a visitacdo de outras co-presengas em sua casa.

Para mae Jaqueline, a sua relacdo com os instrumentos imagéticos no
ambiente familiar parte da mesma premissa, porém com mais descricdo da

circunvisdo que estes orientam:

Na minha casa, eu sou a Jaqueline. Quem me conhece e sabe que eu
sou da religido, falo normalmente e explico também. Mesmo aqueles
gue ndo me conhecem e perguntam eu também explico. Na minha
casa existe uma imagem de logunedé® que € o meu pai e fica no hack
da sala. Tenho também uma santa nossa senhora de Fatima e nossa
senhora de aparecida e estéo todas na sala. Minhas paramentas ficam
guardadas dentro do quarto e se alguém tem curiosidade para ver, eu
mostro. As pessoas ndo conseguem identificar que sou da religido,

48 Orixa masculino que provém das matas.

49 Aguas e ervas especiais para purificacao.

50 Informacdo fornecida pelo lad Felipe Renier em 20/06/2022.
51 Informacdo fornecida pelo lad Felipe Renier em 20/06/2022.
52 Orixa Masculino Filho de Oxum e Ox6ssi.
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minha casa é normal. Eu sou somente mae Jaqueline somente no
terreiro (SENA, 2022, informac&o verbal)®3,

Observa-se aqui que instrumentos imagéticos inseridos na casa sao
signos da vivéncia ndo somente do candomblé, mas referem-se a icones de
outras religides, como o catolicismo. Nessa percepc¢ao, as relagdes no campo
religioso se expandem por meio da devocdo também aos santos da Igreja
Catolica. Isto redimensiona a compreensdo do ser-no-mundo sobre a sua
existéncia, pois projetam-se outras possibilidades de abertura ontolégica no
espaco. Verifica-se que existe uma delimitacdo entre as praticas ritualisticas doa
candomblecista e a sua vida cotidiana, criando-se uma fronteira entre o pessoal
e o ‘ser’ praticante. Isso ndo exime o modo de ser da pre-senc¢a, mas as praticas
religiosas sdo separadas das praticas de rotina da casa. Este distanciamento, a
maneira do que ja foi dito anteriormente acerca desta categoria heideggeriana,
indica a abertura de pre-senca a determinada condicdo de proximidade ao
mundo circundante.

Para o Babalorixa, a relagdo com o seu espaco de afeto se constitui da
mesma base fundamental de sua Ekedji, contudo, com algumas praticas

especificas em sua casa. Neste entendimento, a Eked;ji relata que:

Elementos que eu tenho aqui na minha casa da religido € o meu jogo
de santo né, que eu sempre jogo aqui. Para as pessoas perceberem
gue eu sou do candomblé, eu tenho uma iansa que fica no hack da sala
e tenho um quadro muito grande de um ledo que remete a Xangé.
Tenho também nossa senhora de Fatima que também sou dewoto.
Tudo se torna uma coisa so6 para mim

As coisas do barracdo estdo no barracdo. Na minha casa eu ja levo
como algo normal. E a minha casa, € meu espaco. Eu ndo trabalho
dentro da minha casa, eu ndo fago nenhuma prética. Tudo que é feito
€ dentro do barracdo. Dentro da minha casa eu lewo a minha \ida
normal. A Unica coisa que eu faco aqui em casa que com 0S meus
clientes pois o terreiro esta longe, é o jogo de blzios. Eu jogo o jogo,
mas nao tenho relagdo nenhuma de esta virando ou trabalhando. Eu
ndo aceito e ndo misturo as coisas, a energia da casa com a energia
do barracdo. Se caso quer conwersa com a Maria Padilha, é somente
no barracdo (OLIVEIRA, 2022, informagdo verbal)®*.

Nessas praticas, fica evidente a metafora do jogo de buzios no espaco de

relacdes sociais. Nota-se que isso ndo é a pre-sentificacdo do orixad/entidade ou

53 Informacdo fornecida pela Ekedji Jaqueline Alves Moreira Saraiva Sena em 20/06/2022.
54 Informacédo fornecida pelo Babalorixa Wilson Pereira de Oliveira em 20/06/2022.
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implica em incorporacdo, mas se realiza como uma manualidade ritualistica
propria da pre-senca na co-presenca de uma visita solicitante do jogo.

Os utensilios se dispdem na casa mediante o seu manuseio instrumental,
dando sentido a sua funcdo de simbolos imagéticos do candomblé. Todavia, o
Babalorixd deixa claro que isto ndo é uma pratica religiosa em si, pois esta
considera todo um complexo de rede de liturgias e formas ritualisticas que
envolvem unicamente o terreiro. Assim como a Méae Jaqueline, a casa do
Babalorixa possui elementos para além do candomblé, como as imagens do
catolicismo, que, para ele, se unificam e constituem seu modo de ser pre-senga.
Aqui, hd uma percepcao da fronteira entre o terreiro e a vida pessoal, na qual
ficam evidentes as distintas vivéncias no espaco. A casa Sse constitui
exclusivamente como lugar afetivo de memoria e lembrancas vividas, assim
como elemento modelador de ser-no-mundo.

Compreende-se, entdo, que, nas multiplas visdes sobre 0 espaco entre a
casa e o terreiro, € criada uma delimitacdo entre as esferas da vida cotidiana e
da vida religiosa, havendo na casa manifestacdes identitarias do praticante, sem
gque os instrumentos e ritualidades ai praticadas se confundam com aquelas do
terreiro.

Partindo dessas analises fundamentais, o préximo capitulo discorrera de
aspectos pertinentes as facticidades e factualidades do praticante do terreiro lle
Asé Omo Ayra e como isto se vincula aos seus fendbmenos atribuidos no espaco-

tempo cotidiano.

2. FACTCIDADADES E FACTUALIDADES COTIDIANAS

No capitulo anterior refletiu-se acerca dos fendbmenos da pre-sengca em
termos de suas praticas e manifestacdes ritualisticas no Candomblé. Investigou-
se aforma como essas préaticas sdo dinamizadas sobre o espac¢o-tempo levando
em consideracao a utilizacdo de utensilios e ocupacdes especificas no terreiro.
A compreensdo da base fundante de representacdes e instrumentos dados ao
cotidiano no Candomblé foi também analisada, destacando-se sua importancia
nas praticas ritualisticas. Além disso, foi discutido o papel da casa como um

campo simbdlico de relagcfes de pertencimento da pre-senca.
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As investigacbes atribuidas nos subcapitulos seguintes buscam analisar
a existéncia da pre-senca e seu modo de ser-no-mundo no campo religioso, que
se constitui mediante as relagdes de co-presencas. Para tanto, sera explorado
como a constituicdo familiar no Candomblé, constituida pela compreensao da
tradicdo de certa nacdo, da a possibilidade de sentido a existéncia doa praticante

através de componentes afetivos.

2.1. Familia como forma de construcdo da pre-senca

7

Compreender o conceito base de famiia no Candomblé é tarefa
elementar na interpretacdo analitico existencial da constituicdo da pre-senca do
praticante da busca pelo sentido do ser nesta religido. Partindo desse movimento
motriz, as formas de ligacfes e definicbes de familia contribuem para compor
nogcoes e estruturas afetivas do “povo de santo” no Candomblé. Assim, compbe-
se as facticidades da pre-senca em seu campo afetivo de ligagcdo no espaco-
tempo mediante a elementos cotidianos.

Atualmente as definicbes que permeiam o conceito de familia estéo
relacionadas a uma rede complexa de significados. Noronha e Parron (2004)
notam que a origem da familia est4 diretamente ligada a historia da civilizagéo,
uma vez que surgiu como um fendmeno natural, fruto da necessidade do ser
humano em estabelecer relacdes afetivas de forma estavel. A familia € o alicerce
de uma sociedade concebida por um sistema de grupos pré-estabelecidos que

se inter-relacionam em uma existéncia em comum.

Trata-se da célula priméria, da célula méter, da primeira comunidade
em que oindividuo naturalmente se integra, tem em \ista que o homem
ndo é um ser isolado, precisa conviver e sé consegue sua realizacdo
através do convivio com os outros (GAGLIANO e PAMPLONA FILHO,

2014, P. 24).

Desta maneira, a familia se torna uma condicdo social e um modelo
integrador de conexdes e vinculos, ndo necessariamente engessados em sua
composicao tradicional. Nesse aspecto, denota-se que o conceito de familia se

configura de acordo com as transformagdes sociais.
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O padrao classico juridicamente reconhecido de composicédo familiar é
transportado desde a Antiguidade como forma de estrutura e organizacéo social.
Leite (1991) indica que o primeiro indicio de formatag&o familiar vem do periodo
romano, trazendo carater normativo de principios e costumes. Assim, a base da
familia passou a ser o casamento, sendo este o elemento fundamental da
constituicdo parental e de unido entre 0s sujeitos, com consequentes
implicacdes bioldgicas. Entretanto, essa categoria estruturada se quebra no
decorrer do tempo, quando elementos basilares de familia sdo ressignificados.

Neste sentido, Neves que indica novos contornos de definicdo de familia,

partindo de pressupostos afetivos:

Familia é o grupo formado pelas pessoas que descendem de um tronco
ancestral comum e também por aquelas que sado ligadas a esses
descendentes pelo vinculo do casamento e da afinidade. Em outras
palawas, familia é, nesse sentido, o grupo de pessoas ligadas pelo
parentesco, seja este consangiineo, civil ou decorrente da afinidade.
(NEVES, 2008, p. 1).

De modos similar, Oltramari e Razera (2013) evidenciam que o vinculo
biolégico, anteriormente indispensavel a familia patriarcal, continua sendo
relevante, ndo s6 para o direito, mas também para a compreensdo social de
familia; contudo, novas definicbes de familia se constituem, nas quais as
relacdes de vinculo pelo afeto estabelecem patamares diversos de existéncia
familiar. Desse modo, “a familia dita ‘moderna’ é delineada na complexidade das
relacbes afetivas, onde o individuo que a compde pode construir seus afetos,
alicercando-os na liberdade e no desejo” (LOBO, 2009, p. 458).

Aqui, parte-se do pressuposto de que a pre-sencga, como ente existente,
parte de algum seio familiar. Este grande vinculo existencial entrega a pre-senca
seu primeiro modo de pertencimento e co-participacio temporal-espacial. A pre-
senca atribui-se 0 seu modo de ser na existéncia da familia e ai constitui o ser-
no-mundo por meio da vivéncia e troca de experiéncias cotidianas.

A familia € assim a facticidade mais geral na relacdo de ser-no-mundo.
Segundo Heidegger (2002), a facticidade € atribuida como dimensé&o do passado
gque ndo se pode cruzar pelo despercebido ou ser ignorado e até mesmo

s

revertido pelo tempo. O espaco-tempo € o fator principal do fundamento
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ontolégico da pre-senga na constituicdo de sua facticidade familiar,
possibilitando a aproximagdo com o mundo e suas formas de pertencimento.

No Candomblé, a nocdo de familia parte principio elementar de que ha
um elo ancestral entre as co-presencas em relacdes de sociabilidade dentro do
espaco-tempo do terreiro, o qual € a “casa” da familia de “santo”. A familia de
“santo”, no candomblé, possui um sistema de cargos e hierarquias (ja
mencionado anteriormente) que orientam as ocupac¢des no terreiro e modo de
ser co-presente. Nota-se que o0 espaco das relacdes provém de lacos com o
passado de uma nacdo em que se constitui a formacao familiar do ser-com-outro
e as formas de compreensdes do mundo circundante. A familia entdo é um
existencial complexo que pro-jeta modos de co-existéncia compartilhada.

Na famiia do candomblé, as relacbes ndo se estabelecem por
pressupostos legais-juridicos e biolégicos, mas sim pelo afeto e pela

ancestralidade implicados no modo de ser-com. Adverte-se que

O “ser com” determina existencialmente o “ser ai” ainda quando de fato
nenhum Outro é “diante dos olhos” nem percebido. O “ser ai” em geral
é, tem a forma de ser do “ser um com outro” como uma caracteristica
fundamental do existir humano, como um “existencial” (DELGADO,
2003, p. 46)

Em vista disto, a constituicdo familiar € dada ao ser-com a maneira de
familia “de santo”, transformando suas ligagdes cotidianas.

Ohana (2016) indica que hoje a compreensdo de familia ndo esta mais
vinculada unicamente ao atrelamento do casamento e aos filhos biolégicos, mas
sim ao ponto principal e inicial de elo que liga a pre-senca nas mais variadas
formas: os lacos de afeto. Neste trabalho, o afeto é particularmente relevante
pois invade a analitica existencial de Heiddeger. Segundo Oliveira (2006, P.12,

grifos da autora),

No quadro da analitica existencial, os afetos ou emoc¢des
(Stimmungen), tém um lugar destacado e devem ser caracterizados
em termos relevantemente originais. Nesse sentido, poder-se-ia indicar
gue os afetos ndo sédo meros estados mentais contingentes do homem
enquanto sujeito de representacdes, mas sim sdo modos de ser
fundamentais do Dasein. Os afetos ndo seriam, entdo, meras
modificacdes qualitativas da vida mental do homem, mas, antes,
modos de abertura originarios do Dasein segundo o0s quais,
primariamente, ele "apreende".
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Desse modo, os afetos conferem ao ser-com na famiia “de santo”
aberturas a religiosidade e, paralelamente, aos modos como se apreendem as
demais co-presencas, as pre-sen-tificacdes, o terreiro, a propria casa, e 0s
utensilios imagéticos na prépria casa e no terreiro. De outro modo, sugere-se
que, no plano éntico-ontolégico, o afeto para o/a candomblecista, ndo seja
apenas operacdo mental, mas um existencial que fundamenta a ligacéo do ser-
com-outro na composigao familiar.

Retornando ao conceito de familia trazido por Neves, que determina
novos contornos de definicdo, partindo de pressupostos afetivos como forma

modeladora do ser-no-mundo, entende-se que

Familia é o grupo formado pelas pessoas que descendem de um tronco
ancestral comum e também por aquelas que sao ligadas a esses
descendentes pelo vinculo do casamento e da afinidade. Em outras
palawas, familia é, nesse sentido, o grupo de pessoas ligadas pelo
parentesco, seja este consangiineo, civil ou decorrente da afinidade.
(NEVES, 2008, p. 1).

O autor consegue captar e apresentar novas compreensdes de
percepcao familiar determinando outras definicbes que ocorrem por meio de
novos formatos e atribuicbes sobre o espectro afetivo existencial. Nesse
segmento, Oltramari e Razera (2013) evidenciam que o vinculo biolégico,
anteriormente indispensavel a familia patriarcal, continua sendo de suma
importancia, ndo so6 para o direito, mas também para a familia; contudo, novas
definicbes de familia se transformam no tempo, no qual as relagdes de vinculo
sobre o afeto estabelecem um novo patamar de existéncia familiar. Desse modo,
“a familia dita ‘moderna’ é delineada na complexidade das relagdes afetivas,
onde o individuo que a comp8e pode construir seus afetos, alicercando-os na
liberdade e no desejo” (LOBO, 2009, p. 458, grifos do autor).

O afeto, como observa Lébo (2003), também ndo é fruto da biologia. As
conexdes de afetividade e apego sao derivadas da experiéncia existente entre
a familia previamente definida e ndo pelo fator sanguineo. Fica evidente que
as diferentes configuracdes de afetividade que unem uma familia e as pessoas
que coabitam no cotidiano podem ter entdo, por principio, ndo relacdes
consanguineas, mas um tronco ancestral comum, ou até mesmo uma

correlagdo de experiéncia vivida. De modo similar, Barros (2002) compartilha
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do mesmo pensamento e segue destacando que o afeto define uma entidade
familiar. E como € constituida uma entidade familiar? De modo simples e
objetivo, a entidade familiar se constitui pela interpretacdo da pre-senca em co-
pre-senca como possiblidade de lacos existenciais e diferentes formas de
ligacbes percebidas no espago-tempo. No Candomblé isto se torna um modo
de ser-no-mundo que parte de um elo ancestral comum em que se pro-jeta
determinada estrutura de tradicdo e permanéncia no espaco-tempo da pre-
senca.

O afeto se integra a esséncia e a existéncia do ser-no-mundo,
estabelecendo novos sentidos de relacbes familiares como cuidado e cura.
Partindo da visdo de Heidegger (2002), o cuidado se constitui por meio do “ser-
com-outro” sendo uma determinagado da pre-senga, bem como o “também” que
seiguala ao ser-no-mundo por meio de sua circunvisdo. Assim, “0 mundo da pre-
senca é um mundo compartilhado. O ser-em é ser-com os outros” (HEIDEGGER,
2002, p. 170).

A pre-senca € ser-afetivo-no-mundo. Neste aspecto, nota-se que 0 ser-
com-outro é estabelecido pelo cuidado e pelo afeto que transmuda sua
compreensao sobre o ser-no-mundo, trazendo novas perspectivas no campo
familiar. Dentro do ambito do Candomblé, o principal meio veicular de ligacao
familiar se da através do afeto e do cuidado entre os filhos/filhas de santo. A
matriz familiar recupera o sentido de “nacado” e por ele estrutura a relacdo entre
co-presencas no espaco-tempo.

Segundo Delgado (2003, p. 45),

O cuidado é o ser do homem. O homem ¢é “preocupacao”; tudo mais,
como entendimento, vontade, desejo, paixdes etc., provém do cuidado.
Também o procurar alimento e roupa, o cuidar do corpo doente é
‘cuidar de”. Como atividade social efetiva que se organiza em
instituicdes (v.g., hospital, escola) o “cuidar de” baseia-se na estrutura
do “ser ai” enquanto “ser com”. O “ser um para outro”, “um contra
outro”, “um sem outro”, o “passar batido junto a outro”, o “ndo importar
se um com o outro”, sdo modos possiveis do “cuidar de” ou “tomar a
seu cuidado.

De acordo com a andlise de Delgado desde a otica heideggeriana de
cuidado, o “ser-com” é parte da constituicdo do modo de ser-no-mundo inter-

relacionado, podendo o cuidado instituir tanto modos de estranhamento como a
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ndo importancia com o outro, como também a propria familiaridade; ou seja, a
familiaridade ¢ um modo como o cuidado se manifesta, mas ndo o uUnico. Essa
perspectiva se da por meio da compreensdo de que o “ser-com-outro” € a
caracteristica fundamental da existéncia humana, derivando de uma pre-senca
entre os entes a sua cotidianidade. “O cuidado é o mais profundo ser do ‘ser ar'.
E na medida em que esse cuidado se realiza temporalmente, a temporalidade é
também a instancia mais profunda do ser-ai” (DELGADO, 2003, p. 57).
Heidegger (2002) concerne que a pre-senca € parte constituinte do termo
“cuidado” que se atrela ao conceito de “cura”, sendo parte elementar do ser em
sua existéncia sobre o mundo. Nesse sentido, Heidegger (2002) afirma que o
principio do cuidado como cura reside em sua temporalidade, logo, € inerente a

sua facticidade. Destarte,

A cura é sempre a ocupacdo e preocupacdo, mesmo que de modo
privativo. No querer, s6 se apreende um ente ja compreendido, isto é,
um ente ja projetado em suas possibilidades como ente a ser tratado
na ocupacdo ou a ser cuidado em seu ser na preocupagao
(HEIDEGGER, 2002, p. 259).

Heidegger entdo considera que o cuidado (cura) demonstra um ente
compreendido e tencionado pelas possibilidadesdo ato de cuidar, ou levado pelo
projeto de querer “cuidar de”. Note-se que, cotidianamente, a de-cadéncia de
estar lancado e as relacfes inauténticas sdo os modos de ser-no-mundo mais
costumeiramente dados e externalizados por pre-senga e, por iSSO mesmo, a
cura se abre no mundo da ocupacdo como cuidar-se e dedicar-se, tal qual
esclarece Heidegger:

O ser da pre-senca € a cura. Esse ente existe langado na de-cadéncia.
Entregue ao mundo descoberto em seu pré e dependente de suas
ocupacOes, a pre-senca atende ao seu poder-ser-no-mundo. E issode
maneira a “contar” com e por meio daquilo com que ela estabelece uma
conjuntura privilegiada em fungcdo desse poder-ser (HEIDEGGER,
2002, p. 223).

Dentro do contexto familiar do Candomblé, o lago afetivo é base essencial
da cura, posto que fundamenta o desempenho dedicado no modo de ser-com,
de modo que a cura se traduz como ser atrelado a facticidade no espago-tempo.

A existéncia do ser no campo familiar Candomblecista transforma o modo do ser
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alheio a sua cotidianidade. Assim, manifesta-se o cuidado para o ser-com-outro,
considerando elementos pertinentes a sua ancestralidade.

Ter nogBes prévias sobre essas acepgbes e andlises existenciais de
lacos afetivos no espaco-tempo contribuem para a compreensao do sentido de
familia dentro da comunidade candomblecista. Nesse cenario, a percepc¢do do
praticante se desenvolve e esta aos contornos de vinculos coexistentes no
espaco de interacbes dentro de praticas da comunidade fundamentadas na
facticidade, no afeto, no cuidado e na cura como existenciais de pre-senca na
cotidianidade.

Tracaremos aqui uma investigacao em volta da representacao familiar do
Candomblé, mas especificadamente da nacdo que provéem a rede originaria da
comunidade lle Asé Omo Ayra. Partindo deste principio, consegue-se a captacao
de como se deu o processo de evolucdo de familiar e as suas formas de
afetividade e pertencimento do lugar ao qual se configura no seu modo de ser

presente.

2.2. Nacadocomo elo ancestral da pre-senca.

A nacao desempenha um papel fundamental na construgao familiar dentro
da comunidade candomblecista; essa nocdo de nacado é transportada por uma
multiculturalidade dos povos africanos da Africa Ocidental. Parés (2018)
considera que o fator primordial para o se entender o processo de familia dentro
do Candomblé é partindo dos aspectos iniciais de nacdo. Desse modo, “a
formacg&o de nacbes africanas no Brasil é aqui entendida especialmente como
resultado de um processo dialégico e de contraste cultural ocorrido entre o0s
diversos grupos englobados sob as varias denominagdes metaétnicas” (PARES,
2018, p. 27).

E importante destacar que a nogdo de nagdo nem sempre partiu de um
preceito religioso familiar, mas também esta relacionada a outras percepcdes e
dos povos africanos da costa Atlantica. Conforme Parés (2018, p. 24), essas
dindmicas podem incluir “aliangas matrimoniais, guerras, migragcdes, agregagao
de linhagens escravas, apropriacao de cultos religiosos ou relagdes politicas”. A

ideia de nacdo como uma composicao religiosa estritamente familiar parte pos-
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colonialismo, com o surgimento do Candomblé. Costa Lima (1977) é o primeiro
autor a chamar atencdo sobre a dissolugcdo do conceito nacdo de nacao no
Candomblé por conotacdes politicas ou de relagbes de poder territorial,
denotando que a constituicdo de nacdo no Brasil parte exclusivamente de
ligacdes teoldgicas. A nacdo passou a ser, desse modo, um padrdo ideoldgico e
ritualistico familiar dentro do ambito candomblecista implantado nos primeiros
terreiros na Bahia, sendo esta a principal vinculagdo e conexdo entre seus
membros.
Segundo Parés (2018),

O pertencimento de uma pessoa a uma nagdo passou a depender do
seu enwhimento, normalmente marcado pela iniciagdo, com um
terreiro onde, no culto, predominavam elementos rituais e miticos
originarios de uma determinada terra africana (2018, P. 102).

A vista disso, entende-se que o pertencimento do praticante esta
intimamente ligado ao seu processo de iniciagdo na religido, sendo essa a
possibilidade do modo de ser incluido como membro familiar no Candomblée. A
imersdo no Candomblé parte da factualidade presente de instrumentos e
utensilios ao qual é simplesmente dada a pre-senca. Heidegger (2002) considera
que a pre-senga distingue o seu modo de ser sobre o0 momento factual. “Na
verdade, a ‘factualidade’ do fato da propria pre-senca é em seu ser,
fundamentalmente diferente da ocorréncia fatual de uma espécie qualquer de
pedras” (HEIDEGGER, 2002, p. 94).

A factualidade é posta sobre a pre-senca cotidiana que, mediante suas
representacées inerentes sobre a mundanidade, estabelece fendbmenos de
relacdes no espaco pelo seu modo de ocupacéo®®. Neste aspecto, ainiciacdo no
Candomblé estabelece o modo de ser pre-senca mediante a factualidade dada
ao espaco cotidiano e também a facticidade atribuida “ao carater fatual do fato
da pre-senca em que cada pre-senga sempre €¢” (HEIDEGGER, 2002, p. 93).
Nesse aspecto, as estruturas factuais fundantes estdo relacionadas a

compreensao do ser e da existéncia no tempo, exigindo um envolvimento pratico

55 Segundo Heidegger (2002), O termo ocupacdo tem, de inicio, um significado pré-cientifico e
pode designar: realizar alguma coisa, cumpri, “levar a cabo”. Mas a expressao ocupar-se de
alguma coisa pode significar “arranjar alguma coisa”.
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e uma busca constante da verdade velada, superando qualquer movimento de
influéncias que encubram o sentido do ser. A inclusdo familiar auxilia na
composicao do sentido do ser e no caminho da verdade como alethéia®®.

Assim, o parentesco biolégico da lugar ao “parentesco de santo”, que
possui uma denominagdo comum ancestral de prética religiosa. Desta maneira,
“O conceito de ‘nacéo religiosa’ ficou estreitamente relacionado com as diversas
linhagens ou genealogias da familia de santo, através das quais ‘a norma dos
ritos e o corpo doutrinario’ sado, de uma forma ou de outra transmitidos” (COSTA
LIMA, 1977, P.20, grifos do autor). Nesta categoria, Parés (2018, p. 103, grifos
do autor) destaca que “o candomblé, embora associada a uma ‘modalidade de
rito’, funciona como um importante fator de identidade coletiva, tanto nas casas
tradicionais como naquelas de fundacdo mais recente” (sic). Assim, € constituida
a definicao de familia no Candomblé numa acepcao antropolégica, mas busca-
se aqui defini-la em termos fenomenoldgicos.

O Candomblé, como dito anteriormente, parte da constituicado de nacdes
aonde cada uma estabelece seu elo de praticas religiosas no campo sagrado;
logo, a relacdo familiar se torna presente a medida em que os praticantes se
concebem no espaco-tempo. Neste sentido, a familia € formada, na maioria das
vezes, por lagos afetivos que transmitem conhecimento ancestral por meio da
de-cisdo®’ de cuidado (cura). Segundo Heidegger (2002), a de-cisdo encaminha
0 Ssi mesmo sobre o ser, que se ocupa no espaco e esta ha mao do presente que
€ sempre empurrado a encontro do ser-com sobre o principio da preocupacéo e
do cuidado.

Neste aspecto, “a pre-senca de-cidida pode ser tornar ‘consciéncia’ dos
outros” (HEIDEGGER, 2002, p. 88, grifos do autor), mediante as possibilidades
de modo de ser sobre o mundo circundante dos entes presentes. Desse modo,
de-cisdo da abertura ao sentido de ser da pre-senga com o outro, estabelecendo
um caminho fenoménico através do afeto e do cuidado (cura). “A temporalidade
possibilita a unidade de existéncia, facticidade e decadéncia, constituindo assim,
a totalidade da estrutura de cura” (HEIDEGGER, 2002, p. 123). Assim, a pre-

senca familiar no Candomblé constitui-se do ser-com-outro por meio de sua

56 A categoria Alethéia sera apresentada no dltimo capitulo.
57 Segundo Heidegger (2002) a de-cisédo é um modo privilegiado de abertura da pre-senca.
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afetividade e de-cisdo de escolha que atribui ao modo de abertura do ser no
espaco-tempo.

A cultura e a historia oral transmitida na facticidade cotidiana entre as co-
presencas fundamentam aberturas®® aestrutura familiar, que, através da nacgéo,
dispbe os instrumentos nas factualidades da lida e o modo como devem ser
manuseados por cada membro da familia de acordo com o seu cargo. Ressalte-
se que “O serda pre-senca tem seu sentido de temporalidade. Esta, por sua vez,
€ também a condicdo de possiblidade da historicidade enquanto modo de ser
temporal préprio da pre-senga” (HEIDDEGER, 2002, p. 48).

Nesse aspecto, a ancestralidade é o principal vinculo de unido entre 0s
praticantes e é através dela que se compreende o seio familiar do Candomblé.
O campo familiar religioso aqui se expressa como uma grande mae que se
conecta com todos os praticantes por meio de sua tradicdo. “Os orixas tém
familias préprias e fazem parte de familias humanas, caracterizando-se de
maneira a absorver certos tracos dessas familias e ao mesmo tempo emprestar
a elas algumas de suas caracteristicas” (FLAKSMAN, 2018, p. 126).

Segundo Flaksman (2018), a familia simbdlica seria criada na feitura,
tendo como seu principal nicleo o “barco de iads”°. De cada casa no Candomblé
nascem os “irmaos de barco”, que sédo parte de uma categoria de parentesco
oriunda de uma nacao africana.

As vezes, a feitura de santo® (termo para descrever a evolugcdo e
desenvolvimento mediunico) é realizada de forma individual, dependendo de
como alguém é iniciado e designado para o cargo. No entanto, isso nao afeta a
ligacdo de elo entre a familia. Isso ocorre devido ao fato de que os cultos de
orixas eram determinados por diversos territérios e localidades da Africa, e suas
praticas variam nos espacos de acordo com sua tradicdo. Deste modo, Flaskman
(2018, p. 129). evidencia que,

58 Segundo Heidegger (2002), as aberturas séo significancias de constituicédo existencial da pre-
senca sobre o ser-no-mundo, sendo uma condi¢do Ontica de possiblidade de descobrir uma
totalidade conjuntural.

59 Praticantes que se iniciaram juntos no candomblé.

60 De acordo com Fontes (2015), a feitura de santo, € um ritual secreto, inacessivel a ndo adeptos
e, em alguns casos, somente permitido a individuos situados em escalas mais altas da hierarquia
religiosa da casa - ou seja, em fungcBes sacerdotais auxiliares a do iniciador; somente pessoas
que possuem cargos ha religifio participam. E o rito mais importante da vida candomblecista e
sobre ele incide o maior grau de segredo ritual.
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Toda a estrutura do que conhecemos como candomblé (inclusive o
termo) é brasileira. Na Africa, cada orixa era cultuado majoritariamente
em um determinado lugar, por um sacerdote ou sacerdotisa
especializado (a) em seu culto. Em Oy6, cultuava-se Xang0, e la todas
as familias tém Xangd. Assim, todos o0s que nasciam em Oy eram
considerados, literalmente, descendentes de Xangd. Os que viviam na
margem do rio Osun, de Oxum, e assim por diante.

Nesse sentido, 0s processos de iniciacdo seguem preceitos de feitura
especificos determinados por cada orixa proveniente do territdério africano,
propriamente distanciado e direcionado. O agrupamento cultural no Brasilabarca
e condensa ritos, porém, estabelece seus limites no espaco circundante. Os itas
(mitologia africana) demostram relagdes e conflitos entre os deuses do pantedo
africano, que se refletem na relacdo entre os filhos de santo, embora nao
impactem de forma significativa suas conexbes. Nesse aspecto, € importante
compreender que o modo de ser da pre-senca no Candomblé é condicionado
por meio de um sistema de estrutura familiar estabelecido mediante & iniciagédo
de santo sendo determinada pela nacéo.

Todo o enredo entre 0s orixas e os praticantes compde a familia de santo.
A familia de santo parte do principio particular de uma certa matriz originaria,
sendo estabelecida e passada entre 0 espaco-tempo por meio da oralidade.
Nesse sentido, a cultura sendo um elemento factual no cotidiano, predefine as
relacdes e determina como devem se dar no espaco das praticas, considerando-
se os dis-tanciamentos®! e direcionamentos®2.

Em vista deste aspecto, Flaksman (2018, p.127) evidencia que

A utilizacéo do termo enredo pelas pessoas do candomblé de Salvador
segue muitos sentidos da palawa; porém, ao inves de significar
somente um deles a cada vez, o termo tem multiplos significados ao
mesmo tempo, podendo assim dar conta dessa relacdo que é, por si,
multipla. Um enredo pode dizer respeito tanto a relagdes entre orixas
guanto arelagfes entre seres humanos e ainda, muito frequentemente,
entre humanos e orixas. Essas relagbes acontecem em planos de
existéncia diversos — 0 que, no caso dos orixas, tanto tem a ver com
0s orixas “gerais”, as entidades propriamente ditas (Oxum, lemanja
etc.) quanto com os orixas “individuais”, que devem sua existéncia,
salvo rara excecg0es, a feitura de santo de algum filho ou filha de santo.

61 Segundo Heidegger (2002), usa-se a expresséo dis-tanciamento num significado ativo e
transitivo. Indica uma constituicdo ontolégica da pre-senca da qual o distanciar de alguma coisa,
no sentido de afastar, € apenas um modo determinado e factual

62 Segundo Heidegger (2002), o direcionamento enguanto categoria fenomenoldgica se
caracteriza enquanto constituicdo do ser-em determinando a espacialidade da pre-senca de
estar no espaco intramundano descoberto na circunvisdo das ocupagdes.
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A autora discute que as diversas narrativas no campo religioso séo
atribuidas por intermédio de co-pre-sencas, atreladas na espacialidade e
direcionadas ao percurso existencial familiar. As mudltiplas compreensdes
existenciais partem da pre-senca que, por meio da feitura do santo®, emerge
fendbmenos no espaco-tempo partindo de um espectro familiar de nacéo
ancestral no Candomblé. Esses fenbmenos sdo examinados a partir da
facticidade que compde elementos factuais presentes do cotidiano. De acordo
com Flaksman (2018, p.127),

No plano geral, as relagBes entre 0s orixas perpassam toda a sua
mitologia. No plano individual, cada orixa feito (0 que se chama de o
santo da pessoa) pode ter diversos tipos de relacdo com outros orixas,
com outras pessoas e mesmo com outras entidades ndo humanas. Um
enredo entre dois orixas individuais, por exemplo, pode fazer com que
os seus “filhos” sejam feitos no mesmo barco. Nesse caso, a iniciacéo

concretiza uma relacdo (ou enredo) que, na verdade, ja existiria desde
antes.

A famiia no Candomblé tem, assim, um fundamento existencial e
ancestral na relacdo de ser-com-outro, constituindo-se numa organizacao
hierarquizada que perpassa o0 pertencimento de pre-senca e dos entes co-
presentes familiares no espaco das relagcoes cotidianas-

Conforme apresentado no capitulo anterior, o terreiro de Candomblé lle
Asé Omo Ayra € composto ao todo por trinta e um componentes que se
distribuem em cargos hierarquicos especificos, sendo estes: Babalorixa,
Babakekeré, Ekedji, Jibondn, lad e Abian. Todos exercem a funcdo que lhe é
atribuida, com excecédo do Abian, que é apenas um membro de ordem iniciatica.

A familia de santo é dividia em duas vertentes, em que o Babalorixa é
designado como alto sacerdote e a Babakekeré e o pai pequeno da casa que
possui autoridade enquanto auséncia do lider espiritual, enquanto os demais
cargos instituidos sdo estabelecidos como filhos dentro da casa lle Asé Omo
Ayra. E relevante destacar que “a estrutura hierarquica do candomblé é a base

de sua organizacdo social, operando em analogia a familia como modelo de

63 Segundo Carneiro (2008) a feitura de santo se d& mediante a confirmagdo dos buzios que
determina a iniciacdo ao Candomblé. Nesse sentido, h& diversos processos ritualisticos para a
imersdo na religido e estabelecer seu cargo e fungcédo de ocupagéo.
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representacao” (IENDRICK, 2019, P. 151). Desse modo, “analisar a organizagao
social de um grupo é identificar os quadros que d&o institucionalidade a vida
social, sendo imprescindiveis a densidade da compreensdo das relacbes
sociais” (ENDRICK, 2019, p.151).

Relacionado a isto, a hierarquia entre cargos relacionados a aspectos e
funcbes familiares no Candomblé é determinada pelo nivel de conhecimento ao

qual sera passado entre seus membros. Nesse sentido,

Embora eminentemente religioso e constituido por papéis
hierarquizados de homens e mulheres, o candomblé assume sua
vocacdo de reunir e de manter memorias remotas e outras proximas,
referenciando culturas, idiomas, cédigos éticos e morais, tecnologias,
culinaria, musica, danca entre tantas outras maneiras de manter
identidades, de situar e manifestar cada modelo, nacgéo (LODY, 2008, p.
15).

Lody (2008) evidencia que o propésito do Candomblé sempre esteve
enviesado em suas praticas e preceitos religiosos, sendo a histéria oral
transmitida entre seus membros, preservando assim a cultura ancestral de cada
respectiva nacdo. Deste modo, sdo estabelecidas ligacbes afetivas que se
vinculam por meio de relagbes familiares, fundamentadas em fatores
preponderantes de origem da nacao, e integradas ao contexto atual do terreiro,
resultando em uma unido religiosa. Em vista disso, o conhecimento é passado
de pai para filho. No barracéo lle Asé Omo Ayra, o Babalorixa ocupa o cargo de
maior importancia devido ao seu elevado nivel de conhecimento que é
repassado e transmitido entre seus filhos. O Babalorixa tem por objetivo
propagar e disseminar a pratica ancestral do terreiro, a partir de sua propria
nacao.

Os cargos dentro do Candomblé possuem representacdes que
determinam sua estrutura familiar que constituem um modelo de ocupac¢éo no
espaco, nesse sentido, constréi-se entre as co-presencas 0 espaco circundante
de relacdo intramundana sobre a pre-senca. Nesse aspecto, “a pre-senca se
entende a partir de seu mundo, e a co-presencga dos outros vem ao encontro nas
mais diversas formas, a partir do que esta a mao dentro mundo” (HEIDGGER,
2002, p. 171).
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Cumpre observar que afamilia no Candomblé direciona o modo de ser da
pre-senca através de sua facticidade e factualidade sobrepostas no espaco-
tempo, conduzindo-a para possibilidades de abertura ao ser no ambito religioso.
Essas condicionantes conferem sentido a existéncia e fazendo da crenca um
fendbmeno Ontico-ontoldgico.

O ser-com-outro e 0 modo de relacdo afetiva (cura) reconfiguram o modo
de entendimento no mundo circundante, devido a pre-senca que confere
significado e representacdes emergentes aos seus sentidos de existéncia e
pertencimento no espaco, dando a possibilidade de ocupacgéo. Destarte, Morais
(2019) adverte que o mundo, para a pre-senca, é o espaco dimensional que se
constitui existencialmente, sobre acordo de orientagbes e projetos a serem
consumados. Desta forma, ao longo do percurso existencial é possivel
apreender o carater de possibilidade da pre-senca, a medida que se relaciona
com o mundo das co-presencas, construindo elementos primordiais que
estabelecem o sentido de ser.

A casa lle Asé Omo Ayra pertence a nacdo Ketu, originaria do territorio
africano da Costa de Benin. Nota-se que tudo parte da premissa de nacéao e é
por ela que séo transmitidas as liturgias e vinculos familiares sobre o aspecto
religioso. Acerca disto, pretende-se analisar as principais redes de ligacdes
afetivas entre os praticantes enquanto constituicdo familiar e correlacionar a

forma de vivéncia através da pre-senca no espaco de interacdes.

2.3. O mododeserdapre-sencasobre anacao e tradicao do Terreiro

1€ Asé Omo Ayra.

Conforme discutido anteriormente, o0 modo de ser pre-senga ocorre por
meio da relacdo de seres intramundanos e a circunvisdo da ocupacéo cotidiana
mediante a estrutura familiar do Candomblé, permeada pela afetividade. Nesse
aspecto, a analise se volta para compreender como tradicdo implica na
concepcao familiar de nacdo no Candomblé e como isto se fundamenta sobre o
espaco-tempo do presente cotidiano do praticante. Assim, explora-se a origem
da nacao familiar para melhor compreensédo dos fenbmenos da pre-senca e sua

busca pelo sentido do ser.
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Partindo do principio de feitura de santo do Babalorixd Wilson pereira,
pode-se identificar as origens de praticas ritualisticas e ancestralidade africana
do terreiro. Desta maneira, ocorre a construcdo de praticante enquanto
existéncia ancestral, incorporando tanto a facticidade quanto a factualidade
cotidiana.

Segundo Renier (2022, informacéo verbal®4),

Tudo seinicia com a entrada de meu pai (Babalorixa Wilson) na casa de
mae Judith que vivia em Luziania (cidade satélite) no distrito Federal.
Meu pai foi iniciado na nacdo de Ketu da qual fazia parte da cultura e
ancestralidade de mé&e Judith. Pouco tempo depois, M&e Judith weio a
falecer e meu pai teve que seguir novos caminhos com o seu sagrado.
Meu pai ainda chegou a fazer obrigagcdo de cinco anos de santo com
Mae Judith. Nesse movimento, meu pai conheceu meu aww de santo
Valterlino Borges da casa de axé llé lya Asé lyamasé, e tomou obrigacdo
de sete anos de santo la.

Neste momento inicial, é importante destacar o inicio da jornada do
sacerdote e sua imersdo ao Candomblé da nacdo de Ketu. A nacdo Ketu é
reconhecida como fonte originaria de praticas e liturgias dentro do Barracéo,
transmitido ao longo do tempo. Continuaremos explorando para chegar a
“nascente” do Candomblé da nacdo Ketu e como ela se difunde no presente
cotidiano. Para isso, sera analisada a base de construgdo familiar do terreiro lle
Asé Omo Ayra, afim de tracar sua arvore de origem ancestral. Nesse
seguimento, chega-se a uma figura importante: Valterlino Borges, que
desempenha papel primordial nas praticas do Candomblé da nacdo Ketu,
transmitindo os ensinamentos e tradicdes ancestrais. Valterlino Borges entao se

torna o eixo fundamental nessa transmissao de conhecimentos:

Valterlino Borges \eio para Brasilia a trabalho trazido por sua familia
sanguinea. Veio com sua tiavilva de um irméo de sua mae carnal. Foi
em busca de um now futuro, a tdo sonhada Brasilia. Na época chegou
a cidade brasiliense aos 17 anos.

A longo do tempo Valterlino foi tentando desenwolver sua vida
profissional, deixando de lado por um tempo suas raizes africanas. Na
época era muito rechacada a nossa religido do Candomblé, mesmo
assim, ele sabia que seria inevitavel ndo entrar doutrina. Comegou a
fazer amizades.

64 Informagédo fornecida pelo laé Felipe Renier em 20/06/2022.
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Trabalhando no INCRA, conheceu Vvarios amigos que eram iniciados
no Candomblé que tiveram sua feitura no Rio de Janeiro, que ao
conhecer sua historia lhe aconselhavam a procurar uma casa de matriz
africana. Ao ser convidado para jantar em uma casa de amigos de
trabalho, Valterlino conheceu Alexandre mais conhecido Lovatine no
qual o convidou para conhecer uma pessoa do santo que poderia lhe
aconselhar melhor

Valterlino entdo aceitou o convite e foi conhecer o local um dia de
domingo. La fora apresentado a Maria de Jesus de lansa que na época
morava na QNG. Maria de Jesus de lansd aconselhou ele a fazer o
santo e logo em seguida o indagou com essa pergunta: sera que vocé
vai ser meu primeiro filho? Maria de Jesus teve que primeiro comunicar
a seu pai o Babalorixa Luizinho da Oxum, pois no tempo ela tinha
acabado de pagar uma obrigacdo de trés anos. Informou ao Valterlino
gue deweria wltar em um dia na quarta-feira a noite que assim teria
uma reposta, e que o mesmo nao deixasse de ir.

Valterlino ao sair da casa desta senhora ficou se perguntando se era
isto que estava precisando na sua vida. Muito leigo do Candomblé, se
indagava. Antes de entrar no Candomblé, Valterlino ja era iniciado em
Mina Jeje conhecido em Sao Luiz do Maranhdo como Tambor de Mina.
Valterlino refletiu sobre o chamado ao Candomblé, pensado em sua
familia sangue pois sua mae carnal ja era feita nos preceitos em Sao
Luiz ainda crianca e a familia ndo aceitava. Valterlino assim,
confrontou sua mae e seu pai indagando sobre o0 assunto € 0s mesmos
falaram que o mesmo teria que ter grande responsabilidade no
Candomblé.

Como todo menino e curioso wltou para falar com Dona Maria de
Jesus aonde a mesma lhe apresentou ao Luizinho da Oxum seu pai de
santo. Luizinho da Oxum abriu um jogo de If4 confirmando seu orixa, e
gue o Valterlino teria que fazer santo com muita urgéncia. Valterlino
indagou sobre suas raizes de Tambor de mina na qual era iniciado em
Sé&o Luiz. Com a resposta que teria que fazer tudo de novwo pois o
mesmo estaria passando para outra nagao.

Entdo ao sair de la com Maria de Jesus falou: “Valterlino, vocé serao
primeiro Rombono a ser feito em minha casa, nem que eu tenha que
construir um barracdo (llé). Vocé sera meu filho, meu pai e ira me
ajudar em tudo isto no més de fevereiro até o més de junho”.

Foi entdo de Maria de Jesus foi ensinado as praticas e passando
conhecimento sobre sua nacdo de Ketu, principalmente de onde weio
suas raizes que seria do Ase Toriefom do Ase Pantanal proveniente do
Rio de Janeiro. Entdo Valterlino aceitou fazer o santo se iniciar no
Candomblé na data de 29 de junho de 1982 se recolhendo nesta data
juntamente com seu irméo de barco Carlos de Oxolufdn que seria seu
dofonitinho escolhido por seu av® Luizinho da oxum que na época
estaria precisando fazer o santo.

Recolhidos na casa (llé) da senhora Maria de jesus, seu av® Luizinho
da Oxum |he perguntou: “maria vocé tem certeza que ira abrir sua casa
com um filho de Logun Edé? .

A mesma lhe respondeu: “Meu pai se apareceu em minha porta e pra
ser meu filho! ”

Maria de jesus convidou seu irmado Alvenir de Obaluaé para ser seu pai
pequeno, devido ao seu lago afetivo e de sua ligacdo ao sagrado.
Luizinho da oxum convidou, Gresinbe para ser o pai pequeno de Carlos
de Oxolufan. Passando todos os fundamentos e preceitos de
Catulagem, chegou o grande dia, a saida dos lads Valterlino de Logun
Ede e Carlos de Oxalufdn na data do dia 28 de julho de 1982.
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Valterlino tem como seu padrinho para cobrar o nome do santo
(urunko) Oromin Deua e como padrinho de Carlos Oxalufan, Joares de
Oxala (RENIER, 2022, informac&o verbal)®.

Nota-se, nesse contexto, aimportancia de duas figuras fundamentais para
a formacdo dos lagos familiares consolidados na formag¢édo de Candomblé de
Ketu em Brasilia: Luizinho da Oxum e Maria de Jesus de iansd, sendo que
Luizinho da Oxum foi iniciado no Rio de Janeiro. Observa-se que as primeiras
formacdes familiares baseadas nas na¢des do Candomblé sdo provenientes do
litoral brasileiro, sendo Rio de Janeiro, Minas Gerais, Bahia e Maranh@o. Parés
(2018) aponta que, no século XVII, os povos de Minas gerais e do Rio de janeiro
redirecionam e influenciam a Bahia, que acabou sendo reconhecida como uma
das primeiras nacfes criadas. A Unica regido que nao teve 0 mesmo seguimento
foi parte do Nordeste, como S&o Luiz no Maranhdo. Segundo Parés (2018), no
Maranhdo, predominaram 0s minas-achantis, minas-nag0s, minas-cavalos,
minas-santé, minas-mahys e 0s minas jejes. Ressalta-se aqui que a nacdo Jejes
possui ramificagdes que difundiram em todo territério brasileiro.

Luizinho da Oxum e Maria de Jesus se aproximam das tradicdes dos
povos africanos da nacdo de Ketu. Nas localidades onde estédo inseridos, as
raizes africanas prevaleceram devido a sua ligacao histérica com processo do
trafico negreiro do periodo colonial. Desse modo, o vinculo ancestral e praticas
se tornam mais proximo da sua origem da Africa Ocidental.

De acordo com Heidegger, nos seus trajetos, a pre-senca nao atravessa
uma dis-tancia no espaco como uma entidade fisica simplesmente dada. Ela ndo
"devora quildmetros"”, pois a aproximagado e o afastamento sao sempre modos
de envolvimento com o que esta proximo e distante. Nesse entendimento, o dis-
tanciamento do lugar de origem, com suas praticas ancestrais, € 0 modo como
a pre-senca candomblecista se aproxima destes e os torna fundantes na
estrutura da familia secular do Candomblé da nacéo de Ketu. E assim que o
distanciamento do lugar de origem implica em como a pre-senga se compreende
em seu modo de ser-no-mundo candomblecista. Neste percurso, cabe analisar

a trajetéria de Luizinho da Oxum para aprofundamento de ligacdo e conexao

65 Informagédo fornecida pelo lad Felipe Renier em 20/06/2022.
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ancestral africana, sobretudo, com os lagos que foram criados ao longo do tempo

e que se direcionam no presente. Segundo Renier (2022),

Luizinho da Oxum € oriundo da nag&o Ketu-Coisifa®® aonde tem por pai
Ruy de Oxaguid, porém anteriormente a isso, Luizinho era do Asé
Pantanal tendo como principal mentor espiritual Cristovdo Lopes dos
Anjos, sendo o seu terreiro inicialmente localizado na Bahia e pouco
tempo depois transportado para o Rio de janeiro. Luizinho da Oxum fez
mudancas das aguas®’ e passou a seguir as praticas da nac&o de Ketu.
(RENIER, 2022, informagé&o verbal).

A vista disso, é importante destacar que Cristovdo Lopes dos Anjos
permanecera como principal base matriz e influéncia da construgdo primaria de
relacdes familiares no Candomblé. Neste seguimento, a caminhada religiosa de
Cristévdo Lopes dos Anjos e sua pratica de ritos litirgicos do Asé Pantanal®8
modelaram a estrutura familiar do terreiro lle Asé Omo Ayra, direcionando
aspectos fenomenolégicos da pre-sengca do praticante. Considerando isto,
compreender a cultura do Asé do pantanal como instrumento representado no
espaco constréi a histéria no espaco-tempo do Candomblé e sua nacao

originaria (Ketu), bem como seu modo de interpretacdo. Desta maneira,

Ha mais de 200 anos, um escrawo negro chamado Baba Irufan, que
adotou o nome de José Firmino dos Santos (tio Firmo), deixou a llha
de Efon, localizada na costa africana entre a Nigéria e o antigo Daomé.
Acompanhado de sua filha Asika e sua ama seca lya Adeboluim, que
adotou 0 nome de Maria Bernarda da Paix&o, também conhecida como
"Maria Violdao", ele atravessou o Atlantico e chegou em Salvador, a
capital da Bahia. A importancia desse acontecimento ndo reside
apenas na mudanga de um africano negro para o Brasil, mas sim na
misséo crucial que esse ser humano tinha. Essa misséo lhe foi imposta
por seus ancestrais e pelos orixas que ele cultuava. A misséo consistia
em estabelecer no Brasil um poderoso Asé, com um ritual distinto dos
ja existentes. Apés a libertagdo dos escraws, 0s proprietarios da
Fazenda do Engenho Velho de Brotas dividiram-na em lotes, e coube
ao tio Firmo a responsabilidade pelo lote 12 da Travessa do Oloke. Foi
nesse local, em 1901, que foi estabelecido o primeiro Candomblé do
Efon, chamado de llé Ashe Oloroké, localizado na rua Oloroké n° 12
(hoje rua Antonio Costa n° 12), no bairro de Engenho Velho de Brotas,
em Salvador, Bahia. Esse Candomblé foi fundado por Baba Irufan, que
enfrentou grandes dificuldades, ja que o Candomblé era perseguido
pela policia naquela época, resultando em varias prisdes. Os Ibas de
assentamento dos Orixéas foram trazidos da Africa e estéo presenados
até hoje no llé D'Oloké, fundado por Baba Irufan e dirigido por ele e sua
filha Asika. Apds a morte de Baba Irufan, sua filha Asika assumiu o
Asé. No entanto, seu mandato foi relativamente breve, e apdés sua

66 Nacéo de Ketu variante.
67 Mudancas das aguas refere-se a troca de nagdo dentro do Candomblé.
68 Asé Pantanal proveniente da nagdo de Efon.
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morte, o Asé passou a ser liderado por Ya "Abebolui" Maria Bernarda
da Paixdo (Maria Violdo), que foi sucedida por Ya "Babalu" Matilde
Muniz do Nascimento. Apdés a morte de Ya "Babalu”, Cristévdo Lopes
dos Anjos assumiu o0 Asé. Em 1905, Asika faleceu, e tio Firmo passou
a compartilhar as fungdes do Asé com Maria Bernarda da Paixao até o
ano de 1929, quando ela também faleceu. Apés a morte de tio Firmo,
Maria Bernarda da Paix&o continuou liderando o Asé até 1940. Durante
esse periodo, varios filhos foram iniciados por ela, incluindo mée Milu
D'Yemonja, lya KeKerre do Asé, Cristovdo Lopes dos Anjos, Asogun,
Matilde de Jagun, Celina de Yemonja (esposa de Cristovéo) e o filho
biolégico de Mé&e Mili, Paulo S. de Oliwira, de Sango. Apés a
passagem de Cristévdo, sua neta Maria José Lopes dos Anjos,
conhecida como M&e Maria de Sango, assumiu a responsabilidade de
liderar o Asé do Efon tanto no Rio de Janeiro quanto em Salvador. Ela
deu continuidade as fungdes exercidas por seu avd, seguindo o0s
ensinamentos transmitidos por geracdes anteriores. M&e Maria de
Sango recebeu a iniciacdo diretamente de Cristévdo aos 6 anos de
idade, em 6 de janeiro de 1951. Com apenas 14 anos, foi designada
como sua sucessora no Asé, demonstrando sua dedicacdo e
preparagdo para assumir um papel de lideranca na comunidade
religiosa. Mantendo a disciplina e os ensinamentos de seu avw, Mae
Maria de Sango herdou a sabedoria ancestral transmitida por Cristévao
e a beleza de sua mée, Arlinda, também conhecida como Lindinha de
Inhasd. Ela se tornou lyalorisa do Pantanal, liderando a Casa de
Candomblé no Rio de Janeiro. No Asé do Efon, cada membro tem um
cargo especifico e uma confirmacdo especifica. Todos desempenham
um papel importante dentro da comunidade, seguindo os moldes
estabelecidos por Cristévdo. A continuidade cultural e espiritual é uma
prioridade para Mae Maria de Sango, e seu objetivo principal é
presernvar e transmitir essa cultura aos membros do Asé, conforme
determinado pelos Orixas.Assim como seus antecessores, Mae Maria
de Sango passa seus conhecimentos e sabedoria para as pessoas que
sdo consideradas dignas de receberem esses ensinamentos. Ela se
esforga para manter viva a chama da tradi¢cdo africana e continua a
honrar os ancestrais que guiaram o Asé do Efon ao longo dos anos.O
legado deixado por Cristov@o Lopes dos Anjos é valorizado e
respeitado por Mae Maria de Sango, que se empenha em manter as
raizes e a esséncia do Candomblé Efon, contribuindo para a
preservacdo dessa importante religifo afro-brasileira (AYRA, 2018).

Destaca-se aqui uma série de relacbes no ambito familiar religioso
mediante ao surgimento do primeiro Candomblé da nacdo Efon na Bahia.
Observa-se que, inicialmente, com a chegada de Baba Irufan, ocorre a
disseminacdo da cultura ancestral da ilha de Efon localizada na Nigéria. Os
cultos aos Orixas vao além de uma dimensao de cargos e hierarquias, sendo
configurados de diferentes maneiras nos terreiros, tendo como premissa difusora
os lacos afetivos no ambito religioso.

Note-se que Cristévdo Lopes dos anjos nasceu na nacdo de Efon e
posteriormente constituiu sua estrutura religiosa no Rio de janeiro: A cultura Asé

do pantanal. No Brasil, foram criadas relacbes metaétnicas dentro de uma
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estrutura de cunho religioso de matriz africana, que segue diretrizes de cultos
que se assemelham entre si, porém se remodelam com o tempo. A nivel de
exemplo, o surgimento do Asé pantanal que provém de influéncia da nacao Efon.
A cultura € repassada pela histéria oral e consolidada nas praticas litargicas
essenciais no Candomblé lle Asé Omo Ayra. As facticidades se constroem no
espaco sobre suas representacdes factuais que s&o estabelecidas e
direcionadas pela dis-tancia da nacao. Apos a inser¢ao de Cristovao Lopes dos
Anjos no Rio de Janeiro, com suas praticas de Asé pantanal, provenientes da
nacdo Efon da Africa Ocidental, Luizinho da Oxum surge como praticante da
casa e assume obrigacdo no terreiro sob orientacdo de Cristovao. Nesse
contexto, Luizinho da Oxum tem a oportunidade de desvelar seu conhecimento
sobre sua tradicao africana.

O vinculo afetivo é condicionado através das particularidades afetivas
entre o sacerddcio e filhos de santo. A familia é constituida e transformada no
espaco-tempo pelos entes presentes partindo dos fendbmenos de cuidado (cura).
Em um determinado momento, Luizinho da Oxum faz troca das aguas (mudanca
de Nacao), no terreiro de Ruy de Oxaguian. Verifica-se que, apesar da mudanca
de Luizinho entre nacdes (Efon para Ketu), ndo ha interferéncias nas préaticas da
nagdo Efon, visto que ambas fazem parte do mesmo sistema religioso de culto
aos Orixas. A diferenca esta relacionada a regido de origem das nacdes.

Luizinho da Oxum assume suas obrigacdes e inaugura um terreiro em
Brasilia, onde realiza o santo de Maria de Jesus de lansd, a qual se torna
automaticamente filha da casa. Assim, chega-se a Valterlino, pai de santo de
Wilson, da casa de candomblé lle asé Omo ayra. Desta forma, a rede de tradicédo
ancestral é concebida, trasmitida entre os praticantes através do tempo e
estruturada de acordo com os padrdes de organizagdo social e espacial do
terreiro. Atrelado aisto, a pre-senca atribui a si mesmo o0 senso de pertencimento
do lugar, com base em aspecto historico, conferindo sentido a sua facticidade de
origem. Isso ocorreu mediante a vinculos de afeto estabelecido nas interacfes
do espacgo-tempo.

A constelacdo familiar é considerada pela disposicdo de tradicao.
Tradicdo esta que modela uma comunidade que é profundamente influenciada
pela co-presenca inerente ao espaco-tempo. Determinar a origem consiste em

atribuir um sentido do modo de ser da pre-senca e a forma de compreensao
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mediante o mundo circundado através de sua rede de interacao familiar de afeto.
O candomblé parte deste principio de tradicéo e cultura milenar que traca uma
condicionante sobre sua comunidade.

Para Bornheim (1987), o conceito de tradicdo esta atrelado a entrega, um
designo de um ato de passar algo entre pessoas ou gerac¢des. Partindo disto, a
tradicdo se instaura através do tempo e se transforma em novas representacoes.
De acordo com Bornheim, nesse movimento de tradicdo também ocorre a
ruptura, que envolve conceitos pertencentes a uma mesma raiz. Para o autor, a
tradicdo é vista como algo constante, buscando ser permanente e eterna, mas
ao mesmo tempo, sua falta de constédncia a condena a morte. Portanto,
Bornheim considera a ruptura como forma de dar dinamicidade a tradigéo.

Partindo desse entendimento, a “tradicdo e ‘praticas humanas’
estabelecem entre si relacbes de complementaridade. A tradicao regula essas
praticas, enquanto estas fornecem razdes para a propria tradicdo. E este o
mecanismo que confere “longevidade” a tradi¢gao” (MAIA, 2002, p. 19, grifos do
autor). Desse modo, a tradicdo s6 pode ser compreendida e valorizada na
medida em que existe a possibilidade da ruptura, de renovacdo e de mudanca,
sob o viés de mundanidade.

No que diz respeito a isto, a tradicdo e a ruptura, com énfase na religiao
Candomblé, sdo reflexos da dinamicidade no espaco, onde a cultura €
valorizada, repassada e adaptada com o tempo. A tradicéo e a ruptura coexistem
e se influenciam, formando uma unidade conflituosa, porém essencial para a
preservacdo e a vitalidade no Candomblé. De acordo com a perspectiva
heideggeriana, a tradicdo reside na compreensdo da existéncia humana como
pre-senca auténtica no mundo aberta a possibilidades de ruptura e de
transformacédo. Dessa forma, tracar a origem ancestral da tradicdo do
Candomblé lle Asé Omo Ayra é fundamental para conferir um sentido de
existéncia ao ser-no-mundo. O terreiro lle asé Omo Ayra € inserido nesses
moldes, conectando com o seu ancestral. Segue abaixo uma arvore de tradicao

ancestral, como forma de atribuicdo ao praticante e o terreiro:
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Figura 3: Esquema de arvore de tradicdo ancestral do Terreiro lle Asé Omo
Ayra

ARVORE DE TRADICAO ANCESTRAL DO TERREIRO
ILE ASE OMO AYRA

Ilha de Efon - Nigéria (Antigo Daomé) Ruy dQ.Oxaguiin
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Valterlino Borges
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Mae Judith Wilson Pereira Oliveira
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Nagédo Ketu
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Org.: Autor (2022).

Destaca-se que a formacdo da arvore ancestral parte de forte influéncia
de Cristovao Lopes dos Anjos, a quem foi transmitida a pratica e a tradicdo da

nacdo Efon, originaria da Costa da Africa Ocidental. E importante ressaltar o
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papel de Cristovao, pois ele foi o primeiro mentor e feitor de Luizinho da Oxum,
gue exerceu influéncia direta em suas praticas religiosas ao longo da vida. Essa
conexdo tem um impacto significativo nas formas atribuidas ao sistema de cultos
de Candomblé do Terreiro lle Asé Omo Ayra. Apesar de Luizinho da Oxum ter
feito mudancas de aguas para Ketu, ele carrega consigo a tradicdo da Nacao
Efon e também a cultura do Asé Pantanal. Isso resulta de uma ruptura na
tradicdo levada, pois as praticas vieram a ser adaptadas ao espaco cotidiano
presente. A nacdo religiosa se conecta e se constitui mediante lacos afetivos.
Nesse aspecto, independentemente de praticas ligadas a outra tradi¢éo, cria-se
uma rede de co-presencgas no espaco vivenciado. As praticas permanecem entre
nacdes, mas as conexdes mudam e se adaptam. Nesse contexto, forma-se uma
familia de santo dentro um segmento, que é parte da historia de cada praticante.
O lle Asé Omo Ayra é ketu, pertence a nacdo Ketu, mas possui uma forte ligacédo
com as praticas existenciarias®® da nacéo Efon devido as conexdes existenciais’®
que se sucederam em sua historia.

Esta composicao implica-se na facticidade da pre-senca que consiste por
meio de seu exercicio sagrado da ocupacao familiar como candomblecista cujo
elo ancestral remete a sua espacialidade. A ocupacdo e o pertencimento
relacionados a familia no Candomblé sdo movimentos ciclicos e permanentes
na espacialidade dos praticantes como entes co-presentes.

A tradicdo continua como elemento fundante e transformador na
constituicdo familiar no Candomblé, estabelecendo uma estrutura de cargos
ocupantes no espaco que sdo determinados sobre a facticidade dos entes
privilegiados. Isso leva aos fenbmenos de circunvisdo da ocupagado entre 0sS
praticantes.

Portanto, o conceito familiar esta intrinsicamente ligado ao modo da pre-
senca relacionada ao ente co-presente que se compreende como
candomblecista, sendo atribuida no campo espacial e de ocupac¢des constantes,
valendo-se da experiéncia que lhe é distribuida e repassada. Assim, as formas

de interpretacdo da pre-senga se aprofundam no aspecto existencial mediante a

69 Segundo Abbagnano (2007), existenciario é a compreensdo que cada homem tem de sua
prépria existéncia ao decidir sobre as possibilidades que a constituem ou escolhé-las.

70 De acordo com Abbagnano (2007), significa uma determinacéo constitutiva da existéncia, uma
caracteristica ou um carater essencial dela (correspondente a categoria para as coisas), cuja
determinacdo cabe a ontologia.
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lacos afetivos familiares no terreiro. Por outro lado, a vida do praticante a respeito
de aspectos da arvore familiar ancestral africana constitui sua compreenséo que

acompanha um antecessor por meio da tradicao.

3. MAPAS E DEVIRES CARTOGRAFICOS EXISTENCIAIS

Como mencionado anteriormente, a familia dentro do Candomblé
desempenha um papel fundamental e preponderante na construcdo existencial
da pre-senca. Notou-se que, por meio da Nacao, seguindo as tradi¢cdes e cultura
pelo espaco-tempo, o praticante constroi e remodela seu presente cotidiano,
permanecendo as praticas originarias da religido. A relacdo no campo afetivo
com o ser-com-outro estabelece fenbmenos existenciais relacionados a pre-
senca no seu espaco circundante, atribuindo a esse elemento parte elementar
de sua caminhada pela verdade. Dessa forma, compreende-se a caminhada do
ser sobre sua existéncia.

Neste ultimo capitulo, pretende-se abordar as diversas compreensdes
existenciais de ser e pertencer praticante do terreiro lle Asé Omo Ayra. A
intencdo aqui é trazer as principais experiéncias e vivéncias que constituem o
ser-no-mundo mediante a interacdo propria da pre-senca, sendo possivel o
mapeamento existencial. A construcdo da cartografia existencial sera baseada
nos diversos sentimentos e afeicdes ao sagrado. Verifica-se que os fenbmenos
candomblecistas partem da imersdo da pre-senca sobre o campo divinatério
através das praticas e representacdes imagéticas no espaco.

Inspira-se na visdo heideggeriana, partindo-se da existéncia para uma
possivel aproximacdo ao modelo cartografico dos fenébmenos, tracando
possiveis caracteristicas do modo de ser e pertencer como praticante desde a
sua cosmovisdo. Constata-se que a existéncia é parte fundante do ser, o qual se
mostra onticamente no espacgo-tempo. No trajeto dos devires cartograficos no
terreiro lle Ase Omo Ayra tem por principio a requalificacdo do ser-no-mundo co-
presente ao interpretar e dar sentido a existéncia e ao sentido do ser. A ideiade
configuracdo existencial dos mapas demonstra a sua aproximagdo e

pertencimento em relacdo ao lugar.
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3.1. Cartografia existencial como forma de pertencimento de ser
candomblecista

Heidegger (2002, p. 266) evidencia que a “compreensdo de ser pertence
ao modo de ser deste ente que denominamos pre-senga”. Na pre-senca € que
se configura a constituicdo fundamental de ser-no-mundo e, por meio dela, seu
modo de interpretacdo ao qual € designado o seu pertencimento no seu lugar de

ocupacdes. A vista disto,

A interpretacdo da compreensdo mostrou, a0 mesmo tempo, que, de
imediato e na maioria das vezes, ela ja se colocou na compreensao de
“mundo”, segundo o modo de ser da decadéncia. Mesmo onde nado se
trata de uma experiéncia dntica e sim de uma compreenséo ontologica,
a interpretagcdo do ser orienta-se, de inicio pelo ser dos entes
intramundanos. Com isso, passa-se por cima do ser daquilo que,
imediatamente, esta a méo, concebendo-se primordialmente o0 ente
como um conjunto de coisas dadas. O ser recebe o sentido da
realidade (HEIDEGGER, 2002, p. 267).

Deste modo, o autor considera que o movimento existencial ndo se trata
apenas das representacfes dadas ao espaco, mas esta para além deste
elemento que é inerente a realidade. A pre-senca, partindo da analitica
existencial heideggeriana, € posta como de-monstracdo do—ser em sua
mundanidade. Os instrumentos no espaco Se constituem apenas como
elementos interventores no campo das compreensdes. Entende-se, portanto,
gque é nessa complexa dimensdo em que a pre-senca se estabelece e que ha
desvelacBes cartograficas, que se constituem os fenébmenos dentro do terreiro
le Aseé Omo Ayra em busca dos sentidos da existéncia do ser e sua ontologia
fundamental.

E importante destacar as cartografias existenciais por intermédio da
circunvisdo do praticante de Candomblé no espaco sobre o mundo e os entes
co-presentes que revelam possibilidades de sua existéncia. Segundo Chaveiro
e Vasconcellos (2018), a vida de um sujeito, de um grupo social, de classe ou
até mesmo de etnia tomada por constituicdes cartograficas gera sentidos
existenciais. Interpretar os mapas desejantes sobre a pre-senga no espaco-

tempo € compreender os caminhos da mundanidade sobre o cotidiano do terreiro
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lle Asé Omo Ayra. Os diversos arquétipos’! manifestos nos utensilios auxiliam
no percurso do sentido do ser praticante, qualificando seu nivel de interligacéo
com o sagrado e abrindo mlitiplas possibilidades de pertencer no espaco de
relacdes. Segundo Zenicola (2014), os arquétipos sdo compreendidos como
modelos e representacdes de seres ou protétipos, partindo da premissa de um
inconsciente coletivo sendo organizado previamente sobre a Otica de
comportamentos originados de recorrentes repeticbes de uma mesma
experiéncia advinda de geracdes onde o conhecimento estaria guardado. Neste
aspecto, o arquétipo no Candomblé parte de instrumentos relacionados no
espaco-tempo do terreiro sobre viés de sua tradicdo e cultura repassada.

Relacionado a isto,

Os arquétipos seriam as ideias elementares, a que poderiamos chamar
ideias de base e funcionariam como centro autbnomos que tendem a
produzir, em cada geracao, arepeticédo e a elaboracdo dessas mesmas
experiéncias, ndo possuindo, no entanto, formas fixas ou predefinidas,
sempre se reelaborando (ZENICOLA, 2014, p. 50).

Nessa perspectiva, 0s arquétipos se atribuem a ritos permeados no tempo
condicionado e modificado no espaco do terreiro que constitui aspectos
fundamentais relacionados a sua tradicdo de nacdo. As ritualidades no
Candomblé seguem como contato intramundano da pre-senca sobre o modo de
ser praticante. Os arquétipos vdo ao encontro dos Orixas, sendo estes a
personificacdo divinizada de qualidades provenientes de aspectos humanos.
Segundo Ligiéro (1998, p. 50),

Os orixas sao personalidades arquetipicas que concentram em seus
mitos grande quantidade de ensinamentos misticos sobre diversas
areas de existéncia. O Candomblé como pratica religiosa, € um acesso
direto a todo esse manancial de sabedoria ancestral.

Partindo disso, 0s orixas sao inerentes ao espaco-tempo da pre-senca,
sendo o arquétipo existencial de tradugdo e representacdo singular do praticante

e seus fendmenos no espaco. “Os arquétipos predeterminaram certos atos

fundamentais” (ZENICOLA, 2014, p. 52). Desse modo, os devires cartograficos

71 Jupiassu e Marcondes (2001) (gr. archétypon: modelo, tipo original). Em Platdo, as idéias
como protétipos ou modelos ideais das coisas; em Kant, o entendimento divino como modelo
eterno das criaturas e como causa da realidade de todas as representacbes humanas do divino.
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decorrem dessas atribuicdes de arquétipos que redimensionam a compreensao
do espaco cotidiano.

Relacionado aisto, “as cartografias existenciais devem abrir as comportas
das disposicdes para que 0s sujeitos enunciem sua experiéncia de vida e suas
histérias como recursos e meios para mudar a atitude do mundo para com elas”
(CHAVEIRO E VASCONCELLOS, 2018, p. 27). Assim, é possivel constituir
mapas pela via da analitica existencial.

E notavel que os mapas falados’ s&o inteiramente construidos sobre o
espaco-tempo, sobre as formas de pertencimento e sobre os sentimentos dados.
Os instrumentos, por meio do cotidiano, transportam a pre-senca no despertar
de mapas existenciais, transformando os sentidos das interpretacdes dos entes
e suas representacdes. Pertinente a isto, a compreensdo de ser-no-mundo se
destaca no significado de estar e ser parte da religido candomblecista. A pre-
senca reconhece possibilidades frente ao sagrado entre as quais esta a de sua

verdadeira descoberta. Isto €,

Ser-verdadeiro enquanto ser-descobridor € um modo de ser da pre-
senca. O que possibilita esse descobridor em si mesmo de ser
necessariamente considerado “verdadeiro’, num sentido ainda mais
originario. O fundamento ontol6gico-existenciais do proprio descobrir é
gue mostram o fenbmeno mais originario da verdade. Descobrir € um
modo de ser-no-mundo. A ocupa¢do que se dé na circunvisdo ou que
se concentra na obsenacao descobre entes intramundanos. S&o entes
0 que descobre. Sao “werdadeiros”, num duplo sentido.
Primordialmente verdadeiro, isto é, exercendo aacdo de descobrir, é a
pre-senca. Num segundo sentido, a verdade ndo se diz o ser-
descobridor (o descobrimento) mas o ser-descoberto (descoberta)
(HEIDEGGER, 2002, p. 288).

Os instrumentos que circundam a pre-senca desdobram-se em
possibilidades de existéncia, constituindo assim o que o autor compreende como
descoberta ao mundo. Nesse aspecto, a pre-senca nao se constitui fora de sua
existéncia, ela interpreta seu ser a partir das possibilidades dos fenbmenos em
sua cotidianidade. Partindo disto, a pre-senca no terreiro € constituida por
ocupaces que indicam o percurso de interpretacdo do ser-no-mundo. E partindo

desse momento de revelacdo de propria existéncia, atraves de utensilios, que

72 De acordo com Caetano, Fioriotti e Guimardes (2017), o “Mapa Falado” trata de uma
metodologia participativa que também pode ser identificada como cartografia social; tem mais
incidéncia no planejamento de acbes no meio rural na construgcdo de diagndstico rapido
participativo.
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0S mapas se estabelecem e oferecem um caminho interpretativo a analitica
existencial.

A possibilidade de descoberta por parte do ser praticante no terreiro lle
Asé Omo Ayra se estabelece inicialmente mediante as co-presencas e seu modo
de imersdo cosmolégico, sendo este um espaco de interacdes e significados.
Isso demostra que a circunvisdo sobre a mundanidade do praticante € dada por
ocupacoes e instrumentos ali dispostos como sagrados. A possibilidade da morte
e a decadéncia ao mundo dao ao praticante a evidente descoberta dos sentidos
do ser, constituindo-se um novo modo de pre-senga pertencente.

Nesse aspecto,

A pre-senca pode-se compreender tanto a partir do “mundo” e dos
outros entes, quanto a partir do seu poder-ser mais proprio. Esta Ultima
possibilidade diz: a pre-senca abre-se para si mesma em seu pode-ser
mais proprio e como tal. Esta abertura propria mostra o fendmeno da
verdade mais originaria no modo propriedade. A verdadeira existéncia
€ a abertura mais originaria e mais propria que poder-ser da pre-sencga
que pode alcancar. Ela sé podera receber sua determinagcao
ontoldgico-existencial no contexto de uma andlise da propriedade da
pre-senca (HEIDEGGER, 2002, p. 290).

Partindo disto, reconhece-se que a pre-sengca € a principal “porta” da
analitica existencial ontico-ontolégica no espaco-tempo cotidiano. O trajeto dos
praticantes parte desses fenbmenos atribuidos nos espacos de relacdes entre
0s entes, impulsionando a interpretacdo do ser. Sem este dinamismo, ndo ha
qualquer tipo de possibilidade existencial do ser. O pertencimento aqui se
estabelece por meio da constituicdo de entes co-presentes e dos utensilios

postos nos meios de ocupacéo. Neste seguimento,

Cada utensilio tem o seu “lugar-para” uma utilizagdo especifica, esta
gue ocorre no ambito de um determinado espago no qual o ser-no-
mundo ja se V& “em”. Essa proximidade revela o modo como o ente a
mMAao requer sSeu USO € manuseio, sem que seja necessaria a
determinacdo de distancias. Esse lugar ndo abrange uma ordem
geométrica, mas, antes, o “para-onde” o ser-no-mundo precisa se
direcionar para encontra-lo. Tal proximidade d&-se no ambito da
circunvisdo, esta que fixa o modo como cada ente é cada ez
acessivel. Os utensilios encontram-se alojados no espaco, instalados,
instituidos, dispostos sem ter que ocupar um lugar meramente
localizado; diferente deles, o ser-ai habita. Esse espaco ndo pode ser
pensado de maneira independente do ser-ai que o ocupa, havendo
uma rede de referencialidade que liga todos os entes existentes, ou
seja, ser-ai e demais entes intramundanos (MORAIS, 2019, p. 101)
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De acordo com Morais (2019), os utensilios auxiliam na compreensao do
ser-no-mundo, determinando alguns aspectos do modo de ser e pertencer. As
descobertas dos entes intramundanos desvelam sentidos, sendo postas em
referéncias constitutivas no uso da circunvisdo. As instrumentalizacbes dentro
do espaco constituem direcionamentos e aproximagcdes com a pre-senca e as
mais variadas formas de interacdo no espaco-tempo. Os entes instrumentais
sdo dados pré-ocupacionais, mas so se realizam enquanto tais nas referéncias

ontico-ontolégicas atribuidas por pre-senca espacialmente. Concernente a isso,

Nesse sentido, o espaco é descoberto e recriado pelo ser-ai na medida
em gque existe e se descerra como campo de possibilidade, langcando-
se em direcdo ao mundo, faz uso dos utensilios, se relaciona com
outros seres-ai em sua lida cotidiana. E dividido em lugares distribuidos
em uma circunvisao configurados de forma ontolégica uma vez que o
ser-ai também é espacial. A ocupagcdo do espaco da origem a uma
familiaridade com o mundo no qual o ente intramundano vem ao seu
encontro e a um nowo lugar (MORAIS, 2019, p. 106).

Desta maneira, a cartografia existencial parte do principio de existéncia
da pre-senca sobre o seu modo de ser no espaco-tempo descobrindo-se a si
mesma e aos utensilios primeiramente dados e, a seguir, representados
compreensivamente. A pre-senca, por participacdo dos utensilios e
representagdes, da entendimento ao seu ser-no-mundo, bem como do modo de
ser intramundano destes utensilios proprios, compondo caminhos na
existencialidade e para a composi¢cdo dos mapas viventes no terreiro.

No que tange ao terreiro lle Asé Omo Ayra, notam-se aspectos possiveis
do sentido de ser e pertencer ao Candomblé, em que se confere através de seus
utensilios e instrumentos representativos no espaco que fazem parte do modo
de existéncia da religido e nacdo’® pertencentes. A pre-senca ali integrada da a
compreensdo de ser-no-mundo sobre sua interacdo com o lugar das relacGes

(terreiro). De acordo com a lad4,

73 De acordo com Carneiro (2008), aterminologia de Nagdo no Candomblé se da por um sistema
organizado a partir de referéncias etnolinguisticas e demais componentes sociais e culturais dos
powos que experimentam seus legados no forcado processo de escravagismo no Brasil.

74 Carneiro (2008) menciona que no processo de fazer o santo, a filha (0) tem o nome de lad
(Yawd), que em nag6 significa esposa (0). Como lad, a filha (0) deve obediéncia a todas as filhas
(os) mais wvelhas (os) de casa (sempre em relacdo ao tempo de iniciagdo), exceto as suas
companheiras (0s) de barco ou aqueles que se iniciarem depois, a quem, alias, tratara de irmas
(0s)
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O candomblé deu um propdsito na minha vida e no meu ser. Sinto amor
pelo meu barracdo e da forma como adentrei, deu sentido a mim e um
nowo sentido ao mundo que Vivo. Me sinto pertencente deste lugar e
principalmente do meu orixa. O meu contato com o sagrado é como uma
centelha divina, um togue a minha existéncia enquanto ser vivente. A
feitura e raspagem do meu santo foi 0 que ocasionou esse meu alcance
espiritual. Boa parte da minha vida ndo enxergava um palmo na minha
frente, esse véu foi rasgado com a minha iniciagdo. A vida teve outro
sentido, minha compreensdo do mundo também. O orixad me trouxe uma
outra vida que sequer imaginava, entende? A impressao que tive é que
morri em vida material e renasci em vida espiritual (RENIER, 2022,
informacgéo verbal).

Destaca-se na presente narrativa da lad que o sentido de ser e pertencer,
sob a dtica heideggeriana, sdo por meio da pre-senca, que € construida no
espaco-tempo cotidiano. Os seres intramundanos dao auxilio ao modo de
existéncia do praticante sobre os utensilios determinados no terreiro. Percebe-
se que a feitura de santo’® é a primeira possibilidade existencial do iniciado e

com ele se desvela a verdade sobre o mundo em que € vivente. Desta maneira,

O ser-ai descobre os tracos fundamentais de sua existéncia, se faz ai,
assume um lugar, conforma novos lugares e os “espacializa”, se abre
como possibilidade, permite o despertar dos sentidos de pertencimento
e também de permanéncia em lugares ndo homogéneos compartilhado
por outros entes (MORAIS, 2019, p. 115).

Captura-se na fala da autora que a compreensdo fenomenoldgica-
existencial é despertada sobre a narrativa de um desvelamento a vida fatica do
praticante, estabelecendo como ponto ontolégico e construtivo da pre-senca 0s
instrumentos que foram introduzidos a sua iniciacédo (feitura do santo). Heidegger
(2002) compreende que o0 espaco em que € instituida a pre-senca estabelece a
autocompreensao da existéncia sobre suas possibilidades de compreensdes no
mundo. A feitura de santo se estabelece, portanto, como um pertencimento
fenomenolégico da pre-senca do lad e nele constituem-se novas interpretacfes
do mundo cotidiano sobre sua circunvisto e ocupacdo no terreiro € Asé Omo
Ayra. A configuracao existenciaria e ontolégica em prospecc¢do da pre-senca vai

ao encontro do modo proéprio de ser e seu estado de disposicao. A pre-senca do

75 Segundo Carneiro (2008), a feitura de santo se d4 mediante a confirmagdo dos buzios que
determina a iniciacdo ao Candomblé. Nesse sentido, h& diversos processos ritualisticos para a
imersdo na religido e estabelecer seu cargo e fungcédo de ocupagéo.
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praticante encontra-se ressoando ao estado de &nimo do ser, sendo manifestado

por intermédio dos fendbmenos presentes no sagrado e em seus utensilios.

O preceito’® na nagdo Ketu foi muito significativo na minha vida’”. Os
diversos rituais da qual eu passei e que foram atribuidos a mim e ao
meu orixa me trouxeram um outro olhar para a vida. A Unica coisa que
consigo transmitir para wocé é que minha vida iniciou do zero. Como
se tudo que tivesse vivido no passado ndo fizesse mais sentido para
mim e que reaprendesse a fazer tudo. E literalmente uma morte de um
corpo presente que se transformou para uma nova vida. O orixa nasceu
em mim e me trouxe sentimentos e nows significados que jamais
compreenderia na minha vida passada (RENIER, 2022, informacéao
verbal)78.

Observa-se que a “morte” na vida intramundana estabelece novas
compreensdes de ser-no-mundo no espaco circundante do cotidiano. O lad,
Imerso em préticas e preceitos no terreiro de Candomblé, d4 um novo sentido
de pertencimento ao ser e a sua existéncia. Destaca-se a imagem abaixo no
momento fenoménico em que surge 0 "nascimento” da iad dentro da religido,
com énfase nos instrumentos e nas representacdes ritualisticas que permeiam

0 espaco-tempo do terreiro.

Imagem 4: Ritual Publico de iniciacdo ao Candomblé

76 Iniciagdo no Candomblé.

7T Destaca-se aqui que ndo foram possiveis relatos sobre os processos ritualisticos e litlrgicos
de iniciagdo ao Candomblé. A iniciagdo ao Candomblé da nagdo Ketu é estritamente fechada
para os iniciados e os praticantes que possuem cargos de hierarquia. Portanto, hd ndo ha indicios
de como é sua dindmica no espago. Entretanto, pelas andlises coletadas, é possivel uma
compreensdo mesmo que distante dos fendmenos que impactam diretamente o praticante
candomblecista.

78 Informagdo fornecida pelo laé Felipe Renier em 20/06/2022.



Fonte: Ericka Ago Fotografias (2022).

Neste momento de saida é que o modo de ser da pre-senca se determina
mediante aos elementos fundantes de praticas espaciais no terreiro, dando
direcionamento e distanciamento entre o praticante e os Orixas que fazem parte
do espectro de compreensdo de existéncia no Candomblé. A compreensédo do
ser parte da ontologia fundamental que se desdobra na existencialidade do
praticante. Nela, existem diferentes entes que apenas se dirigem na pre-senca
do espaco-tempo presente. As possibilidades dos sentidos de ser e pertencer
constituem-se no campo das interpretagcbes de espaco do ser. O devido
entendimento-do-ser parte do momento de imersédo a religido e de como ela
reconfigura os modos de interacdo com o mundo e com seus utensilios
sobrepostos como auxilio ao ser-no-mundo.

Destaco aqui outras narrativas que trazem a mesma premissa de
possibilidades de pertencimento ao candomblé e a sua construcdo inicial da
cartografia existencial. Nessa perspectiva, o Babalorixa” do terreiro Ilé Asé Omo

Ayra relata,

"*Michaelis (2023) Sacerdote de alta patente, lider espiritual e administrador de um candomblé,
a guem cabe a distribuicdo de todas as fun¢des especializadas do culto; € o mediador por
exceléncia entre os homens e os orixas; alufa, pai de santo, pai de terreiro.
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Eu sempre tive interesse no candomblé e achei magico que contempla
o orixa. Eu defino a minha relagdo pessoal com o candomblé com algo
necessario eu estar dentro. Eu néo fui porque eu quis, fui por conta de
doenga. Me sinto muito feliz dentro da minha religido (OLIVEIRA, 2022,
informacéo verbal)®.

Complementa ainda,

Eu tive um relacionamento de \inte e dois anos e aconteceu um
incidente com a pessoa na qual eu era casado e infelizmente ele veio
afalecer. Foi nesse momento que eu me agarrei ao candomblé. Eu ndo
tinha casa espirita e também, na época, néo tinha barracdo e nem toda
esta estrutura de hoje. O propésito de fato veio desse momento de luto
e do modo em que lidei com isso. A perda me mostrou que precisava
continuar trilhando meu caminho na base espiritual e do meu cuidado
sobre as pessoas.

O momento de cuidar do outro e entender que se iniciava uma nova
fase no meu ser veio com a chegada do meu primeiro filho de santo,
gue era um rapaz de Oxalufd. Eu tive que recolher ele e fazer as
praticas ritualisticas de iniciacdo da religio. A feitura foi feita as
pressas logo apds 15 dias de luto, pois Oxalufd ndo deixou para um
outro momento este processo. Entdo foi nesse momento que percebi
gue tinha que um propésito de ajudar as pessoas dentro da religido
(OLIVEIRA, 2022, informacdo verbal)®l.

Entende-se pela fala do lider espiritual que a imersdo no Candomblé se
deu por outras vias existenciarias de pertencimento. A pre-senga vem em
conjunto de ser-com, dando o possivel sentido que se segue ao percorrer do
desdobramento da morte. A metafora da morte é muito presente na narrativa do
praticante. A morte revela a consciéncia dos sentidos de ser e sua verdade
originaria. A morte se destaca mediante ao ser-com-outro afetivo e a sua
compreensdo de ser-no-mundo corrente. Partindo disso, a pre-senga surge no
meio da possibilidade de fuga ao Iluto, a qual a afetividade foi a principal

fundamentacdo da existéncia do ser. Nesta logica,

Formalmente, a dimensao afetiva da existéncia humana é interpretada
por Heidegger como possuindo um carater bidimensional: por um lado,
por meio dela é demarcado o traco estrutural da existéncia humana
gue diz respeito ao seu carater de ter sido jogada no mundo, de ter de
ser em meio a contextos histoéricos, sociais e culturais ja parcialmente
previamente definidos, por outro lado, este traco existencial sempre se
apresenta ou se fenomenaliza por meio de humores que justamente
vinculam o existente humano com a sua situacionalidade.. Estas duas
dimensbes correspondem a uma distincdo fundamental para

80 Informacdo fornecida pelo Babalorix4 Wilson Pereira Oliveira em 20/06/2022
81 Informagdo fornecida pelo Babalorixa Wilson Pereira Oliveira em 20/06/2022.
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Heidegger, a do ambito ontolégico, que diz respeito ao ser e as
estruturas de ser, e a do ambito 6ntico, que diz respeito ao ente
(DIETRICH, 2020, p. 56-57).

Neste seguimento, os afetos sdo como uma chave primordial para a
entrada da dimensdo ontolégica da existéncia do ser. A afetividade é um dos
aspectos que possibilitam a caminhada entre a esfera do éntico e percorrimento
pelo ontolégico. E notavel que o desvelamento ¢é desenvolvido pela
compreensdo de afeto e pelo sentido que da ao propdsito da pre-senca do
Babalorixa. O luto, para o entrevistado anteriormente mencionado, foi um fator
motriz para a compreensao do ser no Candomblé sobre o viés situacional da
vida cotidiana.

Para Heidegger (2002), diferentes momentos existenciais sdo afetados
pela morte, dado que pre-senca, em seu ser, é temporal, ou seja, um ser-para-
a-morte. A morte dos outros compreende a experiéncia do fenémeno
existenciario que impulsiona a pre-senca a se decidir sobre possibilidades que
se apresentam diante de si, inclusive, entre elas, a de ndo tomar decisdes.

De um modo geral, a vivéncia da morte se torna um chamamento ao ser
para refletir sobre aspectos e fatos de submissées cotidianas, podendo liberta-lo
do velamento. Nesse aspecto, “o morrer ndo é, de forma alguma, um dado, mas
um fendmeno a ser compreendido existencialmente num sentido privilegiado”
(HEIDEGGER, 2002, p. 20). Desse modo, entende-se o modo de relacdo da
morte como uma possibilidade existencial de pertencimento do Babalorixa e de
principio as suas atividades religiosas, dando a ele um propdsito para abrir 0
barracdo desde a sua relacéo de luto.

Paralelamente, a morte confere sentido também & co-presenca do

Babakekeré®? da casa, como este expressa em suas palavras:

Antigamente eu era da Umbanda, entretanto, foi o Candomblé que me
fez olhar o mundo de forma diferente. Conheci meu Pai Wilson dentro
do terreiro do meu av de santo. Na época meu pai ndo tinha ainda o
barracdo da qual nés frequentamos hoje, entdo la mesmo, eu fui
raspado e feito no santo. Foi uma época dificil para meu pai, pois
estava em momento de luto e com a feitura do meu orixa Oxalufa, deu
um novo sentido a mim e a ele préprio que percebeu que deweria abrir

82Carneiro (2008) menciona que o Babakekeré ou lakekeré é substituto (a) imedi ato (a)
do chefe espiritual denomina-se também como pai ou méde pequena no terreiro, onde
atua como administrador (a) civil e religioso no terreiro.
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uma Casa de Candomblé para auxiliar as pessoas nesse ambito
espiritual. Eu, do mesmo modo, aceitei este propdsito (SOUZA, 2022,
informac&o verbal)83.

Verifica-se que os fendbmenos existenciais atraves da possibilidade de
pertencimento e também do desvelamento ontol6gico sobrepbem-se no espaco-
tempo da pre-senca dos fenbmenos estabelecidos dos entes intramundanos.
Essas compreensdes estabelecem um propdsito de existéncia que é entrelagada
afactualidade da co-pre-senca como ser-para-a-morte. O sentido do serremonta
0 momento de ser-com-outro dentro de sua circunvisdo que estabelece
possibilidades de ser-no-mundo em meio a sua facticidade. Observa-se que, a
cartografia existencial do Babakekeré desenha-se a partir do auxilio e da
afetividade do ser-com-outro. O cuidado (cura) € compreendido pelo meio
ontolégico do praticante e seu modo situacional atual.

Dentro das compreensbes heideggerianas, 0 ser-com €é uma
determinacdo existencial da pre-senca, isso mostra que as relacbes entre co-
pre-sencas dao a possibilidade de modo de ser-no-mundo em sua ocupac¢ao no
espaco dos entes intramundanos. Segundo Heidegger (2002) o ser-ai é a
construcdo ontoldgica do ser-com-outro, ndo sendo de carater de instrumento,
mas sim um meio de ligagéo de existéncia. O encontro entre esses fendmenos
de existéncia da um propdsito de carater existenciario ao ser praticante e uma
compreensdo de ser-no-mundo no &mbito cosmoldgico.

Fechando o circuito analitico existencial de principios cartograficos
juntamente ao inicio de compreensao desses mapas viventes, tem-se a narrativa
da Eked;ji®* do terreiro lle Asé Omo Ayra, que estabelece um diferente caminho

percorrido na sua disposi¢cdo como pre-senca:

Bom, como eu fui a escolhida para o cargo. No candomblé nés somos
escolhidos pelo orixa para o cargo. Entdo a minha fungdo dentro da
casa, significa criar os iads, dar atencdo aos orixas porque abaixo do
Babalorixd existem os cargos, no caso a Ekedji, o Ogd e assim
sucessivamente. NOs somos os olhos do pai de santo enquanto ele
esta manifestado com o orixd. Minha relacdo é de dedicacdo, é de
amor e é de fé. Sou feliz, sou grata pelo orixa ter me escolhido, por eu
fazer parte dessa familia e me dedico de corpo e alma. Minha relacao
intima com o candomblé é eu ser feliz por eu ser uma mae que foi

83 Informagdo fornecida pelo Babakekeré Gustavo Richard Lopes de Souza em 23/07/2022

84 Maiarte (2022) destaca que Ekedii € aquela que cuida do orixa enquanto ele estéincorporado;
€ aquela que toma conta, que dirige tudo, que toma direcdo de tudo, sendo uma pessoa de
extrema confianga.
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escolhida pelo orix4, por ser cargo indicado por ele. Orixa é vida, orixa
€ 0 ar que a gente respira, 0 orix4 é a natureza e tudo em que permeia
a gente. Entdo eu sou grata por todos os acontecimentos da vida. O
propésito que eu vejo é sempre fazer o bem e a caridade, pois temos
gue ter isso. Fazer o bem a nés mesmo e ao proximo (SENA, 2022,
informagédo verbal)8®.

Neste aspecto, constata-se que o modo de ser e pertencer dentro do
terreiro lle Asé Omo Ayra exposta pela Ekedji parte de um possivel plano
existenciario, que orienta, por intermédio de utensilios sua funcionalidade do
terreiro, dando sentido de carater existencial. A compreensdo do desvelamento
incide entre 0s entes presentes projetada a partir de sua circunvisdo e modo de
ocupacao no espaco do terreiro. Destaca-se que a funcdo por meio de utensilios
€ um modo de auxilio para o percurso fenomenologico existencial da pre-senca
e busca pela verdade originaria. O Orixa, manifesto por entes e utensilios, pré-
define a pre-senca do ser por intermédio de seus utensilios postos no espaco do
terreiro lle Asé Omo Ayra. Segundo Heidegger (2002), o utensilio € considerado
um todo instrumento que sempre pertence a seu ser. “‘Em sua esséncia, todo
instrumento ¢é ‘algo para..’ Os diversos modos de ‘ser para’ como serventia,
contribuicdo, aplicabilidade, manuseio, constituem uma totalidade instrumental”
(HEIDEGGER, 2002, p. 110, grifos do autor).

Deste modo, a pre-senga aplica-se a possiblidade de direcionamento e de
aproximacao pela ocupa¢do com os utensilios intramundanos no espacgo-tempo
como modo efetivo de direcionamento e distanciamento com os orixas. Como
mostra a figura abaixo, os utensilios representados no espaco circundante da
Ekedji ddo poder de pertencimento a ela no terreiro, estabelecendo relagcbes de

Co-pre-senca sobre suas praticas ritualisticas.

85 Informacdo fornecida pela Ekedji Jaqueline Alves Moreira Saraiva Sena em 20/06/2022.
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Imagem 5: Festejo publico de um ano de inicia¢do dos laés

.
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Fonte: Ericka Ago Fotografias (2022).

A Ekedji, desempenhando o papel de cuidadora e zeladora dos Orixas,
exerce uma fungcdo fundamental no contexto religioso ao oferecer
direcionamento e orientacdo por meio de suas praticas ritualisticas e da maneira
como ocupa 0 espago sagrado do terreiro. Sua atuacdo transcende o simples
cumprimento de rituais, pois ela assume a responsabilidade de estabelecer
conexdes e estabelecer relacées entre 0os elementos presentes no ambiente
ritualistico. A pre-senca da Ekedji no terreiro representa a manifestacdo da
pratica religiosa no terreiro mediante o seu cargo de ocupac¢do. Seu cuidado e
zelo pelos Orixas, através da manipulacdo correta dos instrumentos e objetos
sagrados, contribuem para estabelecer uma conexdo fenomenoldgica de
pertencimento entre os seres intramundanos.

Assim, é constituido o principio das existéncias sobre a interpretacao de
mapas e devires cartograficos compreendidos sobre pre-senca e seu sentido
ontolégico. As abordagens existenciais sdo entendidas através da pre-senca e
sua cotidianidade. A circunvisdo, por meio dos utensilios, compde a pre-senca
que configura apreensdes no espacgo sagrado de pertencimento. “A pre-senca

projeta seu ser para possibilidades. Esse ser para possibilidades, constitutivo da
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compreensao, € um pode-ser que repercute sobre a pre-sencga as possibilidades
enquanto abertura” (HEIDEGGER, 2002, p. 204).

As principais abordagens existenciarias partem da possibilidade de
existéncias que se influem de aspectos instrumentalizados na intramundanidade
dos entes que compdem sua existéncia. A abertura sobre o desvelamento dos
praticantes surge desse momento existencial da pre-senca entre sua relacéo
com o sagrado e o modo de revelacdo do ser. A verdade se transmuda no
momento imersivo no Candomblé, que orienta 0 modo de relagdo da pre-senca.
‘Em toda compreensdo de mundo, a existéncia estda compreendida’
(HEIDEGGER, 2002, p. 209).

A cartografia existencial pré-define possibilidades no presente constituida
da pre-senca, que diferem em aspectos interpretativos sobre a existéncia do
praticante. Nesse processo cartografico de mapa falados e vivenciados no
espaco, cada narrativa transpds o seu sentido ontolégico, partindo também de
uma abordagem existenciaria (6ntica) que desvela seu pertencimento ao terreiro.
Nisso, vao se construindo moldes de possiveis nuances do ser e de sua ligacéo

com o presente sagrado.

3.2. As multiplas cartografias e seus fenbmenos

Como visto em péginas anteriores, as diversas formas de existéncias do
modo do ser praticante se dao por diferentes possibilidades relacionadas a pre-
senca que se torna sagrada no Candomblé e seus fendbmenos. Neste subtopico,
serdo tratados 0s meios pelos quais a cartografia existencial € manifestada pelo
candomblecista, tendo em vista 0 seu modo de ser de pre-senca e suas
compreensdes de mundo.

Os mapas cartograficos serdo utilizados como meio instrumental de
interpretacdo do ser-no-mundo e suas manifestacdes na espacialidade do
terreiro. Dentro do viés de base heideggeriana, o uso e o0 auxiio da cartografia
possibilitardo entender os diversos percursos existenciais no espaco-tempo
cotidiano. Neste aspecto, serdo investigadas as possiveis nuances
fenomenoldgicas e as possibilidades de existéncia dentro do terreiro lle Asé Omo

Ayra.
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A cartografia, por muito tempo, foi um meio de composi¢cao de mapas
geograficos sobre uma determinada area dentro da superficie terrestre. O modo
de construcdo cartografico tem se diferenciado ao longo dos anos, como suas
novas vertentes de representacdo, funcionalidade e leitura. Rolnik (1989) traz
um novo sentido sobre a possibilidade de uso da cartografia através do
sentimento. Em seu liro Cartografia Sentimental, Rolnik traz o uso da
sensibilidade do olhar no decorrer dos fendmenos. Sua compreensao parte para
além de forcas que se constituem no visivel. Deste modo, a autora estabelece o
corpo vibratil como analise cartografica do campo de sentido experienciado.

Desta maneira,

Segundo pesquisas recentes, cada um de nossos 6rgaos dos sentidos
€ portador de uma dupla capacidade, uma cortical e outra subcortical.
A primeira corresponde a percepc¢do, a qual nos permite apreender o
mundo em suas formas para, em seguida, projetar sobre elas as
representacfes de que dispomos, de modo a lhes atribuir sentido. Essa
capacidade, que nos é mais familiar, é, pois, associada ao tempo, a
histéria do sujeito e a linguagem. Com ela, erguem-se as figuras de
sujeito e objeto, as quais estabelecem entre si uma relagdo de
exterioridade, o que cria as condigbes para que nos situemos no mapa
de representacbes \igentes e nele possamos nos mower. Ja4 a
segunda, que por conta de sua repressdo nos é mais desconhecida,
nos permite apreender a alteridade em sua condicdo de campo de
forcas vivas que nos afetam e se fazem presentes em nosso corpo sob
a forma de sensacBes. O exercicio desta capacidade esta
desvinculado da histéria do sujeito e da linguagem. Com ela, o outro é
uma presenca que se integra a nossa textura sensivel, tomando-se,
assim, parte de nds mesmos (ROLNIK, 1989, p. 12).

Rolnik (1989) estabelece a relacéo do ser e suas representacdes sobre 0
mundo, partindo do sentido das representacfes. Nota-se que neste inicio de
novas interpretaces de mapas se comeca a delinear um modo de existéncia
sobre a pre-senca. Partindo da otica heideggeriana, os fenbmenos mapeaveis
se apresentam por instrumentos no espaco que dao sentido ao ser-no-mundo e
seu modo de ocupacéo cotidiana. Desta maneira Rolnik (1989) comeca a tracar
possiveis interpretacdes através dos sentidos e sentimentos.

Percebe-se também que uma juncdo entre o ente e o ser determina o
fendbmeno do corpo vibratil em que a pre-senca, mediante aos utensilios posto
na dimenséo espacial cotidiana, se tenciona entre as co-presenca no terreiro por
meio da expressdo. Segundo Rolnik (1989), a vibrabitibilidade impulsiona a

poténcia da criacdo dos sentidos, criando formas de expressao e sensacdes. O
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corpo vibratil perpassa por mistura de afetos que tencionam o movimento de
desejos e sentimentos. Apesar de sua investigacdo estar voltada para a
micropolitica, este é certamente um dos primeiros indicadores que
preestabelecem a cartografia existencial.

Nesse espectro, Deleuze e Guattari (1997) fazem um delineamento
acerca de novos sentidos sobre analises cartograficas. Em seu livro “Mil Platos”,
no capitulo “Acerca do ritornelo”, os fildsofos tomam para si o conceito de
territério, sendo este ndo apenas de processos utilitarios e funcionais, mas
evidenciando aimportancia dos sentidos e dos modos de expressdes no espaco.
Partindo de uma investigacdo etoldgica, os autores determinam e criticam o
territorio como algo condicionado a um espaco fisico e com respostas motoras
dando maior importancia a expressividade do meio de constituicdo existencial,
gue se relacionam para além da esfera territorial de desencadeamento material.

Desta maneira,

Ha territério a partir do momento em que componentes de meios param
de ser direcionais para se tornarem dimensionais, quando eles param
de ser funcionais para se tornarem expressivos. Ha territério a partir do
momento em que ha expressividade do ritmo (DELEUZE; GUATTARI,
1997, p. 121).

A vista disso, 0 meio de compreensdo se expressa como forma de
pertencimento ritmico de alguma existéncia prévia que consiste em signos
(representacdes) dados ao espaco. Conforme Deleuze e Guattari (1997), os
entes que estao imersos no territério séo diferentes sobre aspectos de derives e
afetos, que devem ser compreendidos para além das ideias de concretude e
funcionalidade. A ideia de derives perpassa as no¢des substanciais e considera
0S corpos como uma particularidade de processos imperceptiveis e impessoais
do ser sob a ¢dtica do territério. Apesar de Deleuze e Guattari (1997) trazerem
suas investigacdes sobre o prisma etoldégico (comportamento animal), seus
estudos ajudam na linha interpretativa fenomenolégica sobre relacdes e
dindmica espaciais da cotidianidade e seus meios de expressao e sentimentos
da pre-senca. Partindo de investigacdes voltadas no ambito do terreiro lle Asé
Omo Ayra, estes movimentos sobre o espaco-tempo consistem na relacdo da
co-presenca dada em ocupacao conferida nas possibilidades inerentes entre a

funcionalidade e cargos ocupado.
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Neste seguimento, Seemann (2013) considera que 0s mapas Sa4o0 como
leituras biogréaficas que dao o conjunto de coordenadas para devires da memaria.
‘O mapa se torna uma autobiografia grafica, um memorial espacial de uma
pessoa, porque ele recupera O tempo no espaco e 0 espaco no tempo,
reconstituindo a memoria do passado” (SEEMANN, 2013, p. 106). Afere-se que
as principais narrativas sdo como meio da construcdo cartografica do ser,

estabelecendo nuances no campo das experiéncias. Desse modo,

O uso da linguagem que ndo apenas expressa fatos, mas também
emocdes, visdes e atitudes. Como metéafora, 0 mapa se aproxima do
cotidiano, do corpo humano e do nosso 6dio e amores, convidando-
nos a tracar nossas préprias cartografias (SEEMANN, 2013, p. 108).

O autor ainda completa que,

Vemos nossa existéncia como seres humanos como se fosse um
mapa, mas 0s mapas testemunham nossa existéncia. De certa forma,
0 mapa é um paradoxo, porque, fisicamente, sdo meras marcas em
uma folha de papel, mas visualmente traz & mente um mundo
multidimensional que contém objetos e até emocfes que ndo sdo
diretamente perceptiveis no papel (SEEMANN, 2013, p. 108).

Nota-se que Seemann (2013) ratifica a narrativa como instrumento
principal de modelamento de existéncia, evidenciando que 0s mapas geram
tonalidades para além da rede concreta de significados. Seemann (2013)
evidencia que mapas tém histérias que sustentam nossa memadria e indicam a

existéncia no espaco. Nessa ldgica,

O mapa é como um poema. Ele trata de escalas diferentes da
existéncia humana, apresenta projecdes de vidas e mundos e codifica
0 espaco e 0 tempo atraves de palawas carregadas de simbolismo que
expressdo paixdo, angustia, tristeza ou alegria (SEEMANN, 2013, p.
111).

A construcdo do mapa vem percorrendo esse movimento de memdrias e
existéncia, indicando que o tempo € o principal meio veiculador dos fenémenos
cartograficos e fazendo uso dele se chega a sensacdes e a emocdes
experienciadas no espaco. Seemann (2013) pondera que 0s mapas vao para

além de um modelo cartesiano de representacdes; eles constroem visdes de
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mundos de uma realidade proxima sobre aspectos das ideias, emog¢fes, medos
e efc...

Nesta perspectiva, os mapas deixam marcas sobre 0 espacgo-tempo
cotidiano e sobre as lembrancas do lugar. O autor evidencia que este caminho
que as carto-crbnicas percorrem sao uma fonte rica de histéria pessoal,
consistindo em um modelo transcrito de nés mesmos sobre o espaco de
vivéncia. Partindo da otica fenomenoldgica os mapas traduzem a forma de
pertencimento da pre-sengca e seus principais fenbmenos acerca da
cotidianidade intramundana. E por intermédio de co-presencas existentes no
espaco que se configuram as principais ocupacbes do ser-no-mundo,
conduzindo, assim, trajetos de compreensdes existenciais.

No que se refere aos processos de construcdo de mapas cartograficos do
terreiro de Candomblé lle Asé Omo Ayra, atribuem-se narrativas e memorias
compostas de fendbmenos que transcorrem dimensfes espaciais presentes
sobre suas compreensfes existenciais de pertencimento. E nesse sentido que
as nuances cartograficas existenciais surgem entre os praticantes no terreiro,
tracando um caminho em busca de sua verdade situacional.

Assim, as investigacfes cartogréficas vao além de um simples mapa
retratado no espaco e na sua realidade, mas também incluem aspectos de
compreensdes que dao sentido a existéncia do ser que trazem memodrias,
vibracbes e ritmos sobre o tempo. A cartografia existencial nasce deste
pertencimento de transmudacdo dos fendmenos experienciados, de devires
mundanos que fazem o despertar ontolégico.

Na obra Uma ponte ao mundo (2018), organizada por Chaveiro e
Vasconcellos, o0 novo movimento de leitura cartografica sobre a 6ética da
existéncia humana € apresentado de forma clara. No capitulo “Cartografias
existenciais: Premissas de uma leitura”, evidencia-se que pessoas sdo museus

e nelas se compreendem os fendmenos. Deste modo,

Pessoas com suas caracteristicas existenciais singulares s&o acervos
de cartas e mapas acumulados que traduzem as coisas do mundo —
suas caricias e suas ofensas — as suas marcas. Pessoas sdo museus
humanos das marcas do mundo. Cartografias existenciais sé&o formas
de visit4-las. E descobrir coisas.

Descobrir que Pessoas sdo uma instituicdo permanente que, ao
passarem pelo mundo, doam seus acenns pessoais aos outros
museus humanos — amores, filhos, amigos, inimigos, companheiros,
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vizinhos, transeuntes — que lhes sucedem, para fazerem jus ao que
receberam dos que Ihes antecederam (CHAVEIRO;
VASCONCELLOS, 2018, p. 28).

Logo no inicio das reflex6es cartograficas existenciais, percebe-se que os
autores destacam os fendbmenos atraveés das narrativas e trocas intramundanas
enires 0s seres; sobre esse momento, criam-se interpretacées sobre seu
cotidiano no decorrer do tempo. Os autores advertem que mapas existenciais
sdo como obras nos museus vivos devido a sua forma de expressdo dentro de
seu espaco de relagbes e de seu modo de ligagdo com o lugar.

Considerando-se a perspectiva heideggeriana da relacdo do ser-com-
outro e da pre-senca, e desta metafora de museus humanos e suas obras que
dao sentido a existéncia sobre as andlises cartograficas existenciais do terreiro
le Asé Omo Ayra, partem deste momento fenoménico da pre-sengca e sua
interacdo com a mundanidade cotidiana trazendo e remontando aspectos por
meio de sua leitura com o espaco de memarias e afetos.

Chaveiro e Vasconcellos (2018) afirmam que pessoas sdo abertas ao
publico, mas que, para se ter uma visitacdo intimamente ligada ao ser, é preciso
ter cautela, tanto para manusear como para se ter uma compreensao particular.
Nesse aspecto,

Cartografias existenciais muitas vezes guardam mapas desbotados,
cartas rasgadas, teias de aranha, um pouco de mofo, pedacos dobrados,
rasuras, descuidos, manchas... Amor, ternura, tolerdncia, alteridade sé&o
senhas de chegada para a visita (CHAVEIRO; VASCONCELLOS, 2018,
p. 28).

As memodrias tracam trajetos dos mapas falados e nela sdo conduzidos
afetos ao longo das relacdes; nesse aspecto, a cartografia existencial vai se
moldando e constituindo o seu sentido de mundo que esta intimamente ligado a
pre-senga. “Ha em cada museu humano um pouco de cada um em si que
compds, compde e continuara compondo a sinfonia da vida” (CHAVEIRO;
VASCONCELLOS, 2018, p. 29). A cartografia existencial considera o instante de
compartilhamento entre a pre-senca e entes conscientes, sendo centelha
elementar do caminho em busca do sentido fenomenolégico do ser.

O afeto é presente nas investigacdes do mapa existencial que modela o

ser sobre sua Otica da pre-senca. Heidegger, como ja dito anteriormente,
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evidencia que o campo afetivo consiste na relacdo do ser-com-outro e nesse
movimento de cura (cuidado) preestabelece o desvelamento ontologico
fundamental. J& Chaveiro e Vasconcelos (2018, p. 29) salientam que “Uma
representacdo cartografica existencial € uma representacdo cartografica do
cuidado”. As possibilidades do modo de ser-no-mundo prevalecem sobre o
espaco-tempo, sobre aspectos de presentes eventos de sua existencialidade.

Neste caso, observa-se que uma das caracteristicas da cartografia
existencial ocorre pela interacdo de entes que se pro-jetam afetivamente no
espaco intramundano. Nota-se que a afetividade € um dos fenbmenos que
transmudam compreensfes da pre-senca e auxiliam no caminho da busca do
sentido do ser. Relacionado a isto, afere-se que um dos elementos basilares no
Candomblé provém de sua ancestralidade e nacdo. Nesse sentido, o afeto no
Candomblé constitui-se por meio da “familia” preestabelecida entre pais/maes e
filhas/filhos de santo. No terreiro lle Asé Omo Ayra a relacdo familiar € um dos
elos fundantes entre os praticantes e as relacdes entre co-presencas e suas
dimensbes espaciais cotidianas; assim, a cartografia existencial surge no ser-
com-outro e seu verdadeiro caminho para sua existéncia.

Os campos existenciais redimensionam o0 espaco cotidiano e suas
representatividades; nele, correspondem-se fendbmenos que séo analisados pela
sua interpretacdo. Nessa diregcéo, as “cartografias existenciais ndo € um novo
ramo da ciéncia, tampouco obra de ficgdo. E apenas uma forma singela de visita
aos museus humanos das marcas do mundo” (CHAVEIRO; VASCONCELLOS,
2018, p. 29). As marcas sao compreendidas por acontecimentos ligados ao ser
e a sua ontologia.

Chaveiro e Vasconcellos (2018) entendem a cartografia existencial como
processos de mundo que interagem no espaco das representagdes, sendo esses
abertos a transmudacdo no espaco-tempo de eventos que criam possiveis

existéncias do ser sobre as cartas cartograficas. Nesse aspecto,

Cartas sao escritos para alguém, sdo registros para alguém, sé&o
pedidos para alguém, sao oferendas para alguém. Cartografias
existenciais sdo sempre trocas entre alguéns. Pessoas sd0 processos
de trocas. Pessoas sdo processos de pertencimento a sitios
simbdlicos, com seu saber-fazer, em suas caixas de ferramentas, com
suas identidades comuns. (CHAVEIRO; VASCONCELLOS, 2018, p
30)
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E interessante analisar como a cartografia existencial se interliga
diretamente aos pensamentos de Heidegger e a sua compressao de ser-no-
mundo mediante a pre-senca. Nota-se que nesse processo nasce a ontologia do
ser e seu modo pertencimento de ser-no-mundo que interage diretamente com
0 ente presente. Nessas atribuicdes, o ser se faz na pre-senca por meio de sua
ocupacao.

Ainda sobre a formulacdo da cartografia existencial, Chaveiro e
Vasconcellos (2018) tratam de pessoas-paisagem e trajetérias como elemento

final da construcdo deste conceito. Desta maneira,

O corpo das pessoas com sua trajetoria, processo de vida, caminhada
existencial, encontro com a terra, com a cultura e consigo mesmo, é
uma das expressdes que subsidiam o entendimento do que sejam
cartografias existenciais (CHAVEIRO; VASCONCELLOS, 2018, p. 32).

Para os autores, cada corpo € um mapa que tem a sua paisagem visivel
e invisivel de se cartografar. Sobre o viés do pensamento de Heidegger, esta
concepcao vai para além do corpo fisico; ele apenas é compreendido como algo
limitante dentro do fendbmeno da pre-senca. “O si-mesmo ndo pode ser
concebido nem como substancia e nem como sujeito, estando fundando na
existéncia, a analise do si-mesmo improprio, isto &, do impessoal, foi totalmente
abandonada ao fluxo de interpretacdo da pre-senca” (HEIDEGGER, 2002, p.
127). Pessoas sao universos que a cartografia tende a desbravar e neste sentido
se integram a légica heideggeriana de existéncia do olhar invisivel, constituindo

assim, a analitica existencial. Nesta prospeccao,

Ao se propor cartografias existenciais, pretende-se representar as
trajetérias de vida, constituidas a partir da existéncia do sujeito em um
dado espaco e tempo. S&o influenciadas pela sociedade, pelo Estado,
pelo modo de producdo, pela afetividade ao lugar, pelas diversas redes
gue atravessam as trajetérias dos sujeitos. (CHAVEIRO;
VASCONCELLOS, 2018, p. 32)

Da ideia de mapas existenciais deriva a de utensilios, 0s quais sdo um
meio auxiliar da dimenséo no espacgo-tempo, que € compreendido por trajetérias
de existéncias através da cotidianidade. Relacdes como esta sdo inseridas no
pensamento heideggeriano pelo modo de ser e pelo seu desvelamento. A

abertura da pre-senca se da por esses fendbmenos no espaco de pertencimento
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como pro-jetos. De maneira préxima, Chaveiro e Vasconcellos (2018, p. 32)
comentam que as “trajetérias formam fluxos, linhas imaginarias que revelam as
marcas deixadas a partir da experiéncia do sujeito com o espago”. Percebe-se
que os utensilios, ou instrumentos postos dentro da dimenséo espacial da pre-
sencga, transformam a compreensao de ser-no-mundo, € por isto que o modo de
circunvisdo de ocupacdo no terreiro permeia entre funcdes e cargos que
emergem sobre utensiios no espaco-tempo existencial. Os processos
ritualisticos demonstram que sua funcionalidade e seus utensilios, traduzidos no
campo das representagdes, direcionam o caminho da pre-senga percorrendo 0s
fenébmenos do ser.

A pre-senga, como pro-jeto, tragca linhas e devires existenciais que
redimensionam o campo existencial, dando sentido aos fendmenos captados. As
trajetérias compreendem as possibilidades de pre-senca sobre 0 espaco-tempo
trazendo uma dimensao para além do mundo pertencente. Os mapas se criam
por esses fenbmenos da mundanidade e cotidianidade até o seu sentido de ser.

Diante disso, utilizaremos a cartografia existencial como meio auxiliador
para tracar mapas que facam leitura sobre os fendbmenos da pre-senca e suas
principais experiéncias no espaco em que sao atribuidas ao mundo. As analises
investigativas dos devires cartograficos se dardo por inspiracdo na base

heideggeriana e seu conceito da analitica existencial.

3.3. Caminhos interpretativos dos mapas existenciais

Sabe-se que a cartografia existencial tem por norte narrativas e memdarias
sobre a existéncia de si-mesmo em suas relacdes com entes. Deste modo,
caminha-se em direcdo ao modo de ser e aos seus sentidos, partindo do devir
ontolégico e das possibilidades no espaco-tempo presente. O mapa existencial
ndo predefine conceitos, pelo contrario, intenciona fendmenos no decorrer da
trajetéria do ser-no-mundo.

O mapa cartografico existencial aqui elaborado desenvolve-se através de
um movimento em espiral devido ao seu modo interpretativo do caminho ontico-
ontolégico respaldado no método heideggeriano de analitica existencial. Nesse

redirecionamento, a cartografia existencial parte da pre-sengca como ente que,
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na cotidianidade, € movido por utensilios, possibilidades de circunvisdo no
campo das ocupacOes e afetividade. Nesse entrelacamento, chega-se ao
desvelamento do ser e ao sentido do ser.

Como mencionado anteriormente a pre-senca € o ente privilegiado que
Heidegger evidencia como elemento primordial de realizacdo fenomenolégica
gque esta relacionada com outras co-presencas no espaco-tempo. Deste modo,
a abertura do sentido do ser se da pelas possibilidades que por ela séo
compreendidas. A pre-senca como ente existente e presente dentro de sua
mundanidade entrega nuances ontolégicas de modo de ser e pertencer no seu
espaco de relacoes.

O método espiralado heideggeriano busca, em Ultima instancia, a
compreensado do sentido do ser, mas este é alcancado a partir do desvelamento
constituido por pre-senca na facticidade cotidiana. A medida em que a pre-senca
adentra os fendbmenos existenciais, a verdade sobressai em nivel existencial de
sua circunvisdo de mundo. Nota-se que a imersao do circuito em espiral tende a
retomar fenbmenos anteriormente apresentados na trajetéria do ser, criando um
espectro multidimensional no espaco-tempo e atribuindo arquétipos® que
possibilitam a descoberta do sentido do ser (antes velada em sua mundanidade).
A ontologia fundamental heideggeriana descontroi e reconstréi 0 ser nas
situacdes de sua existéncia, visto que o ente constantemente se perde em seu
modo de ser pre-senca, cotidianamente, entre outras co-presencas, ha
publicidade, na curiosidade e na ambiguidade (HEIDEGGER, 2002). A
construcdo do mapa existencial em formato espiralado permite demonstrar a
realidade como campo de possibilidade, descristalizando o0s saberes
condicionados no mundo e, em suma, permitindo que os fenbmenos 6nticos em
sua trajetoria possibilitem adentrar no real significado do ser e do sentido do ser.

Na figura 4, serd mostrado como o método em espiral heideggeriano &

aplicado:

Figura 4: Croqui do mapa existencial

86 Representacdes e utensilios imagéticos no terreiro.
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Como pode-se observar, a pre-senca é o primado do trajeto
fenomenol6gico, no qual se tem o primeiro contato de compreensdo de
existéncia. A pre-senca é composta por nogdes prévias condicionadas a sua
cotidianidade e as possibilidades manifestas. “A pre-senca se aplica, em si e
para si mesma, de forma explicita ou ndo, como ente que esta em jogo do seu
ser’ (HEIDEGGER, 2002, p. 128). Desse modo, a pre-senca se configura no
mapa existencial como o ente interrogado do mundo circundante.

A cartografia existencial parte do éntico, através do ente interrogado, pre-
senca, para poder chegar ao ontolégico, ou seja, ao ser como questionado para
atingir o perguntado: o sentido do ser. Na analise do terreiro lé Asé Omo Ayra,
a pre-senca candomblecista surge como ente privilegiado para se adentrar na
mundanidade da religido e no sentido de pertencer ao Candomblé, entre outras
possibilidades. Nesse caminho, a pre-senga de mostra e se constitui como tal
desde a co-pre-senca estabelecida nos direcionamentos e posicionamentos
interpostos na casa de candomblé.

A co-pre-senca € constituida dentro do mapa cartografico existencial
como uma parte substancial dos fenbmenos; nela é que se tem a ligacdo com

os demais entes intramundanos. “A co-presenca se comprova como modo de
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ser préprio dos entes que vém ao encontro dentro do mundo. Na medida em que
a pre-senga €, ela possui o modo de ser da convivéncia” (HEIDEGGER, 2002,
p. 178). Nesse sentido, a co-pre-senca se desenha no espaco-tempo
compartilhado entre os entes no mundo cotidiano e nela constituem-se suas
possibilidades religiosas.

Na interpretacdo aqui proposta, a co-presenca primordial, dentro do
terreiro de Candomblé llé Asé Omo Ayra, € configurada no Babalorixa, o qual
determina as relacdes cotidianas dos outros entes co-presentes (praticantes),
que assumem sua funcionalidade no terreiro. Desta maneira, 0 percurso do
modo de ser candomblecista, iniciado tocante a co-presenca do Babalorixa,
estabelece possibilidades dentro do terreiro através de utensilios em que se
designa o meio de ocupacao fenomenolégica dos/das participantes no espaco
circundante das praticas ritualisticas.

No que diz respeito a aspectos fundamentais deste percurso cartografico
de fenbmenos ligados ao ser, atribuimos aos Orixas, como elo central de
possibilidade de caminhos, a existéncia e o modo de ser da pre-senca do
praticante. Partindo de uma definicdo classica traduzida por Verger (1986), os
Orixds sdo, em principio de origem, um ancestral divinizado que estabelece
vinculos relacionados as forgcas da natureza. Neste contexto, os Orixas exercem
poder dentro do espaco divinizado, direcionando-se aos elementos que
compdem parte do cotidiano da pre-senca, atribuindo diferenciacbes e

particularidades de cada ancestral. Relacionado a isto,

A definicdo de Orisa é mais complexa. E verdade que ele representa
uma forca da natureza, mas isto ndo se da sob sua forma desmedida
e descontrolada. Ele é apenas parte dessa natureza, sensata,
disciplinada, fixa, controlawel, que forma uma cadeia nas relagdes do
homem com o desconhecido. Outra cadeia constituiu-se por meio de
um ser humano, divinizado, que viveu outrora na Terra [...] (VERGER,
2000, p.37-38).

Nota-se que, os Orixas se estabelecem entre as pre-sengas e co-pre-
sencas por meio do desconhecido, por componentes concedidos ao espaco
circundante divinizado no terreiro, ao qual estao intrinsecamente relacionados a
cotidianidade. A religido Candomblecista constitui-se sobre a transcendéncia
sensivel do praticante, condicionadas a sua mundanidade, na qual sao

estabelecidas denominagdes consagradas ligadas ao Orixas. “O candomblé
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abole as pontes, trazendo para o mundo fisico suas entidades e divindades, que
podem ser observadas pelos individuos presentes no ritual, possibilitando uma
interagdo” (HORTA; CAMPOS; MOUTINHO, 2019, p. 5). Nesse sentido, os
Orixas permeiam a dimensao do espaco-tempo, constituidos por instrumentos
relevados na circunvisdo da ocupacdo do praticante. No entanto, os Orixas nao
se predefinem como representacdes dentro do terreiro de Candomblé, mas sim

como uma pre-sentificacdo no espaco. Neste aspecto,

A religido presentifica o sobrenatural e, ao trazer para 0 espago
mundano figuras de um tempo mitico, torna inadequado o emprego do
termo “representacdo” uma vez que, do ponto de \vsta dos
candomblecistas, a incorporagdo de um mito ndo sO representa o ser
invisivel que nado esta ali presente, mas este ser invisivel esta diante
dele (HORA; CAMPOS e MOUTINHO, 2019, p. 5, grifo dos autores).

Observa-se que os Orixas vao além de meras figuras miticas que se
definem no espaco-tempo do terreiro; eles estabelecem sentidos que configuram
a dimensdo espacial no campo religioso, composta por praticas, rituais,

by

instrumentos que sao fenbmenos ligados a existéncia do praticante. As pre-
sentificacdes dao sentido a pre-senca do ser, que se atribui ao vinculo de
existéncia do candomblecista intrinseco as formas presentes e as singulares de
sua compreensdo de ser-no-mundo. “O envolvimento pessoal intimo do devoto
e do orixa € mutuo. O Orixa ‘possui’ o devoto, mas o devoto também, em sentido
diferente, ‘possui’ o Orixa” (BARBER, 1981, p 734, grifos da autora, traducéo
nossa). Segundo Barber (1981), este vinculo se d4 no sentido de que o Orixa é
guardido da propria versao do praticante e, a medida em que se entrelaca entre
sua individualidade e carater, desenvolve um movimento proprio de

manifestacdo. Neste sentido,

Os deuses iorubas sdo ao mesmo tempo fragmentados e fundidos.
Eles sé@o fragmentados por causa da intensa natureza pessoal do
relacionamento Orixa-dewoto, o que faz com que cada dewto deseje
sua propria versdo do orixa impressa com sua propria personalidade e
identidade (BARBER, 1981, p. 736, tradugdo nossa).

Nestes aspectos, 0s orixds se pre-sentificam entre composi¢coes
atribuidas ao espaco e aos fendmenos experienciados pelo praticante, sendo

forma constituinte do modo de ser pre-senca no cotidiano e na existéncia. Os
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orixds sao transversais, caminhando entre os momentos de cotidianidade,
Alethéia e o sentido do ser. Possuem elementos Ontico-ontoldégicos inter-
relacionados e compreendidos pela pre-senca e pelo seu modo de circunviséo e
ocupacao no espaco circundante do barracdo. Os utensilios sobrepostos e
representados no campo espacial do terreiro evidenciam esse movimento que
transita entre conexdes ligadas a pre-senca do praticante que auxilia na
interpretacdo e ontologia do ser e sua existéncia.

Os utensilios dados a cartografia existencial analisados, numa inspiracao
baseada no método heideggeriano, partem, em primeiro momento, do jogo de
buzios®’. Esta pratica se torna eixo fundamental de designacdo da ocupacéo no
terreiro, além da funcéo religiosa que é determinada por ele. E por intermédio
dos buzios que pre-senca e 0s demais entes co-presentes constituem sua
compreensao da espacialidade no terreiro. “O ser-ai irradia a atividade do ‘para-
que’ e ‘para-onde’ dos utensilios que lhe circundam” (MORAIS, 2019, p. 99,
grifos do autor). Desse modo, os utensilios, em seu modo de ser intramundano,
possuem sentidos proprios compreendidos pela religido candomblecista em sua
instancia fenoménica e implicam nos sentidos dos demais fendmenos
cartografados neste mapa, inclusive da co-presenca, dos demais entes co-
presentes e das pre-sentificagdes. Partindo da premissa de que o jogo de buzios
fundamenta as possiblidades no espaco, a pre-senca é atribuida da funcdo que

lhe é dada na leitura de buzios. Desta Maneira,

O ser-ai descobre os tragos fundamentais de sua existéncia, se faz ai,
assume um lugar, conforma nowos lugares e os “espacializa”, se abre
como possibilidade, permite o despertar dos sentidos de pertencimento
e também de permanéncia em lugares ndo homogéneos compartilhado
por outros entes. (MORAIS, 2019, p. 114)

As pre-sentificacdes se estabelecem como instrumentos empregados aos
utensilios atribuidos ao jogo de Buzios como oraculo divinatério. A leitura de
BlUzios € a comunicacdo entre as praticantes e 0s orixas. Segundo Baptista
(2005, p. 74), “o jogo de buzios é o sistema divinatério adotado pelo Candomblé
cujas origens se encontram no sacerdocio dos babalawos, que cultuam a

entidade responsavel pela adivinhacdo, Orumila (Ifa)”. Neste aspecto, a pre-

87 A pratica do Jogo de Buzios é recorrente no Candomblé, sendo manuseado pelo Babalorixa o
gual determina cargos e fun¢gdes no terreiro, além de previsdes e obrigagBes a serem feitas para
0 Orixa.
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sentificacdo d4 a possibilidade da pre-senca no espaco mediante aos utensilios
gue determinam tal ocupacéo.

Morais (2019), baseando-se na analitica existencial heideggeriana,
evidencia que os fenbmenos tomados pela possiblidade do modo de ser
ultrapassam as barreiras da espacialidade, dando a abertura da pre-senca
inserida em suas relacdes, vinculos afetivos, dominios, técnicas e imagens
constituidas a partir de suas experiéncias. O “ser-ai existe, experimenta
fenomenalmente o espaco, vivencia a possibilidade de poder-ser, abre-se para
multiplas possibilidades e ao existir’ (MORAIS, 2019, p. 114). As possibilidades
presentes sdo dadas na circunvisdo da ocupacao do praticante de Candomblé,
propiciando uma compreensdo do ser através de sua funcdo. Assim, a partir da
leitura que o Babalorixa faz dos Buzios, indicar-se-a a relacdo, a funcdo e a
ocupacao de pre-sengca com 0S Outros entes e co-presentes e 0s demais
instrumentos dispostos no espaco-tempo, com os quais lidara cotidianamente e
também nas praticas ritualisticas.

A partir dessas possibilidades indicadas pela leitura dos buzios, tem-se
diferentes meios de ocupacdes e diferentes modos de lida da pre-senca no
terreiro. A circunvisao direciona o conjunto de ocupac¢des no espaco; entretanto,
a pre-senca ocupara aquela que se estabelece para além da leitura de buzios
que é o utensilio utilizado pelo Babalorixa. Nesta perspectiva, a “ocupagéo € um
conceito ontolégico que ja conta com 0 mundo como um espaco de jogo do ser-
no-mundo, o que significa pressupor algo da espacialidade constitutiva do ser-
no-mundo, desde sempre lancado” (MORAIS, 2019, p. 49). Nesse aspecto, a
circunvisdo da ocupacgao dentro da cartografia existencial dispde lidas da pre-
senca relacionadas com as demais co-pre-sencas atribuidas a cargos e a
funcbes que sdo determinados pela leitura de buzios, sendo possivel assim
manipula-las de modo particularizado no espaco.

Ainda sobre o percurso cartografico da analitica existencial, tem-se por
fendbmeno a afetividade. A afetividade, como mencionado no capitulo anterior, é
0 cuidado com o ser-com-outro que constitui a existéncia da pre-senga. As
relacdes de cuidado (cura) pelo afeto no espaco do Candomblé sdo o fenbmeno
que estabelece o modo de ser dentro da compreensdo cosmolégica de
pertencimento. Heidegger (2002) destaca que o0 componente afetivo possui um

carater revelador, sendo um fio condutor cotidiano da abertura do ser. A nacao
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considerada como matriz familiar no candomblé atribui ao ser-ai ligacdes e
vinculos que perduram no espaco-tempo, introduzindo sobre a pre-senca sua
ontologia fundamental do ser.

Nesta perspectiva, denomina-se 0 primeiro momento fenomenolégico
cartogréfico existencial como o cotidiano. Este trajeto do mapa cartografico
incide sobre os fenbmenos das experiéncias imediatas dadas a facticidade de
pre-senca e a factualidade dos entes intramundanos, norteando possibilidades
de existéncia no terreiro de Candomblé. Neste percurso, designam-se categorias
fenoménicas para se chegar ao ser e ao sentido do ser. A afetividade ligada
intimamente ao ser conduz para um evento de desvelamento ontolégico
denominado Alethéia ou verdade originaria sobre o ponto de vista heideggeriano.

Alethéia fora inicialmente mencionada pelo fildsofo Heréaclito de Efeso, H6
Sktoteindés (0 obscuro), dando inspiracdo para determinadas investigacfes
referentes a verdade filosofica. Segundo Heidegger (1973), o sentido literal da

palavra denominada Alethéia (aAéB¢ia) é “des-cobrimento”. Nesse sentido,

Descobrimento é o traco fundamental daquilo que ja apareceu e deixou
para trds o encobrimento. Esse é o sentido do alfa (a) que compde a
palawa grega Alethéia e que somente recebeu a designacdo de alfa
privativo na gramatica elaborada pelo pensamento grego tardio. A
relacdo com lethe (ARBn), encobrimento e o préprio encobrimento néo
perdem de forma nenhuma o peso pelo fato de se experienciar
diretamente o descoberto como o0 que apareceu, como 0 que entrou
em vigéncia, como vigente (HEIDEGGER, 1973, p. 229).

Segundo Heidegger (1973), este € o eixo fundamental para a construcao
da ontologia existencial, sendo a verdade uma forca substancial e soberana da
Alethéia que o deixa-ser8® ¢é ser-descoberto. Para Heidegger, o modo de ser é

relativo a suas inUmeras possibilidades sobre a verdade ocultada. Em vista disto,

O encobrimento determina aqui o modo em que 0 homem dewe vigorar
entre os homens. Pela forma de seu dizer, a lingua grega anuncia que
0 encobrir e, perspectivamente, o manter-se desencoberto possui uma
posicdo privilegiada frente aos demais modos em que \igora algo
vigente. O trago fundamental da vigéncia com tal consiste em manter -
se encoberto e manter-se desencoberto. N&o é necessario fazer
primeiro uma etimologia aparentemente insustentada da palavra
aAnBeia para se experiéncia que, por toda parte, a vigéncia do que é
vigente s6 vem a linguagem no brilho, no anuncio, no pro-por-se, no
surgir, o pro-duzir no aspecto (HEIDEGGER, 1973, p. 232).

88 Heidegger (1973) wlta-se para a busca da verdade originaria onde deixa-ser percorre o
caminho do desencobrimento, o desocultamento, Alethéia.



115

Para Heidegger, as origens de concepcdes sobre Alethéia, vindas de
Heraclito de Efeso, sdo limitadas em vista aos seus estudos do ser, porém,
utiliza-se como base a Alethéia para se possa compor a ontologia fundamental
do ser desvelado. Uma das principais problematicas que Heideggertraz em seus
fundamentos sobre o desvelamento da verdade € o “esquecimento do ser”.

Desta maneira,

O que significa esquecer? Na sua tendéncia incontrolavel de esquecer
0 mais rapido possivel, o homem deweria saber o que é esquecer. Mas
ele ndo sabe. O homem moderno esqueceu o que é esquecer... SO
muito sutilmente observa-se que a palawa grega correspondente a

esquecer também alude a um manter-se encoberto (HEIDEGGER,
1973, p. 233).

Nessa observancia, percebe-se que Heidegger questiona sobre como a
tradicdo esqueceu do descobrimento em seus pensamentos filoséficos, sendo
este o modo primordial da ontologia existéncia da verdade do ser. Tal
problematica do esquecimento é remetida ao ente que leva a abertura do ser e
também ao seu “ocultamento”. Deve-se levar em consideracao este ponto de

vista, pois sem ela se torna impossivel fazer analises sobre a verdade do ser.

A pergunta de Heraclito ndo pensa antecipadamente o encobrimento e
o desencobrimento numa relagdo com o homem, que de acordo com
nossos habitos modernos de representacdo é entendido como o
suporte e mesmo como o autor de todo desencobrimento. Falando-se
em termos modernos, a pergunta de Heraclito pensa o contrario. Ela
considera a relagdo do homem com o que nunca declina e pensa o
homem a partir dessa relagdo (HEIDEGGER, 1973, p. 235).

Nota-se aqui a critica relevante sobre o modo de velamento e
desvelamento do ser, em que Heidegger aponta que ndo somente € a partir da
pre-senca e da sua relacdo com o ente que se tem o des-cobrimento da verdade,
mas para além do limite dos corpos fisicos. Na visdo de Heidegger, o primeiro
pensamento sobre a Alethéia é que a verdade somente circula no campo do ente
puro e simplificado, sem qualguer instrumento que possa desviar 0 movimento
originario. Para Heidegger, existem possibilidades dentro de campo sobre o
ambito originario da verdade do ser, e nesse sentido o seu fundamento.

Heidegger investiga o modo originario da verdade e assim interpreta sua
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originalidade. A verdade como posta ndo € descoberta pelo homem, mas sim por
meio do ser. “Em relagao a dindmica propria da revelagao do ser, 0 homem nao
desempenha a fungdo de sujeito transcendental que tem o poder das chaves
para abrir o verdadeiro e o ndo verdadeiro” (NUNES, 1999, p.80).

Nesse movimento em busca da verdade do ser é que se transfigura o
percurso existencial cartografico, no qual ha um des-cobrimento da verdade do
ser pelo campo da afetividade candomblecista; entretanto, ndo se pode afirmar
gue o fenbmeno possa ser desvelado no seu trajeto; ha outras possibilidades de
caminho na abertura do ser. Discuta como os orixas, sendo pre-sentificacées,
estdo ou mesmo s&o esta clareira, ou abertura, a maneira de alethéia.

Neste circuito fenomenoldgico que fora feito através do cotidiano e da
Alethéia como base da ontolégica existencial, tem-se o acesso ao fenbmeno em
sentido fenomenoldgico: o sentido do ser. Heidegger expressa que o sentido do
ser se encontra na condicdo da possibilidade do ser-ai. O ser € um fenbmeno
velado no ente, embora seja, na maioria das vezes, previamente compreendido,
ainda que de modo impreciso, ou equivocado.

Heidegger (2002) expde que ndo se atinge o sentido do ser, fendbmeno
proprio da fenomenologia, sem que se tenha tematizado e desvelado o ser do
ente; dai a necessidade de se investigar a pre-senca como ente privilegiado no
gual o seu proprio ser estd em jogo. Destarte, a busca pelo sentido do ser s6 é
possivel pelo movimento da ontologia fundamental da pre-senca. Cadamomento
em que a pre-senga toma “consciéncia’ de si mesma e de sua finitude, mais
proximo se chega ao sentido do ser; entretanto, o caminho ao sentido do ser
nem sempre é des-coberto em sua trajetéria, ou talvez nem seja tomada sua
verdadeira “consciéncia” existencial. As pre-sentificacbes caminham pela
Alethéia no sentido da pre-sengca em experiéncia existencial, sendo parte
indissociavel do praticante, sobre a verdade desvelada dando a possibilidade
presente de compreensdo de ser-no-mundo. Os orixas séo parte existencial da
verdade originaria da pre-senca do candomblecista.

Sugere-se que a perspectiva de tracar os mapas existenciais partindo de
uma visdo fenomenoldgica heideggeriana possibilitara analises elementares
sobre a Gtica do praticante do candomblé, tomando-se as narrativas sobre o
cotidiano e sobre sua dimensdo espacial. No tépico seguinte, cartografam-se e

analisam-se 0s mapas existenciais de quatro praticantes de Candomblé do
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terreiro € Asé Omo Ayra interpretando-se suas relagdes cotidianas por meio de

praticas na religido, além de sua compreensao de ser-no-mundo.

3.4. Mapas existenciais das co-presencas no terreiro lle Asé Omo

Ayréa

Caminha-se para o Ultimo subcapitulo, tendo como ponto de vista a
exposicdo de mapas existenciais no viés fenomenoldgico. Neste momento, as
cartografias existenciais serdo tratadas a partir das principais narrativas dos/das
praticantes em suas diferentes fun¢des e cargos estabelecidos no terreiro lle Asé
Omo Ayra. Destaca-se a importancia de cargos e hierarquias no Candomblé,
pois sua atuacao no terreiro é precedida pelo modo de ocupacéo do praticante,
bem como os utensilios e relagdes de co-pre-sencas no espaco. Nesse sentido,
as definigbes de cargo no Candomblé de Ketu estdo “dispostas de acordo com
as responsabilidades e funcdes definidas, por sacerdotes e sacerdotisas
chamados respectivamente de Babalorixa ou lyalorixa” (SANTOS, 2015, p. 142).
Os cargos dispostos e direcionados no espaco do terreiro exercem o poder de
interacao e relacdo sobre os fenbmenos da pre-senca.

A primeira produgdo de mapa existencial é do Babalorixa da casa, que
possui a funcdo e o cargo mais importante de um terreiro, tendo em vista o seu
nivel de conhecimento dentro da religido. Segundo Santos (2015), os
Babalorixas séo os principais lideres dentro do Candomblé, os quais possuem
um maior conhecimento, por conta do tempo de experiéncia religiosa, e possuem
uma responsabilidade de cuidado e ensinamento dentro da religido. E pelo
Babalorixa, juntamente com a leitura de bulzios, que se determinam a
funcionalidade e cargo do praticante. Inicialmente é importante destacar que o
babalorixd no Candomblé possui seu grau de hierarquia seguindo fundamentos
dados em anos de obrigacédo® e de praticas ritualisticas, que consolidam o seu
posto dentro da casa. Quanto mais tempo um praticante possui de feitura, maior
0 cargo que ele atinge, podendo assumir a posicao de Babalorixa. Assim, o

sacerdote (cargo de alta hierarquia) possui anos de convengdes ritualisticas e

89 Dentro do candomblé a obrigagdo é um processo ritualistico que consagra o praticante para
um cargo ou funcdo elevada.
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isto d& a ele o poder de constituicdo e pertencimento de sua pre-sengca no
Candomble.

Tem-se, a seguir, na figura 5, o croqui do mapa existencial do Babalorixa
Wilson Pereira Oliveira:

Figura 5: Croqui do mapa existencial do Babalorixa lle Asé Omo Ayra

CARTOCRAFIA EXISTENCIAL BABALORIXA

plz!észlcn
€O0-PRESENCA UTENSiLIOS
AEETIVIDADE CIRCUVISAO DA OCUPACAO

PRE-SENTIFICAC

UTENSILIOS-BUZIOS :
— =

<l POSSIBILIDADES

COTIDIANIDADE
ALETHEIA
) FENOMENO NO SENTIDO FENOMENOLOCICO

Org.: O autor (2023)
Como visto anteriormente, Wilson Pereira Oliveira adentrou na religiao

devido a problemas relacionados a saude e ao seu processo de luto. O
Babalorixa do lle Asé Omo Ayré inicia-se entdo no Candomblé, da nacdo de
Ketu, tendo como principal lider espiritual a Mae Judith, ficando durante cinco

anos em sua casa, entretanto, a mesma faleceu e ele seguiu em diaspora®, em

%Opara Safran (1991), hoje, a "didspora" e, mais especificamente, a "comunidade da diaspora", é
um termo que parece, cada vez mais, para ser usado como designacao metaférica para varias
categorias de pessoas—expatriados, expulsos, refugiados politicos, residentes estrangeiros,
imigrantes e minorias étnicas e raciais simplesmente - da mesma forma que "gueto" passou a
designar todos os tipos de ambientes urbanos lotados, restritos e desprivilegiados. Neste sentido,
a metéfora de didspora segue como uma busca de pertencimento religioso de um espaco de
acolhimento e de origem que remete ao Babalorixa.
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busca de uma nova casa. Em sua trajetoria religiosa vinculado a nacao Ketu, o
praticante Wilson chega ao barracdo de Valterlino Borges, que veio a ser seu
Babalorixa até os dias atuais.

A nacdo Ketu, entre os Candomblés, se configura como uma das
principais vertentes de praticas ritualisticas; isto se da devido ao seu fundamento
de origem. O termo da nacgao de “Ketu surgiu, ndo como uma aluséo as origens
étnicas, mas como um contexto cultural heterogéneo” (CASTILHO, 2021, p.
237). Desse modo, como mencionado anteriormente por Parés (2018), o
Candomblé segue como um sistema de “metaétnicas” composto por nagdes
denominadas no periodo colonialista. O modelo religioso de Ketu é definido pela
relacdo de tradicGes através co-presencas que coexistem entre si. Segundo Tall
(2002), Ketu nao se refere a uma origem “étnico-territorial’, mas a uma ou mais
origens simbdlicas compartilhadas por praticantes de uma mesma
comunidade/nacdo religiosa. Isto demostra que a nacdo Ketu provém de
elementos que derivam de diferentes representacdes e praticas no Candomblé,
estabelecendo seu préprio modelo de culto aos Orixas.

Os orixas, provenientes de diferentes territorios da Africa, interligam-se as
praticas da nacdo de Ketu, no Candomblé, a qual fundamenta seus preceitos
através da oralidade e tradicdo. Dessa forma, o culto aos Orixas se condensou
por meio da religido e nesta co-relagao se estabelece por meio da pre-senca do
praticante do Babalorixa.

Percebe-se como a pre-senca emerge no cotidiano do praticante,
trazendo consigo trajetérias e projetos que se relacionam com outras co-
presencgas e, por meio delas, na religido. Evidencia-se que Mae Judith, através
do utensilio da leitura jogo de buzios, estabelece possibilidades sobre sua
funcionalidade de praticante na casa. Ressalta-se que esses fendmenos na
cotidianidade tracam um percurso mediante a narrativa do praticante em busca
pela verdade originaria. O caminho pelo sentido de ser da impulso ao praticante
como projeto na circunvisdo candomblecista de mundo na possibilidade de
existéncia no espaco-tempo do terreiro em sua mundanidade.

Partindo disto, Wilson é iniciado como laé na nacdo de Ketu e estabelece
sua circunvisdo de ocupacdo dentro do barracdo pelas praticas ritualisticas. A
profundidade de conhecimento, com o passar dos anos, dentro do terreiro de

Méae Judith e Valterlino Borges, da a ele seu cargo relacionado aos seus
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direcionamentos e posicionamentos relativos aos utensilios determinados no
espaco no Candomblé, assim constituindo um grau de elevacédo de pre-senca
cotidiana sobre o seu ser religioso. O cargo e funcdo de Babalorixa vém de sua
ocupacao sobre o tempo e com ele sua compreensdo dos sentidos sobre a
verdade desvelada.

Wilson iniciado e feito na nacdo de Ketu foi designado como filho de
Xang6 Ayra, sendo o principal e importante Orixa que fundamenta a casa lle Asé
Omo Ayra. O orixa, sendo constituinte e parte da existéncia do Babalorixa,
exerce sua funcdo mediante a habitacdo no corpo, praticas ritualisticas da casa
e arquétipos representados no espaco. No tocante ao terreiro, a pre-sentificacao
¢é atribuida aos ritos religiosos sendo Xangd Ayra, o principal difusor de relacédo
e construcdo do terreiro. O espaco-tempo do terreiro gira em torno desta pre-
sentificacdo de Xangb Ayra que, mediante a outras co-presentificacdes, interage
em movimentos e possibilidades existenciais de acordo com seu modo de
ocupacao e atuacdo no espaco circundante. O corpo é o templo das pre-
sentificacbes que compde fendmenos rumo ao sentido de existéncia do
Babalorixa.

Segundo Laranjeiras e Rios (2018), o corpo é visto como templo do
espirito que habita o ser e atrela significados ligados aos individuos e a sua
propria religiosidade, em que a matéria reconhece sua natureza de
possibilidades e manifestacdes do que € divino ao mesmo tempo, de si-mesmo.
Nesse sentido, a pre-senca € inerente e intrinseca ao movimento da pre-
sentificacdo e seu modo de interacdo no espaco-tempo do terreiro, sendo este
dimensionado entre arquétipos do cotidiano. Desse modo, “o corpo € uma via de
experiéncias auténticas do si mesmo, onde a fé e a razdo purificam-se,
aprofundam-se e realizam-se mutu-amente, num encontro de imensidades”
(MIRANDA, 2000, p. 18).

No que confere a incorporacao, o corpo segue como forca motriz da pre-
sentificacdo que da ao Babalorixd entendimento dos fendmenos atribuidos a
dimensdo espacial do terreiro, relacionando-se com as co-presencas
presentificadas no espaco, mediante a instrumentos e a representacfes
imagéticas. Neste aspecto, Laranjeiras e Rios (2018) evidencia que 0 si-mesmo
€ aimagem arquetipica de Deus, sendo capaz de estabelecer uma comunicacao

e construcdo do homem bilateral, sendo parte animal e parte espiritual, que é
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levado ao campo divino e estabelece sua comunicabilidade em sua concretude
de polo material. Nessa perspectiva, “o transe situa-se como um dos momentos
que articulam a progressiva construgcdo da identidade do adepto, enquanto
individuo singular e suporte da divindade” (AUGURAS, 1986, p. 194).

Neste movimento, a pre-sentificacdo Xangd Ayra rege e influencia o
terreiro dando abertura aos filhos de santo no sentido de caminhos e
possibilidades de existéncias através da iniciacdo na casa; sendo essa pre-
sentificacdo o eixo central do lle Asé Omo Ayra, o Babalorixa condiciona entre
os iniciados por este Orixa elementos construtivos no percurso fenoménico das
co-presenca. Isto se da devido ao movimento de imersao no terreiro lle Asé Omo
Aya onde todos os iniciados provém desta Unica pre-sentificacdo representada
como forca originaria de rede familiar.

Neste percurso, Wilson Pereira Oliveira funda seu terreiro a partir de co-
presencas circundantes, interferindo nisto o fenémeno da afetividade. Retoma-
se aqui que o processo de luto foi também uma das principais causas de o lider
espiritual se tornar candomblecista, buscando na morte do ser-com-outro um
sentido de ser. Percebe-se que o processo de luto e sua manifestacdo afetiva
dao ao sacerdote o cuidado com o ente presente. A busca pelo des-ocultamento
da verdade originaria principiada no luto vem como cura, que demonstra ao
Babalorixa o seu sentido de ser existente dando-se ai, entdo, a Alethéia.

A proxima trajetoria existencial partira do modo de compreenséo do lad.
O la6 é uma das bases fundamentais dentro do Candomblé, sendo essa de
primeira ordem funcional dentro da religido. A pre-senca como lad inicia-se
inimamente ligada as co-presencas no espaco e seus utensilios postos por
leitura de buOzios, que estabelecem possibilidades de direcionamentos e
posicionamentos do praticante dentro do Candomblé, particularmente no
terreiro. De acordo com andlises de dados obtidos dentro do terreiro lle Asé Omo
Ayra, destaca-se o percurso existencial de Felipe Renier, tendo como base sua
funcdo de la6 na casa. Ao longo de todo o trabalho de investigacdo no terreiro,
notaram-se eventos fenoménicos do lad, desde sua de feitura até a sua
obrigacao de santo nesta funcéo.

Abaixo, segue o eshoco existencial do laé do terreiro de Candomblé lle

Asé Omo Ayra:
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Figura 6: Croqui do mapa existencial do lad do lle Asé Omo Ayra
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O trajeto inicial, como dito anteriormente, é constituido por pre-senca e
nela se funda a compreensdo de ser-no-mundo sobre a mundanidade. A
existéncia aqui parte em busca de um propdsito do praticante Felipe Renier de
ser e pertencer ao Candomblé, juntamente com a interpretacdo dos sentidos
desvelados. Mas este movimento préprio de busca é orientado pelo Babalorixa
gque segue os apontamentos dos buzios, utensilios de leitura realizada pelo
Babalorixd que demonstra as possibilidades de ocupacédo no terreiro, ou seja,
dao o sentido e a funcdo ao Felipe Renier como lad, estabelecendo, por tabela,
um mundo circundante no espacgo.

Afere-se que, durante o percurso da feitura de santo, o fenbmeno da
morte interfere sua mundanidade daquela situacao por ele tida como decadéncia
da cotidianidade de mundo presente antes da escolha religiosa. A morte da
existéncia cotidiana pré-candomblecista se estabeleceu como momento de
compreensdo da existéncia religiosa e dimensionou possibilidades no espaco
das leituras existenciais. O mapa se constréi nessas nuances em busca do

desvelamento da verdade sobre a compreensédo cosmoldgica.
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Partindo disto, o lab encontra a sua circunvisdo de ocupacéo dentro do
espaco-tempo experienciado, dando sentido ao seu pertencimento no terreiro lle
Asé Omo Ayra. Sendo iniciado, o la6 Felipe Renier ainda ndo possui cargos
devido ao recente adentramento na religido, porém, possui funcionalidade em
praticas ritualisticas no espaco de interacdes de co-presencas atribuidas ao
terreiro. O lad € estabelecido como ser rodante em sua funcdo no terreiro e é por
ele que se tem a performance dos corpos vibracionais nas ritualidades do
terreiro. “O Yad tem como dever principal de zelar pelo santo, que é dono de sua
cabeca, cuidando do assentamento, cumprindo todas as obrigagbes” (VAZ,
2009, p. 30). Assim, transcorrem os fendmenos de cotidianidade do lab e sua
compreensao e sentido do ser, agora na vida religiosa.

Felipe Renier foi iniciado e escolhido pelo jogo de bizios de Ifa para lansa
Balé que constitui sua existéncia e identidade no cotidiano do barracdo. A pre-
sentificacdo do Orixa se da através de seu momento de decadéncia do mundo e
compreensdo do modo de ser e pertencer da pre-senca sobre seu fendbmeno
iniciatico que constitui sua identidade e personalidade. De acordo com Vaz
(2009), A iniciagao constitui-se de processos e ensinamentos sobre a doutrina
religiosa mediante a rituais que correspondem a etapas a serem seguidas como:
sesséo divinatoria, conhecimento da divindade e acessorios que compde uma
dedicacédo e reveréncia ao Orixa. Segundo Auguras (1986), os ritos iniciaticos
permitem a "fixacdo" de cada orixa no lugar que lhe é remetido. O enredo
estrutura-se de acordo com um modelo hierarquico, configurado pelo orixa
principal, olori, este mesmo que se vai manifestar na cabeca de seu filho, e
dancar no meio do xiré. Como averiguado anteriormente 0s iniciaticos possuem
“‘irmao de barcos” ao qual compartilham da mesma experiéncia no espago-tempo
de imersé&o ao terreiro. Neste aspecto a pre-senc¢a do lad relaciona-se com a co-
presenca de seus irmdos mediante as experiéncias divinizadas e pre-
sentificadas pelos orixas.

No que se refere ao movimento de transe e incorporagcdo, a pre-
sentificacdo se estabelece entre o espaco circundante mediante aos utensilios
remetidos ao espaco-tempo do terreiro que se comunicam entre as co-presencas
sobre sua vibratibilidade dimensionada no cotidiano em forma de comunicagao
através do corpo habitado. As co-presentificacdes se inter-relacionam pelo

espaco sobre seus arqueétipos de existéncia mediante as formas atribuidas aos
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Orixas presentes. Segundo Auguras (1986), o modo de possessdo advinda de
manifestacdo pelo orixa' é vivenciado em nivel de comunidade religiosa e tudo
sé pode acontecer internamente, para e pela comunidade, como fenébmeno
essencialmente interativo, onde 0s aspectos gestuais e nao-verbais sao, de
longe, a premissa fundamental, que acompanha intenso envolvimento
emocional. A pre-sentificacdo entdo da abertura e desvelamento aiad no sentido
conferidos as praticas, representacdes, instrumentos permeados no espaco e
para além disso, o sentido de existéncia atraves dos fendbmenos que resultam do
Orix4 sobre o espaco vivenciado.

De modo mais aprofundado, chegamos ao campo da Alethéia e a clareira
da verdade que pretende ser desvelada na pre-senca do lad. Afere-se que, para
além das dimensdes afetivas entre as co-presencas no terreiro lle Asé Omo
Ayra, aclareira do des-cobrimento da ontologia fundamental do lad Felipe Renier
se da de imediato na relacdo existencial com utensilios postos no espaco. O
cuidado por intermédio dos utensilios (considerados sagrados) se preestabelece
como forma de acesso sentido do ser. Assim, os utensilios se integram a
componentes sagrados (assentamento) no espaco, dando acesso ao sentido do
ser que se refere ao seu renascimento como lab6 na vida religiosa-
candomblecista.

Dando prosseguimento aos mapas existenciais, a principal narrativa a ser
construida sobre os fendmenos a seguir constitui como um dos principais cargos
fundamentais na casa de Candomblé, a Ekedji. Mae Jaqueline, sendo assim
chamada no lle Asé Omo Ayra, € considerada a pessoa que exerce a forca
elementar, a partir de seu cargo, para 0s processos ritualisticos dentro do
terreiro. A Eked;ji, cargo apenas designado a mulheres, possui a missao de
“zeladora dos orixas” que auxilia no processo de surgimento do praticante em
tempo de funcBes ou obrigacdes no terreiro. E a principal guardia dos filhos de
santo da casa em que cuida desde afeitura de santo até mesmo no processo de
transe e vestimenta do praticante.

Segue na figura 7 a cartografia existencial de Mae Jaqueline Eked;i:
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Figura 7: Croqui do Mapa Existencial da Ekedji do lle Asé Omo Ayra
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O percurso de Mae Jaqueline dentro do terreiro le Asé Omo Ayra inicia
através da sua pre-senca em relacdo as demais co-presencas. Designada para
0 cargo pela leitura de buzios, tem suas principais possibilidades de ocupacéo e
atuacdo no barracdo comunicadas por estes utensilios intramundanos. “A Ekedii
€ um cargo feminino paralelo ao do Ogan. Como ndo incorpora, é a pessoa
responsavel pelos objetos e pelas pessoas que entram em transe” (VAZ, 2009,
p. 25). Nesse aspecto, os fendmenos existenciais candomblecistas de cargo e
funcdo sdo dados nas relacbes entre co-presencas com estes utensilios
dispostos espacialmente, implicando em um direcionamento e distanciamento
mediante ao seu meio de ocupacao. O percurso a ser trilhado em seu espaco
circundante apresenta fendmenos provenientes de suas praticas e
representagdo no terreiro.

A Ekedji, como detentora de um cargo especifico dentro do terreiro,
carrega consigo instrumentos que desempenham um papel fundamental na

orientacdo dos fendmenos que ocorrem no espaco-tempo do terreiro. Esses
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instrumentos sao utilizados para direcionar e estabelecer uma relagcédo de co-
presenca mediante as praticas ritualisticas. Observa-se que, por meio dos ritos
e liturgias, sdo proporcionadas possibilidades de ser pre-senca da Ekedji no
espaco, por meio da rede de interacdo no cotidiano, atribuindo ao seu cargo e
hierarquia no terreiro. O cargo estabelecido por meio de utensilios-buzios da a
Ekedji um senso de pertencimento em sua circunvisdo de ocupacao, dando
sentido ao seu ser-no-mundo. Esses utensilios desempenham um papel
significativo nesse processo, sendo instrumentos simbdlicos que auxiliam na
compreenséo existencial do ser. Por meio de sua fungdo e posigéo no terreiro,
esses instrumentos e representacdes proporcionam acesso aos fendbmenos do
ser. Esse primeiro momento fenomenolégico corresponde ao seu espago
cotidiano de interacao por meio de sua pratica religiosa.

Mae Jaqueline, confirmada para Logun Edé, realiza suas praticas de
cuidado e zelo com o Orixd ao qual pertence, bem como as demais pre-
sentificac6es atribuidas no espaco do terreiro. No que tange a aspectos de pre-
sentificacdes do Orixa, a Ekedji, por ndo ser rodante, desempenha seu papel por
intermédio dos utensilios e de ocupacdo postos no espaco. A existéncia da
Ekedji se da por meio da co-pre-sentifacdo integrada, que desencadeia
elementos do modo de ser da pre-senga sobre o cuidado. “A dindmica de sua
integracdo reciproca, desencadeada e mantida pelos rituais, ao mesmo tempo
afirma a multiplicidade das formas do sagrado e a unidade do corpo”
(AUGURAS, 1986, p. 197). Nesta caminhada a pre-sentificacdo coexiste em si-
mesmo e ao cuidado (cura) da co-presencas no espaco-tempo do terreiro. Esses
elementos que permeiam os fendmenos das pre-sentificagfes se dao através da
disposicdo que a Ekedji d4 sobre os direcionamentos e distanciamentos de
rituais iniciaticos no terreiro. As mudltiplas experiéncias advindas das pre-
sentificacdes constroem seu percurso rumo ao caminho da abertura do ser e seu
desvelamento pela verdade originéria.

Dentro da sua caminhada existencial, o principal fenbmeno atribuido a
pre-senca da Ekedji é a afetividade. A relagdo afetiva entre as co-presencas,
inerentes no espaco-tempo do terreiro, ddo sentido ao modo de ser e pertencer
no terreiro lle Asé Omo Ayra pelo cuidado (cura). O ser-com-outro ndo somente
transmite uma relacdo espacial, mas também um sentido de existéncia através

da Ekedji. Desse modo, através dos entes privilegiados € que se compde o des-
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cobrimento da verdade. Na feitura de santo € que surge a Alethéia, mediante a
partilha de experiéncia das co-presencas no espaco circundante da Ekedji Mae
Jaqueline. A relacdo afetiva entre as diversas pre-sengcas que coexistem no
espaco-tempo do terreiro € 0 que da sentido ao modo de ser e de pertencer
nesse ambiente, onde o cuidado e a cura desempenham papéis centrais.

A feitura, como mencionado anteriormente, compde o0 sentido de
existéncia do praticante no ambito de seu “nascimento” dentro da religido. Nessa
experiéncia fenomenoldgica, a Ekedji é designada a zelar pelos preceitos
religiosos dessa formacdo embrionaria. E nesse movimento que o sentido de ser
e existéncia da Ekedji é compartilhado entre os fendmenos das co-presencas.
Nesse aspecto, a clareira da verdade da-se através de uma rede de experiéncia
sobre as co-presencas, e atravées dela compreende-se sua ontologia
fundamental diante do cuidado do ser-com-outro, estabelecendo os fendbmenos
no espaco. O ser-com-outro transcende a mera relacdo espacial, pois envolve
também um sentido mais profundo de existéncia, mediado pela pre-senca da
Ekedji. Através dos entes privilegiados, ocorre o desvelamento da verdade, ou
seja, o processo de des-cobrimento da verdade.

Os utensiios presentes no espaco-tempo auxiliam neste des-
ocultamento, trazendo consigo possibilidades de acesso a compreenséo
existencial do ser por meio de sua fungdo e cargo no terreiro, além das mdltiplas
experiéncias fenomenoldgicas compartilhadas entre as co-presencas. Percebe-
se que o auxilio dos utensilios dimensionados no espaco sdo a possibilidade de
acesso aos fendmenos do ser. A experiéncia religiosa da Ekedji, especialmente
baseada em rituais de iniciagdo e cuidado com o outro, da possibilidade de
existéncia e desvelamento de sua ontologia fundamental. A afetividade e o uso
dos utensilios representados no espaco sao elementos-chave nesse processo
de busca pelo entendimento profundo do ser. Nesta jornada, alcanca-se o
sentido do ser, possibilitando compreensédo existencial mediante o ser-com-
outro, que estabelece os fendmenos do ser-no-mundo.

Por fim, fecha-se a Ultima analise da cartografica existencial e seu
percurso fenomenolégico sobre a procura do sentido do ser. Chega-se ao
Babakekeré da casa lle Asé Omo Ayra. Gustavo Richard Lopes de Souza é o
primeiro e, até o presente momento, Unico Babakekeré do barracdo, este tem

uma incumbéncia abaixo do Babalorixda que participa de todo processo
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ritualistico de obrigacéo e feitura de santo. Possui uma fungdo importante dentro
do terreiro, pois na auséncia do Babalorixa quem assume o comando do terreiro
é o Babakekeré. Tendo um cargo de tamanha importancia, o Pai pequeno possui
dominio sobre as praticas dentro do espaco do terreiro, tendo anos de fungéo e
obrigacdo no Candomblé. H4 alguns casos excepcionais dentro da tradicao Ketu
que, logo apés iniciado, um praticante se torna Babakekeré dentro da linhagem
desta nacdo. Esse movimento se da pela necessidade e pela leitura que os
blzios indicam e determinam nesta possibilidade de pertencimento. Sua fungéo
foi definida mediante ao oraculo que designou o praticante para o cargo de
investidura. Segundo Santos (2015), ser Babakekeré é uma grande
responsabilidade, pois, além de auxiliar os Babalorixds na funcionalidade da
casa, o substitui durante sua auséncia. Sobre a trajetéria introdutoria de Gustavo,
houve a excepcionalidade de mudanca rapida de cargo devido a abertura do lle
Asé Omo Ayra.
Segue abaixo, na figura 8, a cartografia existencial do Babakekeré:

Figura 8: Croqui Mapa existencial do Babakekeré do Terreiro lle Asé Omo
Ayra
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E possivel notar, através da narrativa e das andlises existenciais do
Babakekeré, que ha uma pre-senca intima e ligada a co-presenca do Babalorixa
mediante a eventos que se sucederam ao surgimento do terreiro, dando inicio a
sua compreensdo existencial do ser. Sendo o primeiro filho feito pelo Babalorixa,
a relacdo de co-pre-senga e pertenga no terreiro tornam mais claras as
possibilidades de ser-no-mundo cotidiano. O percurso do pai pequeno se torna
interessante pelas interpretacbes de blzios que atribui a ele um cargo
fundamental na casa. Os utensilios ja predeterminam afuncdo mediante a leitura
e nela sua ocupacao sobre a espacialidade. A circunvisdo de ocupacéo do
Babakekeré perpassa os mais variados campos existenciais de outras co-
presencas no terreiro, configurando outros aspectos no espacgo experienciado na
cotidianidade.

Gustavo sendo filho de Oxala compde sua existéncia mediante suas
praticas funcionais dentro do barracdo juntamente do ser-com-outro. A pre-
sentificagdo caminha entre os fendmenos do Babakekeré sobre aspectos de

transe, incorporacao e auxilio entre as co-presencas conferidas a ele no espaco-
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tempo cotidiano, além de sua propria identidade vinculada ao Orixa. A pre-
sentificacdo, por meio do transe do praticante, da sentido e movimento de
comunicacao entre as co-presencas do terreiro. Nota-se que, “no momento do
transe, ndo se trata apenas de processos intrapsiquicos, individualmente
experimentados. Pois a inducdo ritual do transe sempre se opera em meio a
comunidade” (AUGURAS, 1986, p. 196). Percebe-se que entre as possibilidades
das co-presentificacbes presentes atrela-se o movimento de pre-senca do
Babakekeré, determinando a ele um sentido de existéncia. De acordo com
Auguras (1986, p. 195), “0 momento da possesséo cristaliza todas essas
vivéncias aparentemente antagonicas. Viagem longe de si e dentro de si, que
constitui o cerne da experiéncia mistica”. As formas e representacdes no espaco
presentificado dédo sentido a elementos funcionais de desdobramentos sobre a
verdade do praticante através de seu elo originario com o Orixa.

O proposito em busca do sentido do ser pelo Babakekeré lle Asé Omo
Ayra é motivado pela sua busca existencial da verdade e pelo ser-com-outro.
Destaca-se que 0 pai pequeno antes de se tornar membro e parte da familia lle
Asé Omo Ayra ja era de outra religido e buscava o propdsito de origem em sua
caminhada. Neste movimento de se integrar ao Candomblé, ele chegou a sua
ontologia fundamental.

Dessa forma, o fenbmeno da Alethéia se manifesta pela afetividade do
ser-com-outro, constituindo o cuidado (cura) entre a pre-senca, a co-presenca
dos praticantes e a pre-sentificacdo dos orixas. O sentido do ser prevalece do
fendbmeno de pertenca com os entes presentes sobre a sua dimensao espacial
de conhecimento e funcionalidade do cargo, revelando a verdade ocultada em
sua mundanidade. A interpretacdo de cosmoldgica de Gustavo foi um dos fatores
fenomenoldgicos que contribuiram para o desvelamento da verdade originaria.
A procura pelo conhecimento de existéncia des-oculta em seu ser, o sentido
ontolégico de pertencimento no espacgo-tempo através da pre-senca no terreiro
le Asé Omo Ayra, assim chegando ao movimento do sentido do ser fenoménico.

Os diversos mapas cartograficos apresentam uma orientacdo para as
principais formas de existéncia dentro do terreiro lle Asé Omo Ayr4, fornecendo
caminhos sobre os fendbmenos da cotidianidade, a busca pela verdade e o seu
sentido do ser. Trazer as principais narrativas de compreensdes de ser-no-

mundo sobre o viés de utensilios (cargo, funcbes, paramentas, etc.) abre ao
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praticante sua rota de ocupacdo, estabelecendo a pre-senca mais proxima do
des-cobrimento. Destaca-se que o0 sentimento de pertenca se constitui entre as
co-presencas guiadas pela pre-sentificagcdo dos orixas e nelas se estabelece a
afetividade que se transmuda na existéncia auténtica, na qual sdo assumidas

certas escolhas pela “consciéncia” da finitude.
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CONSIDERACOES FINAIS

Considera-se que a presente dissertacdo teve como objetivo
compreender os diversos fenbmenos atribuidos ao espaco-tempo do praticante,
tanto em aspectos cotidianos quanto ritualisticos. Compreender as
possibilidades de existéncia da pre-senga sobre a mundanidade estabelece
caminhos para sua ontologia fundamental. Observa-se que o percurso entre
praticas no terreiro de Candomblé transforma o modo de ser e de pertencer no
espago presente, composto por suas estruturas de instrumentos e
representagées. Nesse sentido, a trilha fenoménica se constroi a partir dos
elementos atribuidos a pre-senca e seu modo de ser-no-mundo.

O modo de interacdo entre as co-presencas € um fator fundamental para
entender o des-velamento da pre-senca sobre a verdade originaria. O
Candomblé baseia-se em principios comunitarios, presentes em seus ritos e
liturgias, nos quais sao utlizados utensiios para determinar possiveis
fenbmenos dentro do campo das relacdes. Nota-se que no terreiro lle Asé Omo
Ayra, as praticas decorrem no espaco circundante do praticante, por meio de
ocupacOes que estabelecem direcionamento e distanciamentos entre as co-
presencas atuante no espac¢o. Dessa maneira, a pre-senga compde uma rede
de tradicdo de dimensdo espacial no Candomblé lle Asé Omo Ayra, que
proporciona possibilidades do ser mediante aos utensilios postos entre os entes
privilegiados.

A partir desses aspectos, novas fronteiras se abrem para o cotidiano do
praticante, como o espaco circundante da casa. A casa segue como elemento
particular da pre-senca, que compde a existéncia sobre o mundo
candomblecista. Os Elementos de representacdes espaciais ressignificam o
ambiente familiar, evidenciando fendbmenos atribuidos ao Candomblé. As
interacdes sobre os signos pertencentes condicionam o modo de ser da pre-
senca sobre a experiéncia no Candomblé lle Asé Omo Ayra. As interacdes sobre
esse campo de origem déo ao praticante novos sentidos em sua mundanidade
cotidiana, compreendendo uma nova rede de instrumentos singulares em seu

ambiente intimo.
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Decorrendo dessas interpretacdes sobre o mundo presente, o Candomblé
le Asé Omo Ayra volta-se para sua cultura e tradicdo, a fim de compreender
aspectos essenciais de suas praticas. Nota-se que o Candomblé nasce como
uma grande composicao familiar, advindo de sua nacdo. As analises sobre a
arvore de tradicdo ancestral do lle Asé Omo Ayra se dao por meio de facticidade,
estabelecendo factualidades no terreiro, utilizando instrumentos no espaco-
tempo. Considera-se que o afeto € o fenbmeno pertencente a presenca
candomblecista, dando sentido ao cuidado (cura) do ser-com-outro e sua jornada
existencial. Os lagos afetivos entre os entes privilegiados auxiliam no acesso
fenomenolégico do des-velamento, contribuindo para seu modo de ser
existencial.

A vista disso, a cartografia existencial surge como modeladora de
possiveis fendmenos relacionados a pre-senca candomblecista e sua interacao
cotidiana. As mdltiplas cartografias revelam diferentes compreensdes
existenciais de ser-no-mundo, guiando caminhos na busca pela verdade
origindria e pelo sentido de pertencimento no espaco. Os principais mapas
falados e suas derivacbes evidenciam composicdes fenoménicas dos
praticantes em sua busca ontolégica. Entender as principais narrativas e
diferentes perspectivas sobre os espacos circundantes de ocupacdes ilumina
caminhos em direcdo ao sentido do ser.

A cartografia existencial constatou que, por meio das categorias de co-
presenca, utensilios, possibilidades e circunvisdo das ocupac¢des do praticante,
ocorre um percurso fenomenologico dividido em trés momentos na experiéncia
do praticante: Cotidianidade, Alethéia e fendbmeno em sentido fenomenolégico.
Neste caminho, verifica-se que o método espiralado construido no mapa
cartografico existencial se baseia na retomada de categorias heideggerianas na
trilha fenoménica do praticante. Afere-se que diferentes compreensdes da pre-
senca em determinadas ocupacdes sdo necessarias para alcancar o sentido do
ser, exigindo o resgate de utensilios e das co-presencas no espaco. Isso ocorre
através do modo de ser praticante, conforme seu cargo e hierarquia no espaco-
tempo, determinando possibilidade de acesso a sua ontologia fundamental.

Assim, o estudo dos fenbmenos evidenciou e provou tal relevancia sobre
compreensdes espaciais mediante a possibilidades de existéncia do praticante

de Candomblé do lle Asé Omo Ayra. Entender diferentes interpretacdes de
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mundo sob um Vviés religioso estabeleceu um novo olhar cartografico de
fendbmenos em sentido existencial, o qual constitui-se a pre-senca e seu modo

de ser-no-mundo Candomblecista.
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APENDICE A - ENTREVISTA SEMIESTRUTURADA

Entrevistado (nome):
ldade:

Profisséo:

Cargo:

Lugar de origem:
Nome do Terreiro:

Localizac&o:

1) Como é a sua relacao pessoal e espiritual com o Candomblé?

R:

2) Qual seu grau de importancia no Candomblé e como vocé se vé dentro
do terreiro?

R:

3) Como o Candomblé transformou a sua vida pessoal perante o seu espaco
de relacbes?

R:

4) Qual propésito que vocé vé no Candomblé?

R:

5) Como surgiu o terreiro da qual vocé frequenta? Vocé fez parte desse
processo de constituicdo da casa?

R:

6) Como vocé vé o Candomblé dentro da sociedade e que vive?

R:

7 Como é a sua relacao afetiva com seus irmaos de santo?

R:

8) Como que é a sua interacdo com outros terreiros de candomblé em
Goiania e regiao metropolitana?

R:

9) Quais dificuldades que vocé vé dentro da sociedade enquanto Vocé se
auto afirma praticante Candomblecista?

R:

10) Qual a sua relacdo com o sagrado?
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R:

11) Como vocé vé as praticas do Candomblé no terreiro e como elas
empregam na sua vida?

R:

12)  Vocé se sente livre para manifestar suas préticas ritualisticas dentro do
seu cotidiano?

R:

13) Vocé enfrenta dificuldades para cumpri com suas obrigacfes no terreiro
de Candomblé?

R:

14) O terreiro da qual frequenta € de facil localizagdo para vocé?

R:

15) Na casa de Candomblé da qual frequenta, ja houve algum tipo de
repressao ou intolerancia religiosa vinda de fora?

R:

16) O gue te motivou a entrar no Candomblé?

R:

17)  Porque vocé decidiu entrar nesta vertente do Candomble?

R:

18) Quando vocé se auto declarou praticante Candomblecista foi excluido de
alguns espacos em que frequentava antigamente?

R:

19) Qual o sentimento que vocé tem pela sua devocao aos orixas e ao seu
orixa pessoal?

R:

20) Qual o ensinamento que o Candomblé traz para vocé e na sua vida de
um modo geral?

R:

21) Como se da a sua atuacdo dentro de uma gira no terreiro de candomblé?

R:

22) Qual sua relacdo com o sagrado para além do terreiro na sua casa e
cotidiano?

R:
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23) Quais sdo asreacdes das pessoas que adentram a SUA casa e percebem
que vocé é dareligiao?

R:

24)  Quais elementos que sao identificados dentro da casa?

R:
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APENDICE B - RITUAL DE INICIACAO DO TERREIRO ILE ASE OMO AYRA
— ERICKA AGO FOTOGRAFIAS (2021/2022)

1- PERFOMANCE PUBLICA DE XANGO AYRA NO TERREIROILE ASE
OMO AYRA
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2- PERFOMANCE PUBLICA DE OXUM NO TERREIRO ILE ASE OMO
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3 —PERFOMANCE PUBLICADE IANSA BALE NO TERREIROILE ASE
OMO AYRA
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4- FESTEJOPUBLICO DE INICIACAO DE FEITURA PARA O ORIXA DE
XANGO AYRA, OXUM E IANSA BALE NO TERREIROILE ASE OMO
AYRA




151

5- FESTEJOPUBLICO DE INICIACAO NO TERREIROILE ASE OMO
AYRA
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6- FESTEJOPUBLICO DE INICIACAO NO TERREIROILE ASE OMO
AYRA

/
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7- FESTEJOPUBLICO DE INICIACAO NO TERREIROILE ASE OMO AYRA-

XANGO AYRA (BABALORIXA E EKEDJI)
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8- FESTEJODE 1 ANO DE INICIACAO NO TERREIROILE ASE OMO AYRA
—IANSA BALE
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9- FESTEJODE 1 ANO DE INICIACAO NO TERREIROILE ASE OMO AYRA
- IEMANJA
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10- FESTEJODE 1 ANO DE INICIACAO NO TERREIROILE ASE OMO
AYRA — XANGO AYRA
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11- FESTEJODE 1 ANO DE INICIACAO NO TERREIROILE ASE OMO
AYRA - OGUM
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12- FESTEJODE 1 ANO DE INICIACAO NO TERREIRO ILE ASE OMO
AYRA - IANSA BALE




159

13 - FESTEJODE 1 ANO DE INICIACAO NO TERREIROILE ASE OMO
AYRA —WILSON PEREIRA OLIVEIRA




