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RESUMO

Este trabalho trata de um estudo de caso de um sitio subaquatico localizado no
municipio de Ipojuca, PE, a 100 metros da praia de Porto de Galinhas. Foi descoberto em um
mergulho contemplativo, no qual foi identificada a presenca de recipientes ceramicos e
madeirame. O questionamento inicial se deu quanto a sua formacdo, havendo trés hipoteses:
Naufréagio, Depositario ou Ritual. O segundo questionamento diz respeito a possibilidade de
haver relacfes entre o sitio subaquatico e as expressdes materiais e imateriais que o envolve.
Esta pesquisa se baseou nos conceitos de Memoria Coletiva e Individual, Ritual, Ritos de
Passagem e Maritimidade. Como forma de orientar a metodologia do trabalho, ocorreram
duas etapas: a Arqueologia Subaquatica e a Histdria Oral. Por meio da primeira foi realizada a
pesquisa in situ utilizando o Registro Sistemético Direto com as técnicas de prospeccdo em
Linhas e Circulos Concéntricos, tendo sido observada a existéncia de panelas ceramicas,
tecidos e madeirame. Por meio da Histdria Oral foram entrevistadas pessoas da comunidade
na regido de Ipojuca e identificou-se a pratica religiosa pertinente aos Terreiros de religides de
matriz africana. Como resultados trata-se de UM sitio arqueoldgico subaquatico pertencente a
categoria de sitio Ritual, e foi localizado o grupo responsavel pela sua formacdo. A
materialidade é oriunda das festividades da Orixa lemanja, que ocorrem com regularidade,
desde 1950 até a atualidade. Dessa forma, a comunidade de Terreiros de Candomblé se
relaciona a este sitio, agora nomeado Mae Jacira de lemanja, a partir da continuidade das

praticas ritualisticas, mantendo o vinculo entre seus responsaveis e o local.

Palavras-Chave: Sitio Arqueoldgico Ritual Subaquatico. Porto de Galinhas — PE. Religides de
Matriz Africana. Materialidade.



ABSTRACT

The present work is a case study of an underwater site located in Ipojuca municipality,
PE, 100 meters away from Porto de Galinhas beach. It was discovered during a contemplative
diving in which the presence of ceramic containers and timber was identified. The first
inquiry refers to its formation, with three suggested hypotheses: Wreckage, Depository or
Ritual. The second inquiry refers to possible connections between the underwater site and the
material and immaterial symbols that surround it. This study was based on the concepts of
Individual and Collective Memory, Ritual, Rite of Passage and Maritimity. To guide the
methodology of this study, two approaches were used: Underwater Archaeology and Vocal
History. Through the first one, an in-situ search was made using the Direct Systematic
Register with prospection techniques in Lines and Concentric Circles, where it was noticed
the existence of ceramic cookware, fabric and timber. Through Oral History, people from the
local community in the Ipojuca area were interviewed and it was noticed the religious practice
related to Terreiros of African Matrix religions. The results show that the underwater site
refers to the Ritual site category, and the group responsible for its formation was also
identified. The material comes from the festivities in honor to Orixa lemanja, which occur
frequently since 1950 until present days. Thus, the community of Terreiros of Candomblé is
related to this site, now named Mae Jacira de lemanja, due to the continuity of its ritual

practices, keeping the bond between the site and those responsible for it alive.

Keywords: Underwater Ritual Archaeological Site, Porto de Galinhas — PE. African Matrix
Religions. Materiality.
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1 INTRODUCAO

Este trabalho apresenta um estudo de caso sobre um conjunto material de origem
desconhecida, localizado na boca da barra de Porto de Galinhas, municipio de Ipojuca, estado
de Pernambuco, Brasil. Apos a realizacdo de um mergulho contemplativo casual, foi constatada
a presenca de material, preliminarmente composto de vasilhas ceramicas e madeirame, que
estava sobre o leito marinho. Partindo dessa constatacdo, pretendeu-se identificar se esses
vestigios submersos o configuravam como um sitio arqueol6gico subaquatico.

O trabalho documental realizado em artigos cientificos, monografias, dissertacdes e
teses ndo revelou pesquisa arqueoldgica que exiba um sitio subaquatico com as mesmas
caracteristicas desse conjunto material naquela area. Dessa forma havia entdo uma gama de
possibilidades para a sua origem e motivos de formacdo, sendo ele um sitio arqueoldgico de
naufragio, ritual ou depositario, mas podendo também ndo se enquadrar nessas categorias.
Assim mostrou-se necessaria uma investigacado a respeito de sua origem.

Diante desse conjunto de possibilidades, surgiram questionamentos a respeito da
formacdo do sitio, seus responsaveis e as relacdes a ele vinculados. Desta forma, foram
utilizados métodos e técnicas da Arqueologia Subaquética, bem como o auxilio de entrevistas
norteadas pela Histéria Oral, para os moradores daquela localidade, como forma de melhor

responder aos questionamentos. Desenvolvendo-se o0 seguinte problema:

Problema— Quais sdo as relacfes existentes no sitio Porto de Galinhas, situado na
praia de Porto de Galinhas, Ipojuca, PE, tanto em relacdo a sua formacdo quanto ao

papel social com a comunidade circunvizinha do municipio de Ipojuca?

Hipdtese — A partir da existéncia de uma padronizagdo nos artefatos presentes no
registro arqueologico, bem como as condi¢cBes ambientais as quais eles se encontram,
sugere a evidéncia de deposicdes continuas de artefatos ceramicos de forma cronoldgica,
visualizadas por meio da menor ou maior concentracdo de fauling, € indicada a possivel
realizacdo de uma pratica ritualistica vinculada ao tipo de ambiente, 0 que pode
representar um vinculo de continuidade e ritualidade entre a comunidade e o proprio
sitio.

Objetivos:

Geral: Determinar as redes de significado e motivacdes humanas que resultaram na

formagdo do sitio estudado.
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Especificos:

. Revisar a cultura material pertinente a sitios arqueoldgicos subaquéticos de
Naufragio, Depositario e Ritual;

. Relatar a cultura material existente no Sitio Porto de Galinhas;

° Comparar as informacdes obtidas a respeito da materialidade do Sitio Porto de
Galinhas com as materialidades relativas a sitios de Naufragio, Depositario e Ritual;

. Estabelecer as relacbes, por meio da Histéria Oral, entre as atividades
praticadas na area e os elementos que compde o Sitio Porto de Galinhas;

. Comunicar com 0s agentes sociais do Sitio Porto de Galinhas, se ainda
existirem.

Esta dissertacdo possui cinto capitulos. No primeiro capitulo é explanado o conceito
de patrimonio arqueoldgico subaquatico, a partir da Carta de Sofia (1996) e da Convencao da
UNESCO(2001), analisando essas propostas com o0 que existe na legislagao brasileira, e sendo
descrito um breve histérico das pesquisas arqueoldgicas subaquéaticas no Brasil, bem como
foram descritos estudos de caso em sitios arqueoldgicos de naufrdgio, depositarios e rituais,
buscando identificar a materialidade que os formam, como meio de se identificar em qual o
sitio estudado melhor se enquadraria.

No capitulo subsequente foi apresentado um histdrico da formacéao das religides afro-
brasileiras, em especifico do Candomblé, em Pernambuco, partindo dos primeiros contatos
entre grupos étnicos em Africa, a migracio forcada as Américas, as ressignificacdes por eles
desenvolvidas, bem como sendo feita uma breve introducdo a cosmologia dessas religifes, a
organizacdo hierarquica dos adeptos, as ceriménias religiosas e, por fim, as atividades
ritualisticas que envolvem o ambiente marinho e a cultura material nelas empregadas.

O capitulo seguinte trata das referéncias tedricas que nortearam esta pesquisa, uma vez
que se trabalha com ritualidade, portanto é preciso compreender o papel das Memodrias
Coletivas e Individuais na pratica e manutencdo de ritos religiosos. Quanto aos registros
materiais que remetem a préaticas religiosas em sitios arqueoldgicos, tem-se 0s conceitos de
Histdria de Vida dos Objetos e os Indicativos de Ritual como meios de se estabelecer sitios
arqueoldgicos Rituais.

Foi analisada a questdo da importancia do ambiente marinho para as sociedades
humanas, e os significados a ele atribuidos, especificamente de cunho religioso. Foi descrito
como esses pressupostos tedricos foram utilizados na formacéo da problematica desta pesquisa,

bem como os objetivos geral e especificos que auxiliaram em sua resolucéo.
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No penultimo capitulo foram descritas as metodologias aplicadas para obtengdo de
respostas. A partir da Arqueologia Subaquatica foi empregada a metodologia de abordagem do
sitio in situ, buscando identificar, delimitar e analisar os componentes materiais do sitio
estudado. J& por meio da Historia Oral foram feitas entrevistas estruturadas, a partir de um
questionario elaborado de modo a obter informagdes de cunho qualitativo, a respeito das
praticas religiosas no ambiente marinho.

No dltimo capitulo foram apresentados os resultados obtidos a respeito do sitio
estudado Galinhas, com o emprego Arqueologia Subaquatica e, nos terreiros, com a Historia
Oral. A partir dessas informaces, viu-se como a pesquisa arqueolégica pode ser utilizada em
contato com as comunidades tradicionais, a fim de compreender a materialidade ritual e seus
aspectos simbolicos. Por fim, foram feitas as consideracGes finais, a respeito dos possiveis

desdobramentos desta pesquisa.
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2 PATRIMONIO E ARQUEOLOGIA SUBAQUATICA

21 PATRIMONIO ARQUEOLOGICO SUBAQUATICO BRASILEIRO E O
DESENVOLVIMENTO DA ARQUEOLOGIA SUBAQUATICA NO BRASIL

Para George Bass, a Arqueologia Subaquética se utiliza dos mesmos principios
tedricos e metodoldgicos da Arqueologia de ambientes terrestres, apenas adaptando as técnicas
de abordagem para o ambiente submerso nos diversos tipos de corpo d’agua que os seres
humanos utilizam ou utilizaram tais quais mares, rios, lagos, zonas intertidais, estuarios, entre
outros (BASS, 1969).

As relagdes presentes entre os seres humanos e os corpos d’dgua podem ser
observadas por diversas questdes, como por exemplo: econémicas, sociais, meios de transporte
ou por préticas religiosas. Essas relacdes podem ser observadas de diversas formas, como a
presenca de vestigios materiais depositados nos ambientes aquéaticos de forma intencional ou
n&o.

Apenas na década de 1960 é que as preocupacdes com o0s sitios submersos se
materializariam na primeira pesquisa arqueoldgica em um naufragio, na ilha de Yassi Ada,
Turquia, pelo Arquetlogo Subaquéatico George Fletcher Bass (BASS, 1969).

No Livro Amarelo (2004), um manifesto brasileiro pro-patriménio cultural
subaquatico do pais, produzido pelo Centro de Estudos de Arqueologia Nautica e Subaquatica
(CEANS), ha a afirmacdo de que a Arqueologia Subaquatica é uma especialidade da
Arqueologia:

A Arqueologia Subaquatica segue rigorosamente 0s mesmos principios da
Arqueologia, utiliza os mesmos conceitos e terminologias, e emprega 0S mesmos
métodos e técnicas. Tem como principios metodoldgicos o registro sistematico do
contexto arqueologico e a interpretagdo dessas informagdes. Faz uso de uma
tecnologia, o equipamento, que exige o aprendizado do mergulho pelo arqueélogo
(LIVRO AMARELO, 2004, p. 4).

Neste contexto, compreende-se que as pesquisas da Arqueologia Subaquatica visam a
protecdo e disseminacdo do conhecimento cientifico a respeito das relacbes humanas dadas em
ambientes aquaticos. Essa nogdo foi sendo construida ao longo do século XX com a realizacéo
de eventos, cujo objetivo consistia em promover a protecdo dos sitios subaquéticos
(ENGELHARDT e ROGERS, 2009).
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S6 a partir da década de 1990 é que surgiram as primeiras reunides que definiram os
sitios arqueoldgicos submersos, destacando a Carta Internacional de Sofia, promovida pelo
International Counci lof Monuments and Sites' (ICOMOS),em 1997 e a Convencéo realizada
pela United Nations Educational, Scientific and Cultural Organization? (UNESCO),em 2001.

Esses dois eventos trataram dos sitios arqueoldgicos submersos, 0s denominando
como Patrimoénio Cultural Subaquético, os conceituando como registros materiais das
atividades humanas do passado em ambientes submersos e, como tal, compdem o Patriménio
Cultural da Humanidade. Segundo a Carta Internacional do ICOMOS sobre Protecéo e Gestéo
do Patriménio Cultural Subaquéatico (SOFIA, 1997), o conceito de patriménio arqueoldgico
subaquéatico é uma extensdo do conceito de patriménio arqueoldgico sendo entdo definido

como:

Parte do patrimbnio material para o qual os métodos de arqueologia constituem o
meio pioneiro de adquirir informagdo, compreendendo todos os vestigios da existéncia
humana, os sitios vinculados a todas as manifestacbes de atividades humanas,
estruturas abandonadas e vestigios de toda natureza, assim como todos 0s objetos
culturais méveis associados com os mesmos [...] que se encontra em um meio
subaquatico ou que tenha sido removido dele. [...] inclui os sitios e estruturas
submersas, zonas de naufragios, restos de naufragios e seu contexto arqueolégico e
natural. (ICOMOS, 1997 p.209).

Apesar de ser um conceito amplo que pode ser adaptavel as varias categorias de sitios
subaquaticos, ndo houve um novo aprofundamento. A Convenc¢do da UNESCO de 2001 focou
nos sitios de naufragio, mas deixou de lado a grande variedade de possibilidades a nivel

mundial de sitios submersos:

Patrimdnio cultural subaquético significa todos os vestigios do homem de carater
cultural, histérico ou arqueoldgico, que se encontrem parcial ou totalmente periddica
ou continuamente submersos, ha, pelo menos 100 anos. Assim como: sitios,
estruturas, construcBes, artefatos e remanescentes humanos, associados & seus
contextos arqueoldgicos e naturais; embarcages, avides, veiculos diversos inteiros ou
fragmentados, suas cargas e demais conteldos, associados a seus contextos
arqueoldgicos e naturais; objetos de carater pré-histérico (UNESCO, 2001, p.2).

Contudo o Governo do Brasil a época néo ratificou os resultados da Convencgédo da
Unesco, argumentando que interfere na soberania do pais, afirmando a necessidade de existir
um debate que envolvesse tanto a Marinha do Brasil quanto o IPHAN, o Ministério das
RelacBes Exteriores e os arquedlogos, por meio de suas associacdes (GUIMARAES, 2016).
Essa situacdo cria uma divergéncia quanto ao que pode ser considerado Patrimonio Cultural

Subaquatico no Brasil.

! Traducédo Livre do Autor: Conselho Internacional de Monumentos e Sitios.
2 Traducédo Livre do Autor: Organizacdo das Nagdes Unidas para a Educacéo, a Ciéncia e a Cultura.
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Diante desse precedente, ndo ha um conceito que seja oficial para a realidade brasileira
e, dessa forma, nesta pesquisa é adotado o conceito definido pelo ICOMOS (1996) para
Patriménios Culturais Subaquéticos, uma vez que possibilita o enquadramento de sitios
diversos aos de naufragio, bem como ndo limita sua categorizagcdo como arqueoldgico por uma
data limite, como é o caso da Convencdo da UNESCO de 2001.

O patrimdnio subaquético no Brasil s6 passou a ter legislagdo prépria em 1986, pois
até aquele periodo 80% dos bens retirados do fundo do mar eram destinados aos exploradores,

havendo uma perda vital para o patrimonio nacional:

A Lei Federal n° 7.542, de 1986, pds fim ao percentual concedido & livre iniciativa
pela exploracdo de nosso patriménio cultural submerso. Essa lei propiciou, em 1989,
que fosse baixada a Portaria Interministerial n°® 69, entre Ministério da Marinha e
Ministério da Cultura, que representou, pela primeira vez, a inclusdo do Ministério da
Cultura nas questdes pertinentes ao patrimdnio cultural subaquatico brasileiro.
Participacdo importante, mas timida. Estabeleceu critérios, mas para os artefatos ja
resgatados e, ndo, sobre a maneira de retira-los, de intervir sobre os sitios. O que ja era
consagrado nas pesquisas arqueoldgicas a céu aberto (RAMBELLLI, 2009, p.58).

Na Lei Federal n° 7.542/86, dispde que é a Marinha regulamentadora dos interesses de

preservacao de bens historicos ou arqueoldgicos que estejam em areas submersas ou intertidais:

DispGe sobre pesquisa, exploracéo, remocéo e demoli¢do de coisas ou bens afundados,
submersos, encalhados e perdidos em aguas sob jurisdicdo nacional, em terreno de
marinha e seus acrescidos e em terrenos marginais, em decorréncia de sinistro,
alijamento ou fortuna do mar, e da outras providéncias (LEI FEDERAL n° 7.542/86).

A Lei Federal n° 7.542/86 foi alterada pela Lei Federal n° 10.166/00, em dezembro de
2000. Compondo seu artigo sétimo de questdes a respeito de prazos e pertencimento da Unido

Federal:

Art. 7°Decorrido o prazo de 5 (cinco) anos, a contar da data do sinistro, alijamento ou
fortuna do mar, sem que o responsavel pelas coisas ou bens referidos no art. 1° desta
Lei tenha solicitado licenca para sua remogdo ou demolicdo, sera considerado como
presuncdo legal de rendncia a propriedade, passando as coisas ou 0s bens ao dominio
da Unido. (LEI FEDERAL n° 10.166/00).

Ja Portaria Interministerial n° 69 de 1989 (Brasil, 1989) e a Normam 10/DPC?3
(MARINHA DO BRASIL, 2003) tratam da regulamentacdo das normas para pesquisa,
exploracdo, remocdo ou demolicdo de objetos submersos, incluindo aqueles que compdem
sitios arqueoldgicos.

A primeira pesquisa de cunho cientifico em Arqueologia Subaquatica no Brasil
ocorreu em 1976, “foi orientada pelo arquedlogo Ulisses Pernambucano de Mello Neto com

auxilio da Marinha do Brasil e foi realizada nos destrocos do Galedo Sacramento, que afundou

8 Norman 10/ DPC: Normas da Autoridade Maritima - Diretoria de Portos e Costas.
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no litoral baiano, em 5 de maio de 1668” (FERREIRA e SOUZA, 2017, p. 221), sendo
motivada por conta de dendncias a respeito de mergulhos ilegais que visavam localizar e
vender artefatos arqueoldgicos do sitio. Ainda segundo os autores, as pesquisas posteriores
tiveram como foco o salvamento de objetos pertencentes a naufragios para ilustrar a historia
Trégico-Maritima brasileira (FERREIRA e SOUZA, 2017).

Ainda nesse contexto, a Marinha do Brasil ja tinha em seu quadro de servidores civis,
desde os anos 1980, dois arquedlogos graduados pela antiga Faculdades Integradas Estacio de
S4, atual Universidade Estacio de Sa, RJ, que atuavam na Arqueologia Subaquaética, na Diviséo
de Arqueologia Subaquética do Servico de Documentacao da Marinha (CUNHA, 2009).

J& os primeiros trabalhos sistematicos sobre Arqueologia Subaquatica, ocorreram a
partir de 1993, sob a orientacdo da arquedloga Maria Cristina Mineiro Scatamacchia, no MAE-
USP, com o projeto de mestrado de Gilson Rambelli, intitulado:Arqueologia Subaquética e sua
Aplicacdo a Arqueologia Brasileira: 0o exemplo do Baixo Vale do Ribeira (FERREIRA e
SOUZA, 2017).

A partir dessas primeiras pesquisas foram definidos 0s conceitos para 0s campos de
estudo da Argueologia Subaquatica, levando-se em consideracdo as especificidades de cada

abordagem. Dessa forma, tem-se:

Arqueologia Maritima trata-se do estudo de vestigios materiais que englobem
sistemas econdmicos, sociais e politicos relacionados a atividades maritimas, a
Arqueologia Nautica, que estuda especificamente como 0s navios séo construidos e
sua utilizacdo e a Arqueologia Naval que é o estudo das embarcagdes, suas técnicas e
estruturas de apoio a navegacao e o estudo das suas rotas de navegacdo (FERREIRA e
SOUZA, 2017, p.221).

A lacuna observada na legislacdo brasileira demonstra um desconhecimento e
negligéncia acerca da diversidade do patrimonio cultural, em especifico aqueles submersos. Na
tentativa de preencher tal lacuna, Rambelli (2002) define o conceito de patriménio cultural

subaquatico como:

Constituido por todos os bens mdveis e imdveis, testemunhos de agdo humana
situados inteiramente ou em parte no mar, nos rios, nos lagos, nos cais, nas valas, nos
cursos de agua, nos canais planos de agua, em zonas de maré, manguezais ou
quaisquer outras zonas inundadas periodicamente, ou recuperados num tal meio, ou
encontrados em margens assoreadas. (RAMBELLI, 2002, p.39).

Apesar dessa definicdo, Rambelli ao refletir sobre o patriménio cultural subaquéatico
afirma que “a percep¢do de patrimdnio cultural ndo se d4 de maneira espontdnea. Ela ¢é

construida social e historicamente” (RAMBELLI, 2008, p.50). Dessa maneira, observa-se a
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dificuldade na construgdo e valorizagdo do patriménio subaquatico por conta de sua localizagdo
fora da visdo da sociedade e, consequentemente, pela separagdo com o publico em geral.

Ainda segundo o autor, ha um distanciamento do universo maritimo por parte da
sociedade, levando ao sentimento de ndo pertencimento, influenciando a concep¢do da maioria
das pessoas a respeito do mar e as relacdes atreladas a ele, incluindo o patriménio cultural
subaquéatico (RAMBELLI, 2008).

Outra questdo, prosseguindo nessa linha de raciocinio, é a aproximagdo da
comunidade com o seu patrimdnio, como frisa a pesquisadora da UNESCO, em Bangkok,
Montakarn Suvanatap (2014). A autora se debruca sobre a importancia de engajar as
comunidades locais com o seu patrimonio submerso.

Ao procurar incluir no campo de estudo dos patriménios culturais submersos 0s
estudos dos patrimbnios imateriais, € possivel uma maior abrangéncia nas ferramentas
utilizadas para preservacdo desses patriménios, ou seja, considerar que o sitio arqueoldgico
submerso ndo é composto apenas de vestigios fisicos, mas dos significados a ele atribuidos pela
sociedade (SUVANATAP, 2014).

A autora afirma que a cultura material que comp®e esse patriménio material submerso
nasceu de necessidades, religiosas ou utilitarias, de grupos sociais passados. Desse modo, 0s
valores historicos e arqueoldgicos sdo precedidos pelos valores socioculturais dos seus
responsaveis, concluindo que:

Um sitio pode abrigar influéncias sociais e espirituais profundamente arraigadas nas
crengas e visdes de mundo de uma sociedade, enquanto afunda a milhares de milhas
de sua origem. Um sitio pode nado existir em seu estado original, mas sendo ao invés
disso uma recriacdo precisa do patrimdnio que possui e transmite um valor
incomensuravel de seu predecessor* (SUVANATAP, 2014, p. 8).

Por muitas décadas as pesquisas arqueoldgicas mundiais se concentraram nos sitios de
naufragios ou relacionados as questdes de engenharia naval. No Nordeste a arqueologa laly
Ferreira e 0 arquetlogo Carlos Rios (2017) realizaram uma pesquisa bibliografica a respeito
dos trabalhos publicados em Arqueologia Subaquéatica no Brasil (FERREIRA e SOUZA,
2017).

Os autores chegaram a concluséo de que existem 44 trabalhos cientificos sobre sitios

de naufragio, 6 de sitios depositarios, 4 para sitios sambaquis e apenas 3 para sitios terrestres

“Traducdo do autor: A site can bear social and spiritual influence to the deep-rooted beliefs and world view of a
society, while sunk a thousand miles from its origin. A site may not exist in original state of its being at all, but
instead a precise remake of the heritage that possesses and passes on the immeasurable value of its predecessor
(SUVANATAP, 2014).
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submersos. J& quanto as demais publicacbes observadas nesse trabalho, o objetivo consistia em
analisar a praxis teodrica a respeito da preservacdo e conservacdo do patriménio cultural
subaquatico na Arqueologia Subaquatica. Eles concluiram, também, que os naufragios deixam
de ser atrativos para a populacdo por falta de uma politica publica e de acdes de Educacéo
Patrimonial (FERREIRA e SOUZA, 2017).

As cartas arqueologicas produzidas ou planejadas no viés da Arqueologia Subaquatica
sdo, em sua maioria, sobre identificacdo e localizacdo de naufragios de embarcacGes. Como
pode-se citar a pesquisa de Souza e Valls (2008), que buscou identificar naufragios registrados
pela historiografia no corte cronoldgico que compreende 1503 a 1600, bem como o
levantamento de dados referentes as suas localizagdes aproximadas, o periodo de naufragio, as
causas, entre outros.

Com o aprofundamento dos estudos cientificos da Arqueologia Subaquatica, apesar
das poucas iniciativas, verifica-se também que outras categorias de sitios passaram a ganhar
espaco, tais como os Terrestres Submersos, os Depositarios ou de Abandono, os Santuérios ou
Rituais (FERREIRA e SOUZA, 2017).

De acordo com Ferreira e Souza (2017), viu-se que sitios arqueoldgicos na categoria
ritual ndo existiam no dominio publico até 2014, no ano de encerramento da pesquisa. O que
pode explicar a lacuna em estudos de sitios rituais submersos é a variedade de motivacdes.

Para se debrucar nesse tema, € preciso que o pesquisador possua conhecimento de
vérias éareas afetas ao assunto, tais como: Historia da Africa, Religides Africanas e Afro-
brasileiras, Arqueologia Subaquéatica e Antropologia. Também € necessario que possua, no
minimo, um curso em mergulho bésico. Outro fator importante € haver a integracdo das
comunidades tradicionais que realizam ritos em ambientes aquaticos, buscando possuir
multivocalidade entre o meio académico e seus saberes e 0 saber presente nas comunidades
tradicionais, cuja importancia é tdo grande quanto os demais saberes, por exibir diferentes

perspectivas.



24

2.2 SITIOS ARQUEOLOGICOS DE NAUFRAGIO, DEPOSITARIO, RITUAL E SUAS
MATERIALIDADES

O objeto de estudo desta pesquisa caracteriza-se por um conjunto de recipientes
ceramicos e madeirame (Figura 1) concentrados no leito submerso, préximo a praia de Porto de
Galinhas, no Litoral Sul pernambucano. Seu achado ocorreu de forma fortuita, gerando
curiosidade a respeito de sua formagdo. A este conjunto foi dado o nome de Sitio Porto de

Galinhas, uma vez que estdo localizados no mar adjacente a praia do mesmo nome.

Figura 1 - Fotografia do Conjunto Material do Sitio Arqueolégico em Porto de Galinhas,
PE.

Fonte: FUNDACAO PARANA-BUC (2016).

O patriménio cultural subaquatico é composto por um rico conjunto de sitios com
formagdes e funcionalidades distintas, exibindo diferentes materialidades e contextos. Dessa
forma, € possivel classifica-los em trés categorias distintas: (1) Naufragios, com as mais
diversas tipologias e suas diferentes causas; (2) Depositarios, provenientes de descarte de
materiais oriundos de navios e alijamentos de cargas; e os (3) Rituais, caracterizados pela

deposicao de artefatos em ambientes aquéticos.
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Essas trés categorias de sitio arqueoldgico diferem umas das outras em relacdo tanto
aos vestigios materiais que as compdem, quanto ao tipo de atividade humana empregada que
culminou na formacao do registro arqueologico. Durante a pesquisa arqueologica € preciso
conhecer seu objeto de estudo quanto a sua formacdo. Para isto é preciso analisar o sitio sob o
aspecto de sua materialidade e buscar, por meio da bibliografia, correlagdes entre aqueles de
uma mesma categoria.

Os sitios de naufragio sd@o os que mais possuem trabalhos desenvolvidos, tanto no
Brasil quanto no resto do mundo ocorre uma preponderancia no estudo de embarcacGes
socobradas (FERREIRA e SOUZA, 2017).

Segundo Rambelli (2008), todo naufragio é importante, uma vez que sdo sistemas
simbolicos complexos, carregados de significados e significancias. Dessa maneira, podem ser
tratados como representa¢fes dos mais variados aspectos, como poder, expressao histérica,

econdmica etc., da canoa monoxila ao transatlantico moderno.

Séo testemunhos materiais Unicos de acidentes com embarcacdes - desde uma canoa
monoxila (embarcacdes feita a partir de um Unico tronco de &rvore) até um
transatlantico moderno —, e representam 0s restos de cultura material da milenar
historia universal dos naufragios (maritimos, fluviais ou lacustres). (RAMBELLI,
2002, p.).

Para compreender a materialidade que existe em um sitio de naufragio tém-se como
exemplo, na realidade pernambucana, a pesquisa de Souza (2007), que realizou a identificacéo
de um naufragio no canal Sul de acesso ao porto do Recife, PE (Figura 2).

O autor analisou os vestigios materiais coletados durante os mergulhos e contrastou
com a documentacdo histérica da época. Desta forma, foi possivel posicionar a embarcacdo
socobrada entre os anos de 1750 e 1850. A respeito da materialidade de um naufragio, Souza

(2007), abrange tudo o que pode ser encontrado nesse tipo de sitio:

Qualquer embarcagdo do periodo estudado compreende uma colecdo de madeiras
variadas, conforme descrito no apéndice G, que compdem o0s diversos mastros, vergas,
anteparas, assoalhos e costados, descritos no apéndice F; cordames de canhamo
(linho) manilha, piacava e juta; pecas de metais diversos ou combinagdo deles, tais
como ferro, cobre, bronze, latdo, chumbo e estanho; velames de tecidos de variados
pesos e tramas, de acordo com a sua destinagdo, tendo como caracteristica a
resisténcia ao vento e, como principal exemplo, o linho. Além disso existem vidros
diversos, potes de barro, tijolos, lougas., talheres, joias e moedas, bem como lastros
que servem como indicadores de uma época [...] (SOUZA, 2007, p. 70).
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Figura 2 - Mapeamento do Sitio Arqueol6gico Subaquético Lamaréo I, PE.
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Fonte: SOUZA (2007).

Cada material identificado no sitio arqueoldgico foi analisado quanto a uma série de
elementos, tais como: tecnologia de fabricacao; tipo de matéria-prima; existéncia de pecas com
algum tipo de gravacdo contendo o nome do navio; presenca de rétulos indicativos de paises ou
locais portuérios. Buscou-se com isto, posicionar cada vestigio cronologicamente e se ter uma
datacdo relativa da embarcagdo (SOUZA, 2007).

Prosseguindo com as hipoteses vinculadas inicialmente, estdo os sitios depositarios,
definidos, segundo Rambelli (2002) como sendo os vestigios materiais resultantes de atividades
comuns da vida social, descartados no ambiente aquatico, e da perda de carga durante
manobras de transbordo entre as embarcacfes. O autor também inclui nesta categoria aqueles
formados intencionalmente por grupos religiosos, porém nesta dissertagdo esta formacéo
compde em si uma categoria isolada que sera explanada posteriormente.

Em sua dissertagdo, o arquedlogo Guimardes (2009) trabalhou com um estudo de caso
da Enseada da Praia do Farol da llha do Bom Abrigo, SP, local de fundeadouro natural para

embarcacdes. O autor observou por meio de pesquisa documental e relatos orais que desde a
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década de 1960 hd uma intensificacdo nas atividades pesqueiras daquela regido, além da
presenca diéria de barcos ancorados, sendo uma area de intenso fluxo de pessoas.

Nos vestigios encontrados por Guimaraes (2009) (Figura 3), é possivel observar parte
da variedade material presente, dentre elas: garrafas de vidro, remanescentes Gsseos de
cetaceos, pneus de automoveis, vasilhas de vidro e plastico, ferramentas, eletrénicos, lougas e
outros. O autor percebeu que a qualidade do material descartado se encontra atrelado a
presenca de embarcacgdes de turismo.

Quanto a formacéo do sitio, embasando-se nos Transformadores N e Transformadores
C propostos por Michael Schiffer, em 1987, o autor observou que a &rea era composta por um
conjunto de processos que vao incluir a acdo antropica proveniente de perda, descarte e/ou
abandono. Esses processos se aliam aos pds-deposicionais de origem fisiogénica por conta de
marés vazantes, que promovem o transporte de sedimentos arenosos e matérias organicas em
suspensdo e das correntes marinhas que tem acdes ciclicas e ininterruptas (GUIMARAES,
2009).

Ainda foi possivel observar, segundo o autor, a predominancia de vestigios referentes
a dieta alimentar, como embalagens industrializadas, utensilios, garrafas de vidro e plastico,
sendo esses dois Ultimos os mais recentes (GUIMARAES, 2009).

Por fim, o autor concluiu que uma das principais associa¢fes existentes desses sitios
depositariosé se localizarem em areas portuarias edificadas ou naturais. Dessa forma podem ser
de valioso recurso ao acesso de informacgdes a respeito das atividades rotineiras das
embarcacGes, habitos alimentares, questes de género, comportamento social e o

desenvolvimento da navegaco ao longo da area estudada (GUIMARAES, 2009).
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Figura 3 - Vestigios localizados na Enseada da Praia do Farol da Ilha do Bom Abrigo,
SP.

Fonte: GUIMARAES (2009).

A partir dessas informacdes, viu-se que o sitio estudado ndo poderia se enquadrar na
categoria de Depositéario, pois 0s vestigios ceramicos que o compdem nao possuem tragos
tafondémicos de desuso e/ou quebras, tampouco se encontravam acomodados em embalagens de
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madeira que 0s remetessem a condicdo de alijamento de carga, como € comum aos
Depositarios.

A respeito dos sitios Rituais ou Santuarios, Gilson Rambelli afirma que s&o
classificados enquanto sitios subaquaticos depositarios de motivacao religiosa, dando como
exemplos os vestigios de oferendas dos mais diversos tipos pertencentes aos povos pré-
hispanicos na regido da Peninsula de Yucatan, no México, em formacles geoldgicas
denominadas Cenotes. J& no Brasil, ha os locais de oferenda a Orixa lemanja (RAMBELLLI,
2008).

Apesar de Rambelli (2002) e Guimarées (2009), incluirem as oferendas de vestigios
materiais em ambientes aquaticos como parte de sitios Depositarios, nesta pesquisa sdo
categorias diferentes tanto em materialidade quanto em motivacfes. Ha toda uma questdo que
envolve a motivacdo por trds da deposicdo intencional de objetos culturais, por meio de
tradigdes religiosas, que difere os sitios Rituais ou Santuérios, das demais categorias de sitios
arqueologicos.

Por meio de entrevista com o Arquedlogo Subaquéatico Carlos Rios, tem-se o conceito
de Sitios Arqueoldgicos Subaquéticos Rituais, de Oferenda ou Santuarios como “sendo
formados pelo depdsito intencional de artefatos diversos em corpos d’dgua como oferendas a
deuses ou entidades, em ritos proprios e com especificidade de vestigios” (SOUZA, 2018).

Luna Erreguerena (2013) define que os sitios rituais ou santuarios, sdo formados a
partir da deposicdo intencional de artefatos, alimentos e outros bens culturais em ambiente
aquatico como forma de um grupo prestigiar suas divindades e pedir por béncdos das mais
diversas. Normalmente esses locais de deposicdo sdo escolhidos como sagrados e
continuamente utilizados pelos grupos (ERREGUERENA, 2013).

Os seres humanos utilizaram as fontes de dgua ndo apenas para abastecimento, mas
também como lugares de oferendas a suas deidades. Dessa forma, nesses locais podem ser
encontrados desde artefatos comuns do cotidiano do grupo a remanescentes humanos por
realizacdo de praticas funerarias ou imolagdes. O tipo de cultura material desses sitios vai ser
definido pela cosmoviséo do grupo.

Andrews e Corletta (1995) realizaram uma revisdo bibliografica contendo o histérico
resumido da Arqueologia Subaquatica nas areas de ocupacdo dos povos Maia: na peninsula do
Yucatan, entre 0 golfo do México e Caribe; as partes altas de Chiapas, México; na Guatemala e
em El Salvador. Um dos ambientes subaquaticos utilizados por esses povos foram formagdes
denominadas cenotes que, segundo Szeroczynska e Zawisza (2015), sdo compostas de rochas
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carbonéticas que, ao serem erodidas formam cavernas submersas, uma vez que possuem acesso
a lencadis freéticos.

Os Maia e outros povos da América Central sdo alvo de interesses historico, desde o
inicio da colonizacdo por meio dos cronistas e seguem até os dias atuais, nos mais diversos
temas. Em relacdo aos sitios Rituais, apenas no final do século XIX e na primeira metade do
século XX, comecaram a ser realizadas a¢des para recuperar vestigios arqueoldgicos presentes
no leito de corpos de aguas, sendo a dragagem do cenote da cidade sagrada de Chichén Itza, na
peninsula do Yucatan, a primeira atividade neste contexto (ANDREWS e CORLETTA, 1995).

Os vestigios arqueoldgicos submersos recuperados no cenote de Chichén Itz tem sua
cronologia datada das fases finais da civilizacdo Maia, entre 750 e 1200 (BP). Era uma area
intensamente urbanizada na época, sendo o cenote parte das atividades culturais do grupo, com
uma extensdo de 60 metros de diametro e tendo até aproximadamente 13 metros de
profundidade (ANDREWS e CORLETTA, 1995).

Tais artefatos e, posteriormente, em outros sitios arqueolégicos em ambientes
aquaticos da regido, foram interpretados como rituais de oferendas as chuvas e as entidades
divinas do pantedo Maia da agua e, também, daquelas responsaveis pelas erupcdes, no intuito
de apazigua-las (ANDREWS e CORLETTA, 1995).

Outro sitio ritualistico importante na regido mexicana € o da Media Luna, localizado
no fundo de um manancial de mesmo nome, na porcdo baixa da Serra Madre Oriental, no
estado de San Luis Potosi, México. Nele foram identificados vestigios de fauna pleistocénica,
remanescentes 6sseos humanos, figuras e vasilhas de ceramica (Figura 4). Esses dois Ultimos
tipos foram identificados em contexto, com a maioria das figuras localizadas no interior das
vasilhas. Os pesquisadores interpretaram esse fato como indicativo de se tratar de oferendas e,
pela disposicdo no ambiente aquéatico, haviam sido depositadas por meio de imersdo das
vasilhas (RIVERA e GAYTAN-ARIZA, 2015).

Outras escavacOes foram realizadas em sitios terrestres nas proximidades do
manancial em complementacdo as pesquisas efetuadas naquele local, uma vez que 0s
remanescentes materiais de atividades efetuadas em meios aquaticos interiores, potencialmente
poderiam ser encontrados em terra, sendo encontrados vestigios semelhantes aqueles da Media
Luna (RIVERA e GAITAN-ARIZA, 2015).

Essas praticas ritualisticas eram comuns aos povos mMmesoamericanos, pois suas

divindades faziam moradas em locais como o cume de montanhas ou vulcOes e, por vezes,
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essas mesmas divindades também eram esses lugares, trazendo toda uma carga sagrada e
simbdlica (RIVERA e GAITAN-ARIZA, 2015).



Figura 4 - Figura antropomorfa, Manancial de La Media Luna, San
Luis Potosi, México.

“""‘lqn'ocﬂro bl

Fonte: RIVERA e GAYTAN-ARIZA (2015).
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Até mesmo corpos d’agua em locais de altitude, se mostram no México como fontes
de dados arqueoldgicos sobre os ritos religiosos que representem esta relagdo entre 0 homem e
0 sobrenatural. Erreguerena, Montero e Junco (2009) realizaram um levantamento das
pesquisas efetuadas no vulcdo Nevado de Toluca, também chamado de Xinantécatl, que se
destaca em um pais composto por multiplas cadeias montanhosas.

No passado, o Nevado de Toluca foi um importante centro intelectual e religioso, o
que se demonstra pelas diversas formas de expressdes materiais do sagrado para 0S povos pré-
hispanicos que ali habitaram, dentre elas se destacam um mondlito, as oferendas depositadas
nas aguas de duas lagoas, Lago del Sol e Lago de La Luna (ERREGUERENA, MONTERO e
JUNCO, 2009).

Devido a condicdes especificas, pdde-se recuperar vestigios pouco comuns a pesquisa
arqueoldgica subaquatica, os de matéria-prima vegetal como copal, maguey, madeira e cestaria.
Estes materiais seriam empregados em objetos de cunho ritualistico, cujos autores afirmam que
poderiam ser utilizados para compreender o comportamento das sociedades agrarias que ali

viviam (ERREGUERENA, MONTERO e JUNCO, 2009).

A evidéncia material de seus rituais juntamente com a cosmovisao que se apresenta
em diferentes manifestagdes culturais depois do contato hispanico, ddo amostra de
como viviam, compreendiam e assumiam os fendmenos naturais, a diferenca do
estranhamento de nossa sociedade atual pos-industrial > (ERREGUERENA,
MONTERO e JUNCO, 2009, p. 26-27).

Os vestigios de cones e esferas de copal (em destaque na Figura 5), uma resina olorosa
seriam, de acordo com 0s autores, uma representacdo das nuvens, sendo aqueles em formato
conico a representagdo do formato das nuvens entorno da montanha ou da montanha em si.
Eram depositadas como forma de oferendas, com o objetivo de trazer as chuvas necessarias as
atividades agricolas (ERREGUERENA, MONTERO e JUNCO, 2009).

® Traducéo livre de Erreguerena, Montero e Junco (2009, pp. 26-27).



34

Figura 5 - Paisagem subaquatica da Lagoa de La Luna, Nevado de Toluca, México.

Fonte: ERREGUERENA, MONTERO e JUNCO (2009).

Os objetos em madeira (Figura 6) possuiam dimensdes que variavam entre 13
centimetros e 1,22 metros, sendo cortados longitudinalmente em laminas finas e talhados de
modo ondulado, serpentino. Outros objetos como esses foram encontrados em sitios terrestres
ritualisticos no México (ERREGUERENA, MONTERO e JUNCO, 2009).
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Figura 6 - Colecéao de cetros de madeira restaurados, Nevado de Toluca, México.

Fonte: HERNANDEZ (2014).

Erreguerena, Montero e Junco (2009) trazem como possiveis interpretacdes para esses
objetos a associacdo a divindade Tolteca da chuva e granizo Tlaloc, por ser uma de suas
indumentarias, um cetro raio-serpente, seria utilizado em cerimdnias religiosas de fertilidade e
chuva.

A aparicdo de cetros raio-serpente na montanha denota sua importancia como um
espaco sacro liminar, propicio para a comemoracdo de rituais ligados a fertilidade,
assim como sua intrinseca carga simbdlica e mitica® (ERREGUERENA, MONTERO,
JUNCO e 2009, p. 46).

Outra possivel interpretacdo aos quais os autores recorreram foi procurar referéncias
sobre as relaces entre montanhas, serpentes e chuva, sendo o periodo chuvoso o mais propicio
do encontro entre humanos e serpentes, o que traz uma associa¢cdo ambivalentemente boa e
ruim. Os autores ainda trazem uma crenca camponesa da area de Atlacoulco, no estado do
México, de que as serpentes vivem nas montanhas e, ao Se iniciar o periodo das chuvas,
desceriam as areas mais baixas.

No contexto brasileiro, Novaes (2018) realizou o primeiro trabalho de arqueologia
subaquatica que teve como objeto de estudo um sitio arqueoldgico do tipo Ritual. No trabalho,

a autora procura identificar e recuperar os aspectos religiosos e rituais das populagdes

®Traduzido de Erreguerena, Montero e Junco (2009, p. 46).
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diasporicas, analisando a cultura material religiosa localizada durante uma atividade de
Arqueologia em 2010.

A érea estudada se localiza na Enseada de Agua de Meninos, Salvador, Bahia, regiao
com intensa circulacdo de africanos e afrodescendentes, marginalizados pelo poder publico,
que ocorria atividades de feira livre documentadas desde o século XVII e persistindo até 1964
(NOVAES, 2018).

Dentre os objetos de estudo de tal pesquisa, havia uma estrutura confeccionada em
ferro, com 72 centimetros de altura (Figura 7), submersa proximo a rampa de acesso secundario
ao complexo de uma estrutura de ferry-boat. A equipe responsavel por seu registro in situ
observou ainda, uma soldagem que unia a estrutura a outra estrutura, de modo que servia de
base, de forma a manté-la ereta no espaco submerso, mesmo diante da acdo das correntes
maritimas (NOVAES, 2018).

A autora considera os artefatos “como simbolos cujos significados permitem ser
manipulados a0 mesmo tempo em que promovem uma sensagao de pertencimento” € pensa no
artefato “como produto de motivac¢des e intengdes religiosas e sua deposi¢do como um evento
carregado de particularidades historicas e de sensacdes pessoais desencadeadas pelo contato
com o sagrado” (NOVAES, 2018, p. 95).



Figura 7 - Assentamento de Exu, Enseada de
Agua de Meninos, BA.
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Fonte: NOVAES (2018).

Com suas experiéncias pessoais ligadas ao Candomblé, a autora compreende que 0
comeércio era uma das atividades atribuidas ao Orixad Exu, sendo o mesmo dotado de uma
natureza ligada a circulacdo e movimento. Quanto ao local, na iconografia consultada, foi
construido, no leito marinho, ap6s a década de 1970, o terminal do ferry-boat de Salvador, BA
(NOVAES, 2018).

A partir da Arqueologia da Paisagem, a autora procurou compreender as motivacoes e
relagbes estabelecidas entre a comunidade e a estrutura assentada. Assim, foi possivel
relacionar as pessoas que submergiram o assentamento de Exu, o assentamento em si, e 0

espaco escolhido para realizacdo dos ritos (NOVAES, 2018).

A estrutura submersa marca com significados e representagdes a paisagem da enseada
de Agua de Meninos, concede como um carater sagrado aquilo que até entio é
considerado como comercial e portudrio, ha muito aterrado e negligenciado pelo
privilégio concedido a histdria da Cidade Alta. A visualizagdo espacial dos limites
geograficos do sitio Agua de Meninos possibilitou compreender o desdobramento das
relagdes sociais experimentadas nesta paisagem, considerada circunscrita & margem da
extensdo portuaria de Salvador. (NOVAES, 2018, p. 58)

Ao efetuar essas correlacdes da formacédo da paisagem, a autora buscou uma interface

entre os conceitos de Arqueologia Maritima e a Arqueologia da Diaspora, objetivando:

[...] interpretar a materialidade afro-religiosa brasileira em ambientes aquaticos como
espacos historicos de negociacdo das populagdes negras e afrodescendentes na por¢do
terrestre e maritima da Baifa de Todos os Santos, forma esta de contrapor as
abordagens agrocéntricas da religiosidade afro-brasileira (NOVAES, 2018, p. 77).

N&o seria possivel saber o género, a etnia ou as especificacdes mais individualizantes
daqueles que haviam depositado a estrutura, porém o conhecimento das préaticas religiosas
tornou possivel a identificacdo dos individuos que seriam fundamentais na realizacdo dos ritos
de assentamento ao Orixa (NOVAES, 2018).

Ha pelo menos trés figuras atuantes nessa ritualidade: o Babalorixa ou a lalorixa, que
lidera o culto; 0 Og4, individuo do sexo masculino, com fungdes e certo prestigio em uma casa
de Candomblé; e a pessoa que tera a divindade de Exu assentada como forma de criar um elo
entre ela e o0 Orix4d (NOVAES, 2018).

Novaes (2018) explica que Exu pode ser assentado por diversas razées, representando
a capacidade de articulacdo e manipulacdo, que as comunidades diasporicas desenvolvem ao
serem forcadas a se reconstruir em novos contextos transatlanticos. O fato de estar em ambiente
aquatico e ndo em terra, como é realizado na religido do Candomblé, evoca um conjunto de

simbolismos:
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Exu carrega em si a energia do fogo e foi simbolicamente submerso, permitindo
metaforizar sobre a capacidade e o poder adquirido ao longo dos séculos pela
populacdo afro-religiosa em transformar realidades, transmudar cotidianos, controlar
energias opostas, manipular materialidades pautadas em um universo intangivel de
signos e representacdes (NOVAES, 2018, p. 104).

A autora supracitada conclui que, a partir do momento que se observa este artefato
submerso e 0s processos cognitivos em que a area passou, ha uma ressignificacdo da Enseada
de Agua de Meninos, como passando a ser considerada uma paisagem sagrada, formada pela
imaginacdo dos grupos sociais, com forgas sobre naturais para aqueles que seriam forgas

invisiveis, porém concretas, em ambientes aquéaticos:

A Enseada de Agua de Meninos foi ressignificada como uma paisagem sagrada a
partir de dois referenciais, a Feira, ou aquilo que pertence a terra, e a Exu, aquele que
estd no mar. O assentamento de Exu submerso na Enseada atribui o carater de
continuidades entre esses dois espagos, que de tdo proximos, se fazem distantes.
Sendo assim, a submersdo da cultura material dedicada a Exu, permite o acesso, 0
deslocamento e a circularidade entre o terrestre e 0 aquatico, potencializando de forma
sagrada as redes de relagGes que sdo construidas nessa particular paisagem (NOVAES,
2018, p. 116).

Diante destas pesquisas, observa-se que existe uma grande diversidade presente nos
sitios arqueologicos subaquaticos e, por sua vez, € possivel ver uma gama de possibilidades
metodoldgicas e tedricas para compreender melhor esses sitios. Toda materialidade presente em
um sitio arqueoldgico resulta de um conjunto de préticas e relacdes estabelecidas pelos seus
responsaveis, mesmo naqueles cuja formacao ndo seja intencional.

Tendo as trés hipdteses de formacéo do sitio definidas, optou-se por seguir a linha de
investigacdo de que o sitio estudado se trata de um sitio Ritual, buscando dados que pudessem

contrastar esta hipétese.
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3 QUADRO TEORICO

A Memdria como ferramenta das ciéncias sociais também pode ser utilizada na préxis
arqueoldgica como fonte adicional de dados. Essa nocdo foi identificada uma vez que diante
das possibilidades elencadas na formacdo do sitio arqueoldgico estudado, os relatos orais dos
envolvidos em sua criagdo trariam dados que de outra forma seriam inacessiveis como, por
exemplo, a presenca de vestigios organicos que ndo se preservariam no contexto devido a sua
fragilidade.

Eram trés (3) as hipdteses iniciais para a formacao do sitio arqueoldgico. Ao passo que
no primeiro capitulo dessa pesquisa sdo apresentadas suas materialidades e motivacGes para
surgimento, no segundo foram explanados os porqués de se optar pelo sitio Ritual, dando todo
0 contexto historico e social envolvido para o seu caso especifico.

Assim sendo, os processos que envolveram a formacdo do sitio possivelmente
permeiam as tradi¢bes religiosas dos povos de Terreiro de Candomblé que remontam das
religides da Africa e suas ressignificacdes no contexto brasileiro. Nesse caso é conhecido o
papel da oralidade e da importancia da preservacdo da memoria para esses grupos, tendo sido
selecionado o método da Historia Oral, por seus beneficios para esse tipo de abordagem.

Por hipoteticamente compor um local religioso, o sitio localizado na praia de Porto de
Galinhas existe tanto nos vestigios materiais submersos in situ quanto pelas lembrancas
daqueles que, através de préaticas ritualisticas especificas, o criaram. Assim é preciso se
entender tanto os conceitos de ritual que melhor se enquadram nessa realidade, quanto as
questdes que envolvem o tipo de local escolhido para compor o espaco sagrado, no caso 0

ambiente marinho submerso.

3.1 A MEMORIA RESGATADA PELA HISTORIA ORAL

Os significados e conceitos que permeiam a capacidade humana de armazenar e
transmitir informagfes a outrem vem sendo estudados pelo meio académico desde o final do
século XIX, recebendo amplas discussdes ao longo do século XX. A Memoria Individual e
Memoria Coletiva sdo alguns desses conceitos, que podem ser empregados nas ciéncias sociais

que, no caso desta pesquisa, é a Arqueologia.
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Peralta (2007) escreve resenha critica com as abordagens tedricas que abarcaram o
estudo de memdria social iniciados no século XX, afirmando que se trata de um foco de
pesquisa bastante vasto, passando por diferentes areas disciplinares, e de dificil abordagem
conceitual.

O soci6logo Emile Durkheim ja tratava de abordar a consciéncia coletiva entre o final
do século X1X e inicio do século XX, porém foi um de seus alunos, Maurice Halbwachs, quem
destacou-se nessa area, ao publicar livros que tratavam da Memdria Coletiva, Memoria

Individual e da Memoéria Histoérica.

O pensamento social é essencialmente uma memoria, e que todo seu conteldo é feito
apenas de lembrancas coletivas, mas dentre todas elas apenas uma subsiste, podendo a
sociedade, a qualquer época, operando em suas estruturas sociais, reconstrui-la
(HALBWACHS, 1925 p. 211).

Para Halbwachs (1990) as memdrias dos individuos se davam a partir das concepcoes
construidas pelo grupo que o individuo se inseria. Dessa forma a Memdria Coletiva possuia um
peso maior e seria condicionante da Memoria Individual, uma vez que se teria narrativas

confrontadas a todo momento.

N&o é assim para todos 0s casos em que 0s outros reconstroem para nos 0s
acontecimentos que vivemos juntos, sem que nOs possamos recriar em nos o
sentimento do ja visto. Entre esses acontecimentos, aqueles que estavam ligados a eles
e n6s mesmos, ha um efeito de descontinuidade, ndo somente porgque 0 grupo no seio
do qual viamos ndo mais existe materialmente, mas porque nele ndo pensamos mais, e
porque ndo temos nenhum meio de reconstruir sua imagem (HALBWACHS, 1990, p.
30).

J& ao abordar a Memoria Histdrica, o autor criou uma distingdo entre esta e a Memoria
Coletiva. A Memoria Histdrica seria baseada na reconstrucdo dos fatos, a partir de informacdes
fornecidas pela vida social no presente que projeta no passado uma reinven¢do, enquanto a
Memoria Coletiva seria uma abordagem mais ampla e que teria maior peso como fonte de
dados (HALBWACHS. 1990).

Peralta (2007) argumenta que em seus discursos, Halbwachs desconsiderava a
dindmica as quais as sociedades estavam sujeitas, tais como conflitos gerados por interesses
antagbnicos aos dominantes, postulando que as memdrias coletivas sdo estaveis e coerentes.
Esse determinismo social desconsiderava as tensdes que existem entre a Memoria Individual e
a construcao social do passado.

Apesar dessas consideracOes, Halbwachs analisou aspectos que séo ainda hoje ponto
de partida para pesquisadores diversos em seus estudos de como grupos se relacionam com o

passado, assim Peralta (2007) afirma que:
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As contribuicBes de Halbwachs denotam, porém, em muitos aspectos, uma grande
atualidade. A premissa de que todos 0s grupos sociais desenvolvem uma meméria do
seu proprio passado coletivo e que essa memoria € indissociavel a manutencdo de um
sentimento de identidade que permite identificar o grupo e distingui-los dos demais €
ainda o ponto de partida de todos os estudos sobre esta matéria. (PERALTA, 2007, p.
07).

Jacques Le Goff em seu livro Historia e Memoria, de 1970, buscou compreender a
pratica da ciéncia historica e a percepcdo das sociedades dela, além de entender o papel do
historiador se compreendendo enquanto membro de seu proprio sistema social, focando mais
na memoria coletiva que nas memorias individuais. A memdria como um todo é trabalhada em
outras disciplinas, tais como: Psicologia; Psicofisiologia; Neurofisiologia; Biologia e a
Psiquiatria, tendo conceitos e técnicas apropriados as mesmas (LE GOFF, 1990).

O autor afirma que foi através dos dados obtidos nessas ciéncias diversas, que se
passou a existir uma ampla concepc¢do das estruturas organizacionais da memdria humana,

levando a aproximacéo dela aos fendmenos ligados as ciéncias humanas, pois:

Os fendbmenos da memoria, tanto nos seus aspectos bioldégicos como nos psicolégicos,
mais ndo sdo do que os resultados de sistemas dindmicos de organizagdo e apenas
existem “na medida em que a organiza¢do os mantém ou os reconstitui” (LE GOFF,
1990, p. 525).

Ha cinco tipos principais de Memédria: Individual, Coletiva, Social, Etnica e Psiquica,
uma vez que elas sdo parte de diversas construgfes. O autor afirma que é com o estudo da
Memoria Social que se tem fundamentos ao se abordar questdes do tempo e da histéria, pois a
memoria ndo € estatica, se transforma de acordo com a sociedade (LE GOFF, 1990). Nesta
dissertacdo, foram consideradas as Memdrias Coletivas e as Individuais para o entendimento do
sitio arqueoldgico estudado em seus aspectos materiais e imateriais.

Ao procurar relacionar o papel da Memdria na Historia, Le Goff (1990) procurou uma
organizacdo cronoldgica, partindo dos grupos pré-historicos e indo até os desenvolvimentos
atuais da Memoria. Para os grupos sem escrita, Le Goff (1990) enfatiza o papel da Memoria
Coletiva, que surge a partir das relacbes étnicas, familiares e nos mitos de origem que as
formaram.

A Memdria Coletiva, nesses grupos sem um sistema de escrita, mas com oralidade
definida, da énfase aos conhecimentos de cunho pratico, técnico e do saber profissional,
havendo genealogistas, guardifes dos codices reais, tradicionalistas e historiadores da corte.
Essas pessoas sdo a memoria viva das sociedades e responsaveis por manter a coesdo do grupo,

ndo lhes cabem o papel de transmissores da informacdo de forma linear, mas a partir da
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chamada “reconstrucdo generativa”, ou seja, ndo seria uma memorizaGd0 mecanica e linear.
(LE GOFF, 1990).

Dessa forma, a Memoria Coletiva se divide em trés grandes interesses para esses
grupos: a idade coletiva do grupo que se funda nos mitos de origem; o prestigio das familias
dominantes que se legitima a partir de uma genealogia e o0 saber técnico advindo das préticas da
magia religiosa (LE GOFF, 1990).

Ja com o desenvolvimento da escrita, ha uma profunda transformacdo Da Memoria
Coletiva, pois se soma a oralidade na forma de documentos escritos em suportes e monumentos

(LE GOFF, 1990). Assim sendo, a escrita possui duas fungdes principais:

Uma é o armazenamento de informagdes, que permite comunicar através do tempo e
do espaco, e fornece ao homem um processo de marca¢do, memorizag&o e registro”; a
outra, "ao assegurar a passagem da esfera auditiva a visual", permite "reexaminar,
reordenar, retificar frases e até palavras isoladas" (GOODY, 1977b, p.78 apud LE
GOFF, 1990, p.434).

Le Goff (1990) conclui que o estudo da Memoria Social e entendimento da Memoria
Coletiva desempenha um papel fundamental na identidade, coletiva ou individual, de um grupo
social. Assim sendo, os historiadores, antropélogos, jornalistas e soci6logos tem como papel
ndo utilizar desses conceitos como instrumento da legitimagdo social de um grupo sob outros
na sociedade, mas como ferramenta democratica de libertacdo das pessoas.

A partir dessas nocdes conceituais, tanto da analise na ciéncia historica quanto da
analise disso na ciéncia historica, surgiu a Historia Oral como ferramenta metodoldgica para o
estudo da Memdria. Essa técnica surgiu na década de 1950, nos Estados Unidos, se propagou
para outras universidades no Canada, Franca e Inglaterra ainda naquela década, vindo a ser
mais utilizada por outros pesquisadores ao redor do mundo (LE GOFF, 1990).

Dentre as organizacGes criadas para tais estudos, destaca-se a Oral History Society
(Sociedade de Historia Oral) formada pela Universidade de Essex, na Gréa-Bretanha, com
inimeras publicag¢bes e oficinas, buscando a rememoragdo da classe operaria nos contextos
industriais e de povos cuja oralidade era a forma de transmitir conhecimentos, através da
técnica de coleta denominada Histérias de Vida (LE GOFF, 1990).

A Historia Oral, segundo Lang (2000) é uma metodologia de tratamento qualitativo
dos dados, procurando conhecer a realidade passada e presente ndo de forma simplesmente
técnica, mas dando a versdo dos agentes sociais que sdo 0 objetivo da pesquisa.

Montenegro (1993) afirma que esta ferramenta se da por meio do resgate das
memorias de pessoas e grupos a respeito de seus saberes, experiéncias, acontecimentos e

momentos pessoais que constituem significados a serem revisitados. Contudo, esse resgate se
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depara com um embate entre a forca dos significados socialmente definidos e a forma como 0s
acontecimentos histéricos sdo vivenciados, a ponto de transcender o socialmente aceito
(MONTENEGRO, 1993).

Assim, percebe-se que ha certas memdrias que se encontram em dominio comum a
mais de um individuo e, portanto, tem explicacGes consideradas verdades ao senso comum,
porém as vivéncias individuais permitem a constru¢do de uma nova perspectiva
(MONTENEGRO, 1993).

Ao entrevistador cabe a pratica da paciéncia e cultivo de um relacionamento com o
entrevistado. Dessa forma é possivel que se alcancem informagfes mais completas, porém é
necessario que se saiba conduzir a entrevista, dando estimulo aos individuos de relembrar, seja
diretamente ou atraves de associacOes, 0s relatos que se tem como objetivo adquirir
(MONTENEGRO, 1993).

Guimardes Neto (2012) enfatiza o papel da Histéria Oral como ferramenta que néo
deve ser utilizada como um meio de “ressuscitar vozes”, “salvar” o passado ou dando ao
pesquisador a autorizacdo de falar em nome de outros. A autora afirma que tempo é uma

reconstrucdo, sendo um reflexo das questdes que as pessoas tém no presente:

Assim, os relatos orais ndo devem ser pensados na perspectiva de restitui-los a sua
totalidade (a uma totalidade prévia ou restaurada); sdo fragmentos que devem ser
avaliados em sua poténcia multiplicadora de criar novos significados (GUIMARAES
NETO, 2012, p. 18).

Em se considerando a Memoéria como um elemento fundamental para a construcao
social de um grupo, onde o passado se mantém em constante ressignificacdo no presente, vé-se
um paralelo a pesquisa arqueoldgica, que busca entender e analisar o passado humano, por
meio de seus vestigios materiais.

Na préaxis arqueologica 0 que se observa normalmente é a inacessibilidade do
pesquisador as sociedades, cuja cultura material se apresenta no contexto, porém nesta
pesquisa, 0s vestigios do sitio arqueoldgico estudado se relacionam as préaticas religiosas do
Candomblé. Nessa religido, a construgdo das tradicbes e ritos se sucedeu por meio da
hibridacéo as religides catdlicas e da transmissdo oral, onde os africanos e seus descendentes,
na condicdo de escravos, mantinham suas crencas por meio da memoria que possuiam de suas
origens, auxiliados por sacerdotes e memorialistas religiosos, também nessa condicao.

Apesar da escraviddo e toda opressdo promovida pelos escravistas, que buscaram
apagar todos os tracos culturais dos povos africanos, essas religides persistiram e se

resinificaram. A Memoria teve, nesse caso, um papel fundamental na construcao e reconstrucao
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das religides de origens africanas. Desse modo, as praticas ritualisticas no ambiente maritimo,
além de deixar vestigios materiais no contexto arqueoldgico, possuem representacoes
imateriais, tais como: dangas, cantos e demais aspectos que podem ser identificados em um
ritual religioso.

A maneira utilizada nesta pesquisa para compreender as relagdes sociais e religiosas
que envolvem o sitio foi realizar uma pesquisa in situ com os métodos e técnicas da
Arqueologia Subaquética e buscar conhecer 0s grupos que o formaram, entendendo 0s
significados e ritos religiosos que assim geraram o sitio. Para isso foi escolhida a Historia Oral
como ferramenta metodoldgica, avaliando as informacdes adquiridas por meio dos relatos orais

de membros do Candomblé.

3.2 RITUAL, PERFORMANCE E SUAS REPRESENTACOES NO CONTEXTO
ARQUEOLOGICO

Na Arqueologia, os estudos tradicionalmente se voltam para sociedades ja extintas,
onde sdo realizadas andlises e interpretacfes, a partir da cultura material deixada no registro
arqueoldgico, bem como das documentacBes escritas, quando preservadas. O Candomblé,
entretanto, € uma religido ainda hoje praticada. Desse modo, € possivel conhecer informacoes a
respeito dos rituais religiosos que envolvam as oferendas no ambiente marinho que, de outra
forma, seriam inacessiveis na pesquisa arqueolégica.

Os rituais sdo alvo de pesquisa de socidlogos, antropologos, arquedlogos e demais
pesquisadores das ciéncias sociais por muitos séculos. A partir do final do século XIX esse
tema passou a ter maior atencdo e ser desenvolvido de forma sistematica pelo meio académico,
surgindo novas abordagens e perspectivas.

O socidlogo Emile Durkheim (1996), em sua coletinea de livros “As formas
elementares da vida religiosa”, de 1912, analisa a religido a partir do viés da Sociologia,
examinando varios sistemas religiosos ainda existentes, suas praticas e seu papel com os
individuos.

Ao falar dos ritos religiosos, apesar ndo ser o principal objetivo de seus trabalhos,
Durkheim (1996) deixa claro que eles sdo performados de formas variadas, porém sempre ha
uma formalizacéo religiosa. Nos sistemas religiosos ha énfase nos aspectos materiais dos ritos,

cuja legitimidade de sua eficicia se da através de formulas que devem ser pronunciadas e
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movimentos a serem executados, pois j& haviam funcionado anteriormente (DURKHEIM,
1996).

Dentre os primeiros a trabalhar com ritual de forma mais especifica, ha o antrop6logo
Van Gennep que, em 1909, langou o livro “Os ritos de passagem”, onde buscava analisar os
mecanismos gque se encontram nos rituais, sua situacao relativa nos conjuntos cerimoniais e sua
sequéncia (VAN GENNEP, 2011).

Para o autor, os ritos de passagem se encontram em varios momentos da vida de um
individuo, tais como casamentos, partos e funerais. Esses eventos marcam mudancas e
transicdes de um estado social para o proximo. Assim seria possivel observar, para aqueles
inseridos no meio social, os que cumprem esses papeis de mudanca (VAN GENNEP, 2011).

Posteriormente, ainda sob o viés da Antropologia, houve novas contribuicdes nos
estudos a respeito de Rituais. Nesta pesquisa foram trés autores fundamentais para se entender
0s componentes que podem ser identificados ao se caracterizar e as etapas do processo que
permeiam rituais, em especial aqueles de cunho religioso. Sdo eles Victor Turner (1996),
Mariza Peirano (2003) e Richard Schechner (2013). E em relacdo aos estudos da materialidade
gue se forma quando um grupo expressa suas crencas, ha o trabalho de Miller (2013).

Victor Turner, em seu livro “Schism and continuity in an African Society”, de 1957,
abordou os povos africanos Ndembu, analisando sua historia, modo de vida e cultura, tendo
como objeto principal de estudo as tensdes sociais em que se encontravam. A partir desse
trabalho, o autor desenvolveu conceitos sobre 0s mecanismos que envolvem rituais,
culminando no “O Processo Ritual” de 1974 (TURNER, 1996).

Turner (1974) observou que a partir da analise desses povos, 0s rituais Sd0 expressos
de forma ampla, ndo apenas enquadrados no caréater religioso, sagrado e ocorrem a partir da
necessidade dos individuos na comunidade. A partir dos trabalhos de Van Gennep, Turner
conceitua que um ritual acontece em um momento que € liminar, ou seja, que é de transicdo. Os
individuos se despem de seu status social e ha a tendéncia de eles desenvolver um sentido de
grupo e igualdade forte, uma vez que todos tém como proposito a pratica ritualistica.

O grupo desenvolve um sentimento de integracdo que o antropdlogo define como
communitas, de origem latina, que significa comunidade. Essa escolha se deu por haver uma
clara distingéo por conta da compreensdo popular que se tem de comunidade (TURNER, 1974).
Dessa forma o autor faz uma distingdo observando um panorama geral das sociedades:

Todas as sociedades humanas implicita ou explicitamente referem-se a dois modelos
sociais contrastantes. Um deles, como vimos, é o da sociedade como uma estrutura de
posicdes, cargos, “status” e fungdes juridicas, politicas e econdmicas, na qual o
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individuo s6 pode ser ambiguamente apreendido atrds da personalidade social. O outro
modelo € o da sociedade enquanto “communitas” formada de individuos concretos e
idiossincrasicos que, apesar de diferirem quanto aos dotes fisicos e mentais, sao,
contudo, considerados iguais do ponto de vista da humanidade comum a todos
(TURNER, 1974, p. 214).

Dessa forma o autor explana que a diferenca entre esses dois modelos se d& na visao
que se tém das sociedades. No primeiro ha uma graduacéo do sistema de forma frequentemente
hierarquizada, com posi¢des bem definidas e segmentadas. Ja no segundo o0 que se tem € a
sociedade vista como um todo, sendo os individuos partes integrais em relagbes matuas e sem o
foco nos conflitos entre os setores segmentarios (TURNER, 1974).

Portanto, o ritual se insere na estrutura social em que é empregado, sendo composto
desse momento que permeia tanto a Estrutura cultural, quanto a Antiestrutura, formada por
communitas e liminaridade (TURNER, 1974).

Dentre as pesquisas realizadas com grupos de Candomblé no Brasil que aplicam esses
conceitos de Turner, hd um artigo publicado por Ribeiro (1986) que empregou 0s conceitos de
Liminaridade e Communitas na metodologia de pesquisa, com trés grupos da religido
Candomble, na cidade de Recife, Pernambuco.

Neste contexto, foram analisadas as etapas de festividades vinculadas aos Ibejis,
entidades que sdo sincretizadas as figuras dos santos gémeos Cosme e Damido. Nessa festa ha a
realizacdo de imolacdes de animais nos dias anteriores. No dia da festividade sdo realizadas
refeicbes com as criancas da comunidade, brincadeiras infantis, dancas e performances, com
uma influéncia grande do sincretismo religioso ao catolicismo (RIBEIRO, 1986).

Dessa analise o autor categorizou que 0s papéis observados na hierarquizacdo do
grupo social sdo flexiveis com os comportamentos das criangas presentes no evento, estando o

grupo em communitas. O autor conclui que:

Assim, o comportamento deste grupo, o relacionamento interpessoal entre 0s seus
membros e o funcionamento da sua estrutura ndo provocam tensdo: abria-se para a
comunidade, ndo incorria ninguém em liminaridade porque ninguém precisava
rebaixar ninguém para defender o seu status ou elevé-lo, ou a estrutura social do
grupo estivesse tensionada ao ponto de necessitar do rito para evitar ruptura
(RIBEIRO, 1986, p. 153).

Os estudos de Memorias Coletivas e Individuais demonstram que ha uma
ressignificacdo da comunidade em relacdo ao seu passado e suas tradi¢Oes, os Rituais s&o um
dos meios utilizados para enfatizar essa questao.

Esse fato e analisado por Richard Schechner (2013) que, sob a perspectiva das Artes
Cénicas, pelo viés da Antropologia, da énfase ao papel da Memodria atrelada intimamente aos

rituais. O autor afirma que os Rituais s&o Memdrias Coletivas codificadas em acdo, ou seja, um
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meio pelo qual as pessoas relembravam seu papel na comunidade ao qual pertencem. As
pessoas podem, por meio de rituais “lidar com dificeis transigdes, relagdes ambivalentes,
hierarquias e desejos que incomodam, excedem ou violam as normas da vida cotidiana”
(SCHECHNER, 2013, p. 52).

Ao abordar o aspecto religioso dos rituais, Schechner afirma que eles sdo formas de
expressar sistemas de crengas religiosas, pois envolvem a comunicagdo com deuses, entidades
ou outras representacbes do sobrenatural. Os rituais religiosos ddo forma ao sagrado,
transmitem a doutrina a ser seguida e possibilitam a abertura de caminhos para o sobrenatural,
resultando na integracdo dos individuos nas comunidades (SCHECHNER, 2013).

Os Rituais e as ritualizagdes podem ser entendidos a partir de quatro perspectivas. A
primeira delas é a de suas Estruturas: onde se observam questdes relacionadas a percepc¢éo
sensorial que eles causam; como eles sdo performados; como utilizam o espago e quem sao
aqueles que os performam. A partir de suas Funcdes: quais sdo os beneficios que os individuos,
grupos e culturas possuem ao os realizar. Como Processos: que tratam das dindmicas que os
conduzem, promulgam e trazem mudancas. Por fim, como Experiéncias: em relacdo as quais
as sensacdes experimentadas por aqueles envolvidos em tais Rituais (SCHECHNER, 2013).

Em se analisando o desenvolvimento das pesquisas a respeito de rituais, a antropéloga
Mariza Peirano (2003), afirma que ritual tem que ser tratado conceitualmente a partir de uma
defini¢do operativa que ndo seja rigida e absoluta. Dentro de cada sociedade as atividades que
podem ser consideradas rituais sdo aquelas que caracterizam eventos especiais, e ndo
cotidianos. Nesse sentido, os rituais indicam as representacdes e valores da sociedade que 0s

realiza. Dessa forma, o conceito empregado aqui é o seguinte:

O ritual é um sistema cultural de comunicacdo simbolica. Ele é constituido de
sequencias ordenadas e padronizadas de palavras e atos, em geral expressos por
maltiplos meios. Estas sequéncias tém conteldo e arranjo caracterizados por graus
variados de formalidade (convencionalidade), estereotipia (rigidez), condensacdo
(fusdo) e redundancia (repeticdo). A acdo ritual nos seus tracos constitutivos pode ser
vista como “performativa” em tré€s sentidos: 1) no sentido pelo qual dizer é também
fazer alguma coisa como um ato convencional [como quando se diz “sim” a pergunta
do padre em um casamento]; 2) no sentido pelo qual os participantes experimentam
intensamente uma performance que utiliza varios meios de comunicacdo [um exemplo
seria 0 nosso carnaval] e 3), finalmente, no sentido de valores sendo inferidos e
criados pelos atores durante a performance (PEIRANO, 2003 p.05).

No que concerne a cultura material, do ponto de vista antropologico, ha o livro do
antropologo Daniel Miller (2013), “Trecos, trogos e coisas”, que procura entender 0s varios

aspectos que envolvem a materialidade, as crengas atribuidas as mesmas e seus papéis. Dentre
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esses aspectos, estdo as questdes religiosas, onde ha a presenca de cultura material, porém seus
significados dependem também de outros fatores.

Ao se referir as religides, Miller (2013) esclarece que ha “uma contradi¢ao basica pela
qual as religibes acham que a melhor maneira de expressar a imaterialidade é pela
materialidade” (Miller, 2013, p. 108), ou seja, apesar de toda importancia dada as religides, é
sua materializacdo que vai as expressar melhor. A fé dos grupos torna-se, dessa maneira, uma
fonte para que através de sua materialidade se alcancasse a imaterialidade, assim Miller (2013)

afirma;

[...] O que nos ajuda a entender a materialidade ndo é a demonstracéo de um fisico, de
que 0s monumentos sdo mais densamente materiais que esponjas do mar, em algum
sentido absoluto. O que empregamos é nosso sentido de gradacéo entre mais ou menos
material. (MILLER, 2013, p. 112)

Em se compreendendo como os rituais podem ser trabalhados na Antropologia, vé-se
gue os conceitos que os definem abarcam fundamentalmente aspectos simbolicos e intangiveis,
porém a compreensdo desses rituais depende do contato com 0S grupos vivos ou com
documentagdes que possam trazer informacgdo a respeito de suas culturas e formas de ver o
mundo.

Na pesquisa arqueoldgica, compreender esses aspectos ritualisticos encontra alguns
obstaculos e depende, principalmente, das informacdes que podem ser extraidas do registro
arqueoldgico. Leroi-Gourhan (2007), em seu livro “As religides da pré-historia”, introduz o
tema narrando um ritual hipotético e descreve a cultura material nele empregado. Seu objetivo
com isso é questionar quais desses materiais vao permanecer em contexto, preservados e quais
serdo perdidos por motivos diversos. Assim ele demonstra didaticamente as dificuldades a
serem encontradas pelo arquedlogo, para que ele possa buscar as melhores formas de
compreender as crengas dos povos, tanto quanto for possivel sem se enviesar.

Apesar dessas dificuldades, arquedlogos ao longo do tempo tiveram como objeto de
estudo esse aspecto comum a todas as sociedades humanas conhecidas. Os arqueédlogos Binford
(1971), Renfrew (1994), Hodder (1982, 1992), Insoll (2004) e Fogelin (2007, 2008) possuem
contribui¢cdes importantes ao pensamento arqueologico acerca de Rituais e Religides.

O arqueologo Lewis Binford (1971) analisa praticas mortuarias, tendo como base a
Teoria de Sistemas, onde inclui religido como um subsistema que compde o sistema cultural.
Dessa forma os vestigios arqueologicos, a forma de deposicdo e local de escolha do

sepultamento, véo refletir o papel dos individuos sepultados, seu status e demais atribuicées.
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A partir dos estudos de Colin Renfrew (1994) tem-se ampliada a questdo dos estudos
de cultos e religides, sob a 6tica arqueoldgica. O autor abarca ndo so sitios mortuérios, como
outras formas de expressao ritualistica na cultura material, argumentando haver uma persistente
negligéncia por parte dos arqueodlogos, devido a complexidade necessaria para o seu estudo.

De acordo com Renfrew (1994), sdo quatro os indicadores principais a serem
observadas para reconhecer uma religido no contexto arqueoldgico e, portanto os rituais
envolvidos: (1) Foco de Atencdo; (2) Area de Interseccdo entre este Mundo e o Proximo; (3)
Presenca de Deidade(s); e, por fim, (4) a Participacdo e Oferta.

O Foco de Atencdo trata do local escolhido para realizacéo do ritual, podendo ser um
ambiente natural, protegido das a¢bes mundanas dos seres humanos, como cavernas, lagos,
montanhas, meios maritimos; uma construcdo que tenha como proposito funcbes religiosas,
como um templo; em dispositivos utilizados como direcionais, tais como altares e recipientes,
em zonas que possuam uma carga simbolica importante ao grupo (RENFREW, 1994).

A Area de Interseccdo entre este Mundo e o Proximo envolve tanto exibicdes
publicas visiveis (e onerosas) quanto a presenca de mistérios ocultos, cujas praticas podem se
refletir em sua arquitetura. Também se observam conceitos de pureza e polui¢do, havendo
locais em constante manutencdo. A Presenca de Deidade(s) se observa através de
representacfes imagéticas abstratas (ilustragdes, pinturas, esculturas) e de simbolos que
possuem estética comumente associada a aspectos da divindade (RENFREW, 1994), como é no
caso do Candomblé, feita a associacdo entre os peixes e lemanja, por sua conotacao maritima.

Na Participacdo e Oferenda, ha demonstracbes de adoracdo performadas e gestos
especificos, de dispositivos que permitam a indugdo a experiéncia religiosa, tais como: dancas,
masicas, drogas, entre outros. Também podem ser identificadas imolag¢fes de animais ou seres
humanos, alimentos e bebidas que podem tanto ser consumidos pelos grupos quanto ofertados
aos deuses. Outros objetos a serem oferecidos sao artefatos, destinados a pratica de oferendas.
Por fim, nesse indicativo h4 uma disposicdo dos membros para investir recursos tanto na
cultura material quanto nas estruturas do lugar (RENFREW, 1994).

Em The Present Past, de 1982, Hodder aponta que as pesquisas arqueoldgicas tendiam
a compartimentalizar o comportamento humano, relegando os aspectos imateriais desse
comportamento, dentre eles os rituais, a uma condigdo periférica, ou seja, eram considerados
elementos secundarios, uma vez que ndo possuiam fungéo aparente.

O arquedlogo ao analisar o passado, tem a dificuldade de compreender o

comportamento quando ele ndo estd vinculado somente & questdo funcional, porém néo deve
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simplesmente considerar determinados comportamentos, em que ndo Se observe essa
funcionalidade, como “estranhos”. Para interpretar os grupos humanos do passado é preciso
entender o contexto em que viviam (HODDER, 1982).

O arquedlogo Timothy Insoll tem como uma de suas contribui¢des iniciais o livro
“Archaeology, ritual, religion”, de 2004, no qual analisa as evidéncias arqueoldgicas que
podem remeter a praticas religiosas. O autor ainda afirma que este é um tema negligenciado
pelos arquedlogos, que categorizam essas evidéncias como somente produtos da ideologia do
grupo, mas nao buscam integrar estas informacdes a interpretacéo deles.

Ao se utilizar da abordagem arqueoldgica a respeito de rituais e religides, é preciso
compreender a cultura material ndo como estéatica, mas dotada de dinamismo. Sendo assim,
fruto de seu contexto e dos agentes de sua formacdo. Tendo isso em vista, vé-se a religido como
elemento essencial humano, influenciando e sendo influenciado por meio da cultura material e
das interpretacGes a ela atribuidas (INSOLL, 2004).

Para se identificar um Ritual no contexto arqueoldgico, é preciso se ter em conta que
nem sempre ha a distingdo entre as atividades de cunho sagrado e as ditas profanas, mundanas.
Aspectos religiosos podem se confundir a outros da vivéncia em sociedade, uma vez que a
materialidade, que é fundamentalmente mundana vai ser empregada na religiosidade (INSOLL,
2004).

Lars Fogelin (2007, 2008), antrop6logo norte americano, abordou 0s aspectos que
envolvem a teorizacdo do Rito, bem como as metodologias aplicadas ao identifica-lo no
contexto arqueoldgico. Para o autor, a pesquisa sera orientada a partir das principais fontes
disponiveis ao arquedlogo, dividindo-as em duas categorias: Ritual como fonte primaria ou
Religido como fonte priméria.

Quando os remanescentes materiais e arqueoldgicos sdo os mais significativos o Ritual
é primario, e quando as principais fontes sdo historicas e etnograficas, a Religido € primaria,
sendo os Rituais uma materializag@o das crengas dos individuos. Os Ritos podem ser analisados
a partir da interpretacdo das experiéncias dos individuos que deles participaram, bem como ser
utilizados como forma de resisténcia a sistemas opressivos de poder ou a manutengdo da ordem
social (FOGELIN, 2007).

Além das ferramentas propostas por Colin Renfrew (1994), utilizadas como parte do
conjunto metodoldgico, ao se analisar e identificar um Ritual no contexto arqueologico é
possivel utilizar outras fontes de informacdo. Dentre elas estdo: Iconografia, Simbolismo,
Arquitetura e Paisagem, Rituais Mortuérios, Histéria e Etnohistéria. Todas essas podem ser



52

utilizadas pelo arquedlogo como métodos auxiliares aos estudos da religido sob a abordagem
arqueologica (FOGELIN, 2008).

Osborne (2004) analisa a importancia dos bens da cultura material ofertados a
divindades como objeto de estudo de arquedlogos. O autor divide essas materialidades em trés
categorias: hoards’, que atraem atencdo pela quantidade de itens similares encontrados em um
mesmo contexto, porém sem que haja uma conexao clara entre a a¢do de um individuo ou de
um grupo; votivos se referem aos objetos da cultura material que se conectam em algum nivel a
um voto ou oracdo; e ofertas focam no ato de dar e permitir que o objeto ofertado possa
rapidamente perecer.

Diante desses dados compreende-se que, apesar das dificuldades, € possivel analisar
rituais e religibes no contexto arqueoldgico. As ferramentas empregadas precisam ser
selecionadas a partir dos contextos aos quais 0s sitios arqueologicos e as culturas materiais se
encontram. Nesta pesquisa foi preciso compreender como as abordagens da Antropologia
podem ser empregadas ao compreender o que € ritual e quais as suas definigdes.

Ja na Arqueologia, compreender religido depende de multiplos fatores, tanto tedricos
guanto metodoldgicos. O sitio arqueoldgico precisa ser analisado diante de seu contexto de
formacéo, uma vez que é fruto de praticas humanas.

Outro aspecto que deve ser levado em conta para se analisar o sitio € o local em que
ele se encontra. Os seres humanos lidaram e ainda lidam, com ambientes diversos, atribuindo
significados a eles em momentos historicos e culturais distintos, dentre eles esta o mar que,

dentre outros significados, € um local de culto e devocao.

3.3 0 MAR COMO PONTO DE TRANSICAO

Os mares, desde os primordios da humanidade, foram alvo de curiosidade e
conhecimento. Neles eram realizadas praticas culturais ligadas as atividades de pesca, coleta e
navegacao. Essas praticas, por mais funcionais que fossem, foram encaradas em perspectivas

diferentes, tornando o mar um ambiente carregado de simbolos.

" Pela auséncia de uma definicdo mais apropriada em portugués, optou-se por manter Hoard, seguido de sua
definicdo por Osborne (2004).
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O pesquisador Antonio Carlos desenvolve o conceito de Maritimidade ao tratar esses
significados dados pelos grupos humanos (DIEGUES, 2004). A Maritimidade diz respeito a
importancia que os seres humanos e suas sociedades dao aos corpos d’agua em varios aspectos,
sendo “um conjunto de varias praticas (econdmicas, sociais e sobretudo simbolicas) resultantes
da interagcdo humana com um espago particular e diferenciado do continental: o espago
maritimo” (DIEGUES, 2004 p.15).

Ao longo da trajetoria humana, varios conhecimentos foram sendo desenvolvidos a
respeito dos ambientes marinhos, tais como aqueles empregados na pesca, Oceanografia,
Biologia Marinha, dentre outros. Apesar das vantagens obtidas em cada uma dessas areas, €
através da interdisciplinaridade dessas ciéncias que se pode compreender de forma plena o que
¢ a Maritimidade (DIEGUES, 2004).

Em se observando sociedades de pescadores e camponesas, Vviu-se gue havia um
particularismo. Isso se deve a0 modo de vida dessas comunidades pesqueiras terem sua
vivéncia marcada, de forma especifica, pela fluidez e instabilidade das &guas e seus recursos,
tais como: fatores climaticos, oceanogréaficos, migracdo de espécies, entre outros (DIEGUES,
2004).

Esses grupos possuem relagdes engenhosamente conservativas em relacdo aos
ambientes marinhos e seus recursos, uma vez que deles dependem. Ha o estabelecimento de
areas proibidas ao uso por serem sagradas, ou mesmo o local de habitacdo de divindades, sendo
utilizados apenas em situacdes especificas, tais como em rituais de inicia¢do. Assim sendo, 0s
aspectos simbolicos, magicos e rituais desses grupos se sobressaem a relacdo homem — mar,

com aspectos simbdlicos, variando de cultura a cultura (DIEGUES. 2004).

Esses aspectos simbolicos variam de cultura para cultura. Enquanto em paises
ocidentais a ideia de oceano estd associada ao medo e ao perigo, em algumas
sociedades do sul do Pacifico o espago maritimo é o locus de vida, um ser vivo com o
qual é preciso se conciliar, através de rituais, antes de nele se adentrar. As sociedades
maritimas do Pacifico, mais do que outras desenvolveram mitos e ritos relativos ao
mar e aos seres vivos que nele habitam. Nas sociedades ocidentais, esses mitos e ritos
estdo em desaparecimento, sob o ponto de vista coletivo, mas alguns deles ainda
persistem sob o ponto de vista individual (DIEGUES, 2004, p. 10).

Diante disso, a pesquisa arqueoldgica pode fazer uso desse conceito de Diegues
(2004), uma vez que essas praticas religiosas possam acabar resultando em vestigios materiais.
Fogelin e Schiffer (2015) analisam a expressao material da religido e apresentam um método de
abordagem que foca na variedade de rituais, especialmente aqueles que se categorizam como
Ritos de Passagem, utilizando Van Gennep (2011) e Turner (1974) como embasamento teorico

do conceito.
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Os objetos, assim como as pessoas, possuem histdria de vida e, dessa forma, os objetos
também podem transitar por meio de Ritos de Passagem. Eles deixam tracos que estardo
presentes nos padrGes de deposicdo arqueologicos, incluindo o marinho, possibilitando os
debates a respeito da agéncia de objetos (FOGELIN e SCHIFFER, 2015):

Isto é, se os ritos de passagem resultam em mudancas na posicéo social de pessoas ou
objetos que os perpassam, entdo qualquer objeto que passe por um rito de passagem
precisa ser considerado um ser social por aqueles que realizam o rito de passagem
sobre este objeto (FOGELIN e SCHIFFER, 2015, p. 01).

Diante desses pressupostos tedricos, o sitio arqueoldgico ora estudado, ainda
necessita de outras informacgdes que auxiliem na compreensdo dele. Assim € necessario buscar
dados a respeito das praticas religiosas que existem nesses ambientes aquaticos marinhos na

area do litoral pernambucano, sendo a religido Candomblé o foco neste aspecto.
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4 AS CASAS DE CULTO AFRO-BRASILEIROS DE PERNAMBUCO

4.1 RESISTENCIA AFRICANA: HIBRIDACOES E TRADICOES ORAIS

Alves (2018), afirma que entre cinco e oito milhdes de africanos foram escravizados e
forcados a migrar para o Brasil no periodo Colonial. Eram homens e mulheres de diversas
etnias e crencas que foram forcados a conviver ja nos portos da Africa, em condicdo de
encarceramento.

O contato inicial entre grupos étnicos africanos distintos em uma situacéo de carcere,
contribuiu para que houvesse as primeiras perdas de tradicdes culturais e surgissem
hibridismos, ainda nos portos da Africa, enquanto aguardavam transporte as colonias (ALVES,
2018).

No aspecto religioso, Prisco (2012) afirma que a diversidade presente nas religiGes de
matriz africana ja se inicia com o encontro de diferentes etnias trazidas ao Brasil, que possuiam
crencas e costumes distintos entre si. As populagdes, inicialmente trazidas, encontravam-se em
grupos de acordo com o seu tronco linguistico e regido: os Bantus, lorubd ou Nagbs —

Sudaneses e 0s Guineanos-Sudaneses Mugulmanos.

BANTUS, grupo mais numeroso, dividiam-se em dois subgrupos: angola-congoleses
e mogambiques. A origem desse grupo estava ligada ao que hoje representa Angola,
Zaire e Mocambique (correspondestes ao centro-sul do continente africano) e tinha
como destino Maranhdo, Par4, Pernambuco, Alagoas, Rio de Janeiro e Sdo Paulo.
IORUBAS OU NAGOS -SUDANESES dividiam-se em trés subgrupos: iorubas,
jejes e fanti-ashantis, trazidos do sudoeste do continente africano do que hoje é
representado pela Nigéria, Daomei e Costa do Ouro e seu destino geralmente era a
Bahia.

Os IORUBAS s3o o principal grupo étnico nos estados de Ekiti, Kwara, Lagos, Ogun,
Ongo, Osun, e Oyo. Um ndmero consideravel de iorubas vive na Republica do Benin,
Os JEJES sdo um povo africano que habita o Togo, Gana, Benim e regides vizinhas,
representado, no contingente de escravos trazidos para o Brasil, pelos povos
denominados fon, éwé, mina, fanti e ashanti.

Os GUINEANOS-SUDANESES MUCULMANOS dividiam-se em quatro
subgrupos: fula, mandinga, haussas e tapas. Esse grupo tinha a mesma origem e
destino dos sudaneses, a diferenca estava no fato de serem convertidos ao islamismo
(PRISCO, 2012, p. 01).

Tais grupos possuiam linguagem e dialetos proprios, aléem de tradicdes religiosas e
divindades diversas. Essa diversidade cultural foi incorporada no Brasil, a nova realidade, a
qual esses povos foram submetidos, apés a sua subjugacdo pelos europeus, recebendo
influéncia dos cultos portugueses e indigenas, gerando religides como o Candomblé, a
Umbanda, o Catimbd e a Jurema Nordestina (PRISCO, 2012).
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Para Fernandes (2014) cada religido de origem africana tem como ponto em comum a
participacdo ativa de entidades e espiritos dos antepassados através da manifestacdo em
individuos. Para essas divindades ha varias denominagfes, de acordo com 0S grupos que as
cultuam: Orixas para as de origem loruba, Voduns aos de origem Jeje e Inquices para os de
tradicdo Angola.

Diante dessas migracOes forcadas, 0s povos escravizados procuraram manter seus
costumes como puderam, porém a nova realidade lhes imp6s mudancas. Essas mudancas
refletiram em toda a sociedade brasileira, influenciando na danca, na gestualidade, na culinéria,
nas cangdes, no folclore e na religiosidade (ALVES, 2018).

Como técnica de manutencdo do regime de escraviddo, os senhores de escravo
adotaram como politica a dispersdo dos grupos tribais, forcando que grupos diferentes
mantivessem a rivalidade que possuiam em Africa (RIBEIRO, 2014). Assim sendo, surgiu o
termo Nac&o para que se referissem ao local geografico de cada grupo traficado para o Brasil, a
partir do tronco linguistico do loruba, e o nome de cada Nacdo seria referéncia ao grupo
traficado (JENSEN, 2001). No Candomblé, as NacGes sdo um dos meios de se entender a que
tradicdo o grupo segue no Brasil, tém-se: Angola, Jeje, Ketu, Xamba, Efon e ljexa.
(INSTITUTO GELEDES, 2016).

O conceito de Nacdo seria posteriormente utilizado como uma forma de manutencao
da identidade dos africanos e de seus descendentes em territério brasileiro. Seria entdo
empregado como uma das possibilidades de se preservar as suas tradicdes religiosas através da
oralidade e resisténcia (ALVES, 2018).

A preservagdo das memorias tradicionais foi possibilitada por meio do constante fluxo
de africanos escravizados trazidos ao Brasil. Esse contato com a Africa “reforcava aqui as
tendéncias para a manutencdo pelos homens e mulheres escravos e seus descendentes, das
tradigdes e ritos religiosos africanos” (RIBEIRO, 2014, p. 35).

Novaes (2018) ao contextualizar a cronologia da Enseada de Agua de Meninos, por

razdo do crescimento do comércio de africanos escravizados, destaca que:

Esses grupos étnicos forcados a vir para a Bahia em condi¢do de escravos produziam
sinais diacriticos, que ao mesmo tempo em que os diferenciavam, faziam com que
também compartilhassem préaticas, crencas e representacdes culturais mutuas,
secularmente realizadas em Africa, por serem grupos étnicos fronteiricos e por
compartilharem de um passado pré-colonial comuns (Novaes, 2018, p. 69).

Ribeiro (2014) descreve que os colonizadores forgaram as pessoas escravizadas a
participar dos ritos religiosos catolicos e estes, resistindo, utilizaram-se das missas e festas

religiosas como forma a mascarar suas proprias praticas, cantando em suas linguas nativas e
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realizando performances de suas dancas e, quando indagados pelos escravistas, afirmavam que
eram dancas para os santos catolicos. Nasceu assim o sincretismo religioso (RIBEIRO, 2014).

Sincretismo para a Antropologia Social ¢ “a fusdo de elementos culturais diversos, ou
de culturas distintas, ou de diferentes sistemas sociais” (SINCRETISMO, 2001, p. 2577), ou
seja, h& a wunido de doutrinas diferentes, sendo mantidos certos tragcos originais
(SINCRETISMO, 2001). Em relagéo ao sincretismo religioso, Harari (2015), conceitua como a
aceitacdo simultanea de ideias diferentes e, até mesmo, contraditorias de duas ou mais crencas
religiosas. As praticas rituais e demais formas de expressdo da religiosidade seriam
combinadas.

Os povos africanos trouxeram consigo seus sistemas religiosos, as divindades e
praticas, apesar de todo o esforco que os traficantes e escravistas despendiam em apagar essa
memoria. Ao longo do tempo, essas praticas foram se transformando, sendo o sincretismo
religioso e a oralidade as principais formas de preservagdo dessas culturas (RIBEIRO, 2014).

Os escravagistas achavam ser Gtil permitir que os africanos mantivessem aos
domingos dancas e togues, para que 0s grupos étnicos distintos perdurassem o sentimento de
aversdo entre si. Essa estratégia tinha como objetivo ndo fomentar nos grupos escravizados a
nogdo de reconhecimento de suas similaridades, bem como manter uma situacdo de submissdo

e, dessa forma, n&o ocorressem revoltas contra seus captores (VERGER, 1981).

Na realidade, ndo desconfiavam que o que eles cantavam, no decorrer de tais reunides,
eram preces e louvagdes a seus orixas, a seus vodun, a seus inkissi. Quando precisam
justificar o sentido dos seus cantos, o0s escravos declaravam que louvavam, nas suas
linguas, os santos do paraiso. Na Verdade, o que eles pediam era ajuda e protecdo aos
seus proprios deuses (VERGER, 1981, p. 25).

Os sincretismos ndo ficaram limitados aos santos, tendo sido apropriados conceitos
béasicos da religido catdlica, como a Santissima Trindade em algumas entidades afro-brasileiras.
Também se observam influéncias catélicas na visao de como é o pos vida e, mais recentemente,
a influéncia espirita com a crenca de reencarnacéo (RIBEIRO, 2014).

Ao analisar os efeitos do sincretismo religioso em Pernambuco, tinha-se como
conhecimento geral cunhar o nome de Xangd Pernambucano as religides de matriz africana,
persistindo até inicios do século XXI. Uma das justificativas era a popularidade dos cultos ao
Orixa Xangod, pois 0 mesmo representava a liberdade aqueles homens e mulheres africanos
escravizados (LODY, 2006).

Na Conferéncia Mundial de Tradi¢do Orixa e Cultura (COMTOC), ocorrida em 1983,
em Salvador, Bahia, dentre outros temas, foi tratada a questdo das influéncias cristéas na religido

Candomblé. Essas influéncias ocorreram através do sincretismo religioso. Foi por meio de dois
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manifestos redigidos pela lalorixa baiana Mae Stella de Oxdssi, do 11é Axé Op6 Afonja e autora
de diversas publicacdes sobre a religido, que o publico em geral péde entender as posi¢des, por
ela e por outros sacerdotes, assumidas (HOFBAUER, 2011).

Em suas obras, Mae Stella afirmava que o sincretismo foi uma resposta utilizada
dos povos africanos e de seus descendentes, por conta da escraviddo e opressdo que sofreram
com a proibicdo de suas préticas. Hoje, esse sincretismo acaba descaracterizando o Candomblé
como religido, dando margem ao uso dela como uma pratica exotica, folclorica e turistica.
Dessa forma, somente pela reafirmacdo do Candomblé como religido, que seus adeptos podem
ter a ancestralidade reafirmada na Africa, e ndo na condigéo de escraviddo (OXOSSI, 1983).

O sincretismo possuiu como vantagem a salvaguarda das tradi¢es africanas, porém
fomentou um processo de distorcdo das nocOes tradicionais e seculares, sendo necessario
mediante as condi¢fes de opressdo, sob as quais 0s povos africanos e seus descendentes se
encontravam em um contexto historico colonial. Com a introducdo de preceitos catélicos,

explana Hofbauer (2011) explana:

Ha& uma grande diversidade de praticas ritualisticas e de crencas que envolvem a
veneragao dos orixas que os adeptos costumam identificar a “divindades africanas” e,
por vezes, também associam ou até “equiparam” a santos catolicos. De qualquer
forma, a maioria dos adeptos entende que, pelo menos, algumas partes centrais de sua
religiosidade estdo vinculadas a uma “tradicdo” (“proveniéncia”) que diverge daquele
poderoso referencial religioso que durante séculos foi absolutamente hegemdnico no
Brasil (HOFBAUER, 2011, p. 37).

Assim sendo, o conceito que melhor se aplica a realidade atual é o de Hibridacao, tal
qual desenvolvido pelo linguista Homi Bhabha (1998). Esse conceito é aplicado por Hofbauer
em seu ensaio a respeito dos papéis dos agentes sociais, ao reinterpretar discursos e promover
construcdes e desconstrugdes do Candomblé. Segundo o autor, a Hibridagdo acontece ndo com
a juncdo de dois elementos formando um terceiro, mas como o que ele denomina de Terceiro
Espaco:

E o Terceiro Espago que, embora em si irrepresentavel, constitui as condigfes
discursivas da enunciacdo que garantem que o significado e os simbolos da cultura
ndo tenham unidade ou fixidez primordial e que até 0os mesmos signos possam ser
apropriados, traduzidos e re-historicizados e lidos de outro modo (BHABHA, 1998,
pp. 67-68).

Apesar de Bhabha ndo trabalhar com as questdes de resisténcia de povos com relagédo
ao seu conceito, pode ser empregado para a realidade brasileira em relacdo ao Candomblé.
Dessa forma as hibridacdes serdo parte das formas de resisténcias, embora estejam vinculadas a

assimilagdo, uma vez que as culturas sdo dinamicas (HOFBAUER, 2011).
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Esses processos influenciaram o0s povos africanos e seus descendentes, trouxeram
mudangas as crencas religiosas e modos de interpretar. Foram reconstruidos e reinterpretados
aqueles costumes que puderam ser mantidos, apesar das constantes opressdes impostas pela
sociedade escravocrata no Brasil (BASTIDE, 1971). Assim sendo, 0s costumes e

representacdes culturais transmitidos entre geracoes refletem:

[...] as mudancas dos valores coletivos, das representacdes sociais, dos ideais
derivados dessas mudancas morfologicas. Dai o esforco, de inicio, para racionalizar,
para justificar através de nossa mentalidade o que parece um pouco bizarro, e, em
seguida, o esquecimento, separando justamente essas partes das primeiras, porque
ndo podemos mais liga-las as estruturas sociais da meméria (BASTIDE, 1959 apud
BASTIDE 1971, p. 335).

A segunda ferramenta de resisténcia dos grupos de africanos escravizados foi a
oralidade, por meio da qual houve transmissées de tradicdes ancestrais para os descendentes. A
oralidade é um elemento bastante presente nos povos africanos e possui relevancia em varios
aspectos sociais.

BA (2010), em sua obra Histdria Geral da Africa, organizado por Ki-Zerbo, ressalta a
importancia da tradi¢do oral nas sociedades africanas e observa que nos povos atuais a escrita
constitui o principal meio de heranca cultural, ao passo que até pouco tempo atras se julgava
sem cultura 0s povos que ndo possuiam escrita.

A oralidade tem na mente humana o primeiro repositorio de conhecimento, a primeira
biblioteca, mesmo com povos que possuem formas de comunicagdo escritas, pois antes mesmo
de se registrar a informacédo o individuo recorda os fatos ouvidos ou experimentados e, dessa
forma, para o autor, “Nada prova a priori que a escrita resulta em um relato da realidade mais
fidedigno do que o testemunho oral transmitido de geragdo a geragdo” (BA, 2010, p. 168).

Nas sociedades orais a funcdo da memdria é mais desenvolvida, segundo o autor, por
haver uma ligacéo intrinseca entre 0 homem e a palavra, o individuo responsavel por transmitir

0 conhecimento tem uma responsabilidade clara:

L4 onde ndo existe a escrita, 0 homem esta ligado a palavra que profere. Esta
comprometido por ela. Ele é a palavra, e a palavra encerra um testemunho daquilo que
ele é. A propria coesdo da sociedade repousa no valor no respeito pela palavra (BA,
2010, p. 168).

Nas tradicOes africanas, de toda a regido de Savana ao sul do deserto do Saara, a
palavra falada tem um vinculo forte com compreensfes divinas de sua origem e nela sdo
depositadas forcas ocultas. Dessa forma para esses povos era vital preservar a fidelidade quanto

a transmissdo oral de suas tradicdes e preceitos sacros e sociais (BA, 2010).
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Dentro da cultura ocidental, os campos de conhecimento s&o divididos e
compartimentados como, por exemplo, religido, conhecimento, ciéncia natural, iniciacdo a arte,
historia, divertimento e recreacdo. Ja dentre 0s grupos tradicionais que possuem a transmissao
de conhecimentos por meio da oralidade esses campos sdo intrinsecos uns aos outros (BA,
2010).

Para compreender as praticas religiosas do Candomblé foi preciso compreender as
transformacdes, as quais 0s povos africanos e seus descendentes, estiveram sujeitos no Brasil,
desde a sua migracao forcada a libertacdo e perseguicéo religiosa. Porém, além disso, existem
as crengas em si, as divindades e seus papéis para os adeptos do Candomblé, como a visao que
se tem delas foi modificada por todos 0s processos sociais.

4.2 COSMOLOGIA AFRO-BRASILEIRA

Com o sincretismo religioso, posterior hibridacdo religiosa, e transmitindo suas
tradicbes de forma oral, os africanos e seus descendentes puderam resistir e adaptar suas
crengas as suas realidades. Ha diversas religides de matriz africana e cada uma possui um
conjunto de regras e organizacgdes. Essas religides ttm como fundamento a Nacdo (ou Nacdes)
africana(s) que as originou, possuindo também tanto influéncia europeia quanto indigena.

Quanto a isso Alves (2018) afirma que:

Supde-se dai a grande contribuicdo cultural desse povo ao Novo Mundo. Cada povo
trouxe os seus Orixas, suas maneiras de cultua-los, a sua lingua, enfim a sua cultura.
Aqui chegando os africanos se adaptaram a outra realidade, reelaborando seus
costumes alimentares, vestimentas, crencas. Todos estes novos elementos, com o
tempo foram incorporados e ajudaram a nascer o individuo brasileiro (Alves, 2018, p.
45).

Dessa forma, no sentido de entender a rede de significados que envolvem as praticas
religiosas do Candomblé, é preciso entender sua cosmologia. Os estudos de Pierre Verger
(1981) contém informacdes a respeito do pantedo dos Orixas, enquanto em René Ribeiro
(2014) hé& foco na realidade pernambucana.

No século XIX, houve propostas de estudiosos para identificar as religides de matriz
africana e seus pantedes de forma homogénea. O que ocorreu, porém, foi que perceberam
existir complexidades intrinsecas as origens de cada casa de culto, tais como os Orixas
cultuados, a questdo das Nagdes que influenciaram, o carater descentralizado dessas religides e
suas realidades locais (VERGER, 1981).
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O pantedo se arranja dependendo da historia do grupo étnico africano e daqueles seus
descendentes escravizados e traficados ao Brasil. “Diante dessa extrema diversidade e dessas
inimeras variagdes de coexisténcia entre os orixas, fica-se descrente diante de certas
concepgdes demasiado estruturadas” (VERGER, 1981, p. 15).

A religido dos Orixas esta centrada na nogdo de familia, vindo essas divindades de um
antepassado comum. A principio seriam eles ancestrais divinizados que estabeleceram vinculos
com as forcas da natureza (trovdo, ventos, aguas salgadas e doces etc.), atividades (caca,
mineracdo etc.) ou adquirindo conhecimentos sobre a flora e suas propriedades (VERGER,
1981).

Verger (1981) afirma que o momento de transcendéncia & categoria divina desses
homens e mulheres surge a partir de em uma associacio do seu poder interior, o Ase, durante
um momento de emocdo intensa, como a destruicdo de sua morada ou perda de um ente
querido.

Uma vez alcadas ao divino, essas divindades ttm no mundo natural e na natureza
humana a sua representacdo. Apesar disso, sO interagem com seres humanos a partir de um
fendmeno chamado possessao, aonde a entidade encarna-se, momentaneamente, em um de seus
descendentes, sendo elégun a pessoa que tem a honra de ser “montada” (gun) pelo Orixa
(VERGER, 1981).

Apesar da diversidade e variacdo dentro dos cultos é em Olorun (Olodumare), que se
tem como divindade maxima na hierarquia do pantedo, sendo o criador e residente do céu e de
pouca interferéncia nos assuntos terrenos. Os Orixas representam uma parcela dagueles
cultuados no Brasil, sendo os mais populares: Exu, Ogum, Oxdéssi, Obaluaié, Ossain, Oxumarg,
Xang6, Nan4, lansd, Oxum, lemanja e Oxala.

Exu (Figura 8) é o Orixa protetor, chamado de dono das encruzilhadas e dos caminhos,
portador e mensageiro dos demais Orixas. A ele é dado o papel de abrir os caminhos, sendo o
primeiro a ser invocado em qualquer culto, para que a festividade seja aceita. Suas cores sdo o
preto e o vermelho (RIBEIRO, 2014), e sua ferramenta € um bastdo com forma félica
denominado o0go (VERGER, 1981).

O Orixa Exu foi associado erroneamente pelos colonizadores e missionarios cristdos a

figura do diabo, presente na cosmologia hebraico-cristd. I1sso se deve ao fato de ter uma
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personalidade considerada negativa pelos cristdos, com artimanhas e asttcias® (PRANDI, 2000;
RIBEIRO, 2014).

Figura 8 - Orixa Exu e suas
indumentarias.

Fonte: CARYBE (1993).

8Para um aprofundamento a partir de uma perspectiva historica, vide (PRANDI, 2000)
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Figura 9 - Orixas Ogum (& esq.) e Oxossi (a dir.), e suas indumentarias.

Fonte: CARYBE (1993).

Ogum (Figura 9) é o Orixa da guerra e dos guerreiros, conhecido por seus trabalhos
com o metal. Suas cores sdo o azul escuro ou verde, pois também fora cacador e irmdo de
Oxo0ssi. Suas indumentarias sdo sete instrumentos de ferro pendurados por uma haste também
deste metal, arco e flecha e, principalmente, a espada (VERGER, 1981).

Oxossi (Figura 9) é o deus dos cacadores, tanto de sua protecdo quanto de sua
importancia na ordem social, sendo e protetor das matas e animais que nelas habitam. Suas
cores sdo o azul claro ou verde, o arco e a flecha que mais o representam (VERGER, 1981).

Obaluaié ou Omulu (Figura 10) é o Orixa da cura, mas também das doencas
contagiosas. Ele traja o fila, feito de palha, que recobre seu rosto e corpo, pois possui 0 segredo
da morte, e vé-lo seria descobrir uma maneira de evita-la. Suas cores sdo vermelho, preto e
branco e sua indumentaria é o Xaxara, composta de nervuras de folhas de palmeira, que o
Obaluaié utiliza para remover todas as doencas do mundo (ABRANTES, 1996).

Ossain (Figura 11) é o Orixa das plantas medicinais e litargicas, sendo essencial aos
demais Orixas, por ser aquele que entende os segredos das plantas, utilizadas nos rituais do
culto. Suas cores sdo o verde e 0 branco, bem como sua indumentaria € uma haste de ferro, com
um passaro forjado na extremidade superior, cercada por seis outras dirigidas em leque para o
alto (VERGER, 1981).
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Figura 10 - Orix4 Obaluaié e suas Figura 11 - Orix4 Ossain e suas
indumentarias. indumentarias

Fonte: CARYBE (1993). Fonte: CARYBE (1993).

Oxumaré (Figura 12) é a/o Orixa responsavel pelas chuvas, sendo representado pela
cobra em arco-iris, é simbolo da continuidade e da permanéncia, tendo um carater ambiguo
tanto masculino quanto feminino. Suas cores sao o verde e 0 amarelo, cuja sua indumentaria
principal é a serpente de ferro (VERGER, 1981).

Xangb (Figura 13) é o Orixa da Justica, senhor das batalhas e dos trovdes. Possui
como caracteristicas ser guerreiro, viril, orgulhoso e apaixonado, tendo um senso de justica sem
descanso aqueles que mentem ou cometem crimes, em prol da comunidade. Suas cores sdo 0
vermelho escuro e o branco e possui como indumentaria 0 oxé, um tipo de machado com
lamina dupla. Em Recife ele € um dos Orixas mais cultuados, disputando com lemanja a
popularidade (VERGER, 1981).
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Figura 12 - Orixa Oxumaré e suas Figura 13. Orixa Xango e suas
indumentarias indumentarias.

Fonte: CARYBE (1993). Fonte: CARYBE (1993).

Nanan (Figura 14) é a Orixa ligada a fecundidade, riqueza e morte, sendo tida como a
mais velha e “avd de todos os Orixas”, associada ao contato entre aguas e terra. Sua
indumentaria € o Ibiri (um bastdo de haste de palmeira), representada nas cores anil, branco e
roxo (VERGER, 1981).

Yansan (lansda ou Oyda) (Figura 14),6 responsavel pelos relampagos, o vento e
encarregada da alma dos mortos. Suas indumentarias representativas sdo a espada de cobre e 0
exuexim (espécie de espanador utilizado para afastar negatividades), é representada nas cores
marrom, vermelho e rosa (VERGER, 1981).
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Figura 14 - Orixas Nanan (a esq.) e lansa (a dir.) e suas
indumentarias.

Fonte: CARYBE (1993).

Oxum (Figura 15) é considerada a Orixa da maternidade, riqueza e prosperidade,
tendo como tutela as aguas doces, das fontes. Ela possui como indumentaria o leque com

espelho (também chamado de Abebé) e é representada na cor amarela (VERGER, 1981).

Ja lemanjé (Figura 16) é a Orixa que em Africa representava os rios, sendo associada
aos peixes e a agricultura. No Brasil passou a ser cultuada como uma divindade dos mares e da

maternidade pelo papel de progenitora de muitos dos Orixas (VALLADO, 2010).
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Figura 15 - Orixa Oxum e suas indumentarias. Figura 16 - Orixa lemanjéa e suas
indumentarias.

Fonte: CARYBE (1993). Fonte: CARYBE (1993).

Oxala ou Orixala (Figura 17) sendo respeitado pelos demais Orixas, por ser 0 mais
velho dentre eles (RIBEIRO, 2014). Também € responsavel pela criacdo dos homens a partir da
argila. E representado na cor branca, sendo tdo importante a ponto de essa cor ser utilizada por
praticamente todos os adeptos. Sua indumentéria é o Apaxor6, um cajado que representa a
sabedoria ancid (VERGER, 1981).
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Figura 17 - Orix4 Oxala e suas
indumentarias.

Fonte: CARYBE (1993).

4.3 A ORGANIZACAO DAS CASAS DE CULTO

As Casas de Culto de matrizes africanas se organizam de forma independente umas
das outras, como afirma Ribeiro (2014), Verger (1981), Birman (1983) entre outros. Portanto,
havera muitas vezes caracteristicas dispares umas das outras, mesmo aquelas que possuem
fundamentos em uma mesma Nacao ou até relacbes de parentesco.

Os grupos de culto afro-brasileiros atualmente possuem como uma de suas

caracteristicas a organizacdo de pequenos nucleos independentes. Esses nucleos seguem, de
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modo geral, as mesmas crengas e rituais, sendo centralizados em torno de uma casa de culto,
chefiada por um sacerdote ou sacerdotisa (RIBEIRO, 2014).

Essas Casas de Culto, costumeiramente denominadas de Terreiros ou Centros, este
ultimo por razdo da influéncia do Espiritismo, normalmente sdo edificagbes com multiplas
finalidades. Elas podem ser para uso do culto, moradia do sacerdote e seus familiares, local de
recolhimento de fiéis submetidos aos rituais de iniciacdo ou, ocasionalmente, refigio para fiéis
em dificuldades diversas (RIBEIRO, 2014).

Segundo Verger (1981), os terreiros sdo compostos geralmente de uma construcao
denominada de barracdo, um grande espaco usado para dancas e cerimonias publicas, de casas
para instalacdo dos Pejis, altares consagrados aos diversos orixas e de casas para habitacdo dos
membros.

Apesar da importancia da transmissdo oral, muitas Casas de Culto se reuniram em
torno de estatutos e formaram especies de sociedades de auxilio matuo. O propdsito inicial era
de se proteger contra perseguicOes e continuar efetuando suas atividades (RIBEIRO, 2014).
Mesmo com o fim da escravidao, tais religides seguiam proibidas e tinham forte fiscalizacdo
por parte do Estado, tendo que se submeter a inspecdes e precisar de alvaras de funcionamento
(ALVES, 2018).

Na Africa cada Orixa é ligado & uma cidade ou pais inteiro, havendo cultos regionais
mais especificos. Como as migracfes pelo continente foram sendo formados cultos pelos
sacerdotes. Eram chamados de Olorixas, sendo responsaveis pela continuidade e realizacdo dos
afazeres religiosos, enquanto aos demais membros do culto cabia a responsabilidade de custear
financeiramente e participar de cantos, dancas e festas, bem como obedecer aos tabus impostos
(VERGER, 1981).

Ja na realidade brasileira os Orixas tomam um carater individual, uma vez que o
africano escravizado se via separado de seu grupo de origem. O adepto tem como
responsabilidade individual a manutencdo de seu Orixa, com a realizacdo de atividades e
ofertas, chamadas obrigacOes. A realizacdo dessas atividades se da diante da orientacdo da
pessoa que lidera o Terreiro, denominado Pai de Santo ou Babalorixa, caso seja homem ou Mae
de Santo ou lalorixa, caso seja mulher (VERGER, 1981).

No Candomblé ndo ha um sexo superior ao outro, mesmo que haja funcdes especificas
para homens e mulheres adeptos. Nos Terreiros de Nacdo Ketu, por exemplo, o papel feminino

abarca fungdes que para outras NacOes seriam estritamente masculinas. As liderangas dos
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Terreiros podem ser ocupadas por homens e mulheres, de orientacdo heterossexual ou
homossexual, da mesma maneira (INSTITUTO GELEDES, 2016).

As Mées e 0s Pais de santo sdo autoridades espirituais e morais de maior prestigio nos
Terreiros, agindo como representantes da autoridade dos Orixas e possuem as funcbes de
realizar as oferendas aos Orixas, preparar as cerimonias publicas e privadas e realizar o jogo
divinatério. Também séo funcbes deles promover o culto, angariar novos adeptos e trazer renda
ao Terreiro, por meio da oferta de fiéis e clientes (INSTITUTO GELEDES, 2016).

Abaixo na hierarquia da lalorixa, e a auxiliando, costumeiramente hd a chamada
Yakekeré ou Mae Pequena ou um Babakekeré, ou Pai Pequeno. Ekedes e Ogés, sdo as
mulheres e 0s homens, respectivamente, iniciados que ndo entram em transe de possesséo,
tendo elas a funcdo de vigiar os demais filhos de santo que estejam possuidos durante as
praticas rituais e a prote¢cdo do Terreiro. Os Ebomis sdo iniciados ha 7 anos, estando
hierarquicamente acima dos Yad ou Yawo, iniciadas que podem manifestar possessao. Ja 0s
Abid, sdo os individuos ndo ainda iniciados no Candomblé (CAPONE, 2004).

No papel de canto, aqueles que vao puxando as cantigas sao chamados de tiradores de
toada, porém ndo se categoriza como uma posi¢ao hierarquica fixa, podendo ser o Babalorix4, a
lalorixd ou mesmo algum membro com melhor voz, sendo feitos revezamentos (RIBEIRO,
2014).Com os instrumentistas estdo os llu ou tocadores de tambor, 0 agogd, que toca uma
campanula de metal que se percute com uma haste de madeira. E dentre os Ilu que se seleciona
uma pessoa que fique no papel de lideranca da orquestra (RIBEIRO, 2014).

Além dessas divisdes hierarquicas, com base nos papéis a serem preenchidos para
manutencdo do Terreiro, ha uma hierarquia com fundamento no tempo de participacdo dos
adeptos na religido. Inicialmente ha os fiéis comuns, que ainda ndo realizaram 0s rituais
proprios de iniciacdo na Casa de Culto, por razBes diversas, como a questdo financeira ou 0s
prazos estipulados pela lideranga. Dentre as mulheres, ha as Yawos, que ainda ndo conseguiram
se tornar Yabéas (RIBEIRO, 2014). Apds a iniciacdo, sdo chamados de filhos ou filhas de santo,
sem um titulo especifico no Terreiro (VERGER, 1981).

Para serem iniciados, filhos e filhas de santo participam dos rituais, auxiliam o0s
sacerdotes e reinem recursos para que possam realizar a criagdo do assentamento de seu orixa
pessoal (RIBEIRO, 2014). Verger (1981) da como exemplo de assentamento um vaso que
contém pedras sagradas, chamadas de Ota. O trabalho de Novaes (2018), cujo objeto de estudo

foi 0 assentamento dedicado ao orixa Exu externa que:
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O grau de ortodoxia dos seus rituais, habilidade e sucesso dos seus sacerdotes na
solucdo dos problemas pessoais de consulentes e fiéis (atraves do jogo divinatorio),
disciplina dos fiéis e normalidade das ceriménias, nimero de filiados, esplendor dos
ritos, habilidade dos tocadores e beleza dos canticos, etc. (RIBEIRO, 2014, p. 45).

Esse prestigio adquirido no Terreiro vai beneficiar principalmente ao sacerdote e/ou
sacerdotisa que o lidera. Ser responsavel por mdaltiplos assentamentos bem-sucedidos e
portando os segredos religiosos disponiveis para conhecimento de poucos, agrega valor ao lider
do culto (RIBEIRO, 2014).

Por fim, Lody (2006), observa que o Terreiro possui um valor fundamental na
reafirmacéo e legitimacao dos adeptos com suas crencgas. Assim sendo, € o contato direto com

as raizes que vai auxiliar o vinculo entre os seres humanos e seus Orixas:

O terreiro é o local das reunides, € onde sdo reativados os lacos de parentesco de
santo, os lacos de parentesco consanguineo, onde sdo mantidos todos os elos
necessarios ao culto dos orixas, suas liturgias, suas festas, comidas, dancas, musica
vocal, musica instrumental, indumentérias, vocabulérios, posturas hierarquicas,
sistemas de poder, processos adivinhatérios, medicina, ludicidade; enfim, é local onde
a memoria afro-brasileira € aquecida através dos rituais, que podem ser diarios e
ciclicos (LODY, 2006, p.65).

4.4 CERIMONIAS E OFERENDAS

Nas Casas de Culto ha todo um conjunto de regras e etiquetas que devem ser seguidas
pelos seus membros. Segundo Ribeiro (2014), em toda Casa ha o Peji, uma estrutura que serve
de altar central dedicado aos Orixas. As vezes também ha altares para outros Orixas mais
especificos, locais de guarda de material utilizado nos ritos e de posicionamento dos
instrumentos musicais.

Cada Casa de Culto possui um calendario das cerimonias e obrigacfes de seus fiéis,
sendo muitas dessas cerimonias realizadas em dias festivos de santos catdlicos sincretizados
aos Orixas como, por exemplo, o dia de Nossa Senhora da Concei¢do sendo um tipico dia de
cerimdnias a lemanja, que nela se sincretiza (RIBEIRO, 2014).

Essas festividades aos Orixas com santos catolicos variam, tanto em relacdo ao dia,
quanto em relacdo a qual santo é sincretizado a determinado Orixad. Como exemplo disso na
Bahia € Oxo0ssi é sincretizado a Sao Jorge, enquanto em Pernambuco é Ogum.

Ao serem realizadas cerimonias dedicadas aos Orixas, sdo realizadas oferendas e
imolacGes. Antes do inicio das cerimonias sdo preparados o Padé ou despacho de Exu, uma vez

que este € 0 mensageiro dos deuses e a ele se alcangam os outros Orixas. O Padé vai variar,
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quanto ao seu contetdo e preparacdo, de acordo com a Nacdo e condi¢des do Terreiro
(VERGER, 1981).

Apesar de publicas, as festividades sdo iniciadas de forma restrita aos membros e
convidados excepcionais, com certa antecedéncia. Nesses momentos séo realizados o preparo
dos animais que serdo destinados a imolacdo e dedicados ao Orixa festejado e ao demais
membros do pantedo que for pedido (RIBEIRO, 2014).

Os animais selecionados para imolacdo passam por uma limpeza para remover
impurezas dos participantes do ritual. A partir de entdo eles sdo incorporados as bebidas e
alimentos solidos que compordo a oferenda ao Orixa apropriado, ao serem depositados no seu
assento. Dessa forma ha uma sequéncia bem definida em todas as ceriménias para os rituais

onde Ribeiro (2014) afirma que:

Esses rituais comportam o sacrificio de animais e oferendas de partes destes e de
outros alimentos e bebidas; preparo de infusdes, macerados de folhas e beberagens
maégicas para banhos, defumacdo e bebidas dos fieis ou consulentes; disposi¢do dos
restos das oferendas aos quais se ajuntam objetos outros sob a forma de ebo ou
“despachos” de efeitos magicos; preparo de amuletos e outros compostos
magicamente protetores, etc. (RIBEIRO, 2014, p.62).

Os membros do culto iniciam os toques e canticos religiosos, saudando inicialmente
Exu, com o objetivo de se conectar aos demais deuses. Uma vez bem-sucedidos séo feitos
novos canticos para os demais Orixas e aqueles membros do culto que podem ser possuidos,
dancam e abrem caminho para que 0s seus Orixas pessoais 0s possuam, caso queiram.

Ao finalizar essa etapa, Verger (1981) afirma que é iniciado o Xiré, que é a cerimbnia
publica dedicada aos Orixas. Ele se inicia no interior da area central do Terreiro, tendo a area
decorada com as cores do deus festejado, limpa e bem decorada e 0s instrumentos musicais
preparados para as performances. O Xiré se conclui com a saida do grupo do Terreiro e sdo

feitas as oferendas ao Orixa festejado.

4.5 0 CULTO A IEMANJA

Na pesquisa arqueoldgica € comum que a materialidade identificada no registro seja a
unica fonte de dados para compreensdo das praticas religiosas do passado humano. Porém,
nesta pesquisa além dos dados in situ, ha informacdes que auxiliam na compreenséo do ritual.

Diante de todas essas informacOes a respeito do surgimento dos cultos de matriz

africana, o Candomblé mais especificamente, as suas crencas, divindades e funcionamento dos
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ritos, pode-se entdo partir para a compreensdo das praticas ritualisticas em ambientes marinhos
por meio da Orix& que representa, dentre outras coisas, 0 mar e a conexdo dos grupos afro-

brasileiros as suas raizes Ultramarinas, lemanja (Figura 18).

Fonte: CARYBE (1968; 1993).

As oferendas sdo uma das formas que os grupos Candomblé utilizam para comungar
com os seus deuses. lemanja é uma das Orixas que recebe esse tipo de devocdo, porém
diferentemente dos demais Orixas, suas ofertas sdo destinadas ao ambiente maritimo.

lemanja deriva de Yeyé omo eja, que significa “Mae cujos filhos sdo peixe” e tem
como origem a Nacdo lorubd Egba, onde ainda existe um rio denominado Yemonja. Ela seria
filha de Ol6okun, um deus (em Benim) ou deusa (em Ifé) do mar (VERGER, 1981).
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Inicialmente, lemanja era cultuada pelos povos Ebas, que se situavam na regido das
cidades de Ifé e Ibadan, expandindo a partir do século XIX para Abeocuté e demais povoagdes
de etnia loruba, nas proximidades do rio Ogum, sendo associada a esse Orixa (VALLADO,
2010).

O culto de lemanja realizado & beira do rio Ogum em Abeocutéa na Africa, transferiu-
se no Brasil para o mar. No continente de origem, 0 mar era o reino mitico de Olocum,
literalmente o Dono ou a Dona do Mar, divindade considerada pai ou mée de lemanja.
Os orixas que na Africa estavam associados a um acidente geografico especifico,
especialmente aos rios, perderam no Brasil tal associacdo e tiveram o culto
generalizado, lemanja perdeu o rio Ogum e ganhou o mar. A nova geografia
reorganizou o pantedo; a nova cultura rearranjou os patronatos (VALLADO, 2010, p.
02).

Existem diversos cultos e diversas lemanjas, a depender do local de culto e da Nacdo
que a trouxe a eles. Dando como alguns exemplos Verger (1981) fala que na Bahia dizem haver
sete lemanjas: lemowo, lamassé, Eua (Yewa), Olossa, lemanja Ogunté, e lemanja Assaba.
Cada qual possuindo uma origem especifica.

Diante dessas nomenclaturas, se observou que o autor fala de uma das interfaces de
lemanja que se encontra nos arrecifes, chamada de lemanja Ogunté. Ela seria a mulher de
Ogum, deus da guerra e teria também atributos guerreiros, como a presenca de um facdo, sendo
severa e violenta, detestando pato e gostando de carneiro (VERGER, 1981).

Seu assentamento € realizado sobre pedras marinhas e conchas, sob um recipiente de
porcelana azul (Figura 19).J4 suas oferendas véao ser de carneiro, pato e pratos preparados a
base de milho branco, azeite, sal e cebola (VERGER, 1981).

Em Pernambuco, lemanja é tida como um dos Orixas mais velhos, estando dentre as
mais cultuadas no estado, ao lado de Xang6. Isso provavelmente se deve a relacdo do Estado
com 0 mar e seus rios, sendo sua capital entrecortada por estes corpos d’agua (LODY, 2006).

As cores de lemanja s&o o branco e o azul claro, ja seus fiéis utilizam indumentérias
nessas coloragdes e colares de contas azuis. Ja suas oferendas sdo: carneiro mocho e capado;
galinha; patos; guiné (chamada de etu); mungunzé (doce feito a base de milho); e arroz. Seus
objetos prediletos sdo o espelho (ou abebé), sabonetes, pentes, estrelas-do-mar, conchas
marinhas e representacoes de peixes (RIBEIRO, 2014).
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Figura 19 - Indumentaria e Assentamento da Orixa lemanja.

Fonte: Acervo do Museu da Aboli¢éo (2019).

Lody (2006) ao falar dessa Orixa, afirma que séo realizadas oferendas chamadas
Presente de lemanja ou Panela de lemanja. O autor buscou informagcfes em um dos Terreiros
mais tradicionais da cidade de Recife, em Pernambuco, o Terreiro Oba Ogunté (ou Sitio de Pai
Adao), que tem como regente a Orixa lemanja.

Nesse Terreiro, lemanja é o simbolo da maternidade, fertilidade, tem dominio sobre as

aguas, em especial as marinhas e, por conta disso, seus cultos sdo nestes ambientes no dia 8 de
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dezembro, data coincidente das comemoragfes a santa catdlica Nossa Senhora da Conceigéo
(LODY, 2006).

As oferendas que se destinam a lemanja séo preparadas no interior de uma vasilha de
ceramica (Figura 20), contendo véarios objetos, tais como: bilhetes, perfumes, fitas, talcos,
bebidas, sabonetes, alimentos que vieram dos Pejis (pata, carneiro, galinha, milho cozido).
Também é possivel que se tenham até algumas bijuterias ou joias de ouro (LODY, 2006).

Além dessas oferendas, a panela também recebe flore brancas e algumas tinturadas de
azul, pois sdo essas as cores que identificam lemanja. Ainda tecidos especiais como
cetim e brocado enfeitam a panela, que assume um tom de escultura comunal, em que
todos participaram acrescentando suas ofertas ou sugerindo detalhes na decoragdo
(LODY, 2006, p. 98).

o Terreiro 11é Asé Sango Ayréa Ibond, Cabo, PE.

Figura 20 - Panela de lemanja d

o~ -

Fonte: Mattheus Belo (2016).

Lody (2006) afirma que o costume de realizar esse tipo de oferenda a Orixa se iniciou
no Terreiro Oba Ogunté pelo seu lider, o Babalorixa Pai Adao, que se propagou por meio de
seus iniciados que passaram a ter aptiddo para abrir as suas proprias Casas de Culto, realizando

as oferendas logo apds a realizada pelo Terreiro de Pai Ad&o.
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A oferenda é levada por um ou mais homens iniciados na religido, sendo conduzidas a
nado ou por meio de embarcacfes para que possam ser depositadas. Sendo assim a oferenda é
depositada na maré alta, nas ondas ou na confluéncia do rio com o mar (LODY, 2006).

Um dos simbolismos que se da a oferenda é o da agua como o caminho de chegada
dos diversos grupos étnicos africanos, havendo entdo um sentimento de nostalgia com o retorno
a Africa. Dessa forma, entende-se que “Iemanja estd em todo o mar, é o proprio mar, ou
qualquer elemento que habite ou esteja no mar, convivendo com a vida marinha de peixes,
conchas, plantas e sereias” (LODY, 2006, p. 98).

A panela, ao tocar as aguas marinhas, ja pertence a Orixa, e 0s membros da religido
ficam no aguardo de seus pedidos sejam atendidos. Uma vez cumprida essa etapa, 0s membros
festejam (LODY, 2006).

Diante dessas informacdes é observado que ha toda uma intrinseca relacdo entre a
migracdo forcada dos primeiros africanos para trabalhos nas Américas e a manutencéo de suas
crengas. Formaram-se cultos dos mais diversos grupos étnicos e as préaticas religiosas foram
guando ndo disfarcadas com sincretismos as crencas cristas, transmitidas de forma oral atraves
das geracdes.

E por meio da oralidade que os africanos e seus descendentes puderam manter a
memdaria de suas origens, seus ritos, mitos e demais demonstracfes materiais e imateriais de
suas culturas. Neste contexto, faz-se necessario entender o papel da memaoria como ferramenta
de manutencdo dos grupos e dos individuos religiosos, bem como questdes que dizem respeito
aos conceitos de ritual, rito de passagem. Também é preciso compreender a rede de

significados que envolve as relagdes humanas com o mar.
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50 SITIO ARQUEOLOGICO PORTO DE GALINHAS, PORTO DE GALINHAS, PE

O sitio arqueoldgico Porto de Galinhas foi localizado durante um mergulho casual, no
qual foram realizadas filmagens do entorno para posterior identificagdo. Durante esse mergulho
foram localizadas vasilhas ceramicas, sem um quantitativo definido, além de madeirame.
Contudo a quantidade e concentracdo dos vestigios ventilava a possibilidade de se tratar de um
sitio arqueoldgico. N&o foram realizadas intervences cientificas até aquele momento.

Diante desse cenério, buscou-se na bibliografia cientifica sitios que apresentassem
caracteristicas semelhantes quanto ao ambiente e tipo de materialidade, encontrando-se apenas
alus@es ao culto de lemanja, onde sdo lancadas oferendas no mar.

No que concerne a Arqueologia Subaquética foi empregado o Registro Sistematico
Direto, ou seja, com o0 uso de mergulhadores em prospeccdes para a localizacao e registro das
vasilhas ceramicas e possiveis vestigios a elas associados.

No tocante a Historia Oral foi empregada a técnica de entrevista denominada de
Relato de Vida, coletados de membros de casas de culto afro-brasileiras da regido de Ipojuca e
proximidades, que se mostraram abertas a pesquisa e que as suas informacdes se mostrassem

pertinentes ao trabalho cientifico.

5.1 METODOS DA PESQUISA ARQUEOLOGICA

No que diz respeito a analise do sitio arqueologico Porto de Galinhas, foram
contextualizados o ambiente e as forcas atuantes no sitio, buscando identificar intrusdes e
alteracbes na materialidade e, assim, ser possivel distingui-las do material originalmente
depositado no leito marinho, fora de contexto. Foram abordados, também, as técnicas utilizadas

pela Arqueologia Subaquética de delimitacdo e registro de informacdes presentes in situ.
5.1.1 Contexto Geoambiental

Assim como os sitios arqueologicos em terra, na area submersa havera processos
naturais influenciando os vestigios que compdem o sitio. Compreender esses processos é uma
das etapas iniciais e fundamentais para pesquisa, uma vez que os artefatos ndo estardo nas

mesmas condigdes de sua deposicao inicial.
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No ambiente marinho esses processos vao ser mais especificos: ha a influéncia dos
ventos na formac&o das correntes maritimas costeiras que percorrem o sitio e o entorno; o fluxo
e refluxo das marés, que se alteram diariamente; a sedimentologia que se deposita na area do
sitio e a atuagdo de fauna e flora local, incluindo a presenca da bioincrustragdo (fauling)® que se
utiliza dos artefatos como sendo um substrato para fixacdo. Também € preciso levar em
consideracao as a¢des antrépicas que ocorrem diretamente na area do sitio, ou indiretamente no
entorno, causando alteracfes nos vestigios arqueoldgicos. Manso (2003) denomina todos estes

processos como parte da chamada “Dinamica Costeira™:

A grande velocidade da variacdo do perfil praial € o resultado de sua continua
adaptacdo a situacOes energéticas (ondas, marés e correntes longitudinais) que se
alteram em curtos periodos de tempo e em funcéo das caracteristicas morfoldgicas do
litoral (MANSO, 2003, p. 03).

A respeito do regime dos ventos em Ipojuca, Manso (2003) afirma que na regido
costeira do litoral sul de Pernambuco, os ventos se orientam, predominantemente, da direcéo
Sudeste (SE). Esses ventos sdo caracterizados como regulares e sazonais, com 90% do tempo
direcionando-se do setor Leste para o Sudeste, tendo velocidades médias que vao de 3 a 5
metros por segundo (m/s).

Durante a época de inverno, hd uma maior ocorréncia também a SE, tendo as
velocidades médias acrescidas para a faixa de 5,0 a 6,1m/s. Ja no verdo o dominio é maior de
ventos que vem da direcdo Leste e de ventos alisios (MANSO, 2003).

Em relacdo a questdo do contexto climatico, a area possui uma estagdo seca bem
definida, que é relativamente curta. A precipitacdo média anual possui aproximadamente
2.050mm, tendo as maximas de temperatura anual registradas em minima de 25°C e maxima de
30°C (MANSO, 2003).

As brisas marinhas e os ventos alisios sdo aqueles que atuam na regido e “exercem
grande influéncia nas condicfes climaticas da area, ora minimizando, ora maximizando 0s
efeitos térmicos advindos da insolagdo” (MANSO, 2003, p. 16). O oceanografo Tom Garrison
(2010) afirma que esses ventos alisios recebem um nome de acordo com a diregédo de onde

sopram, um vento de Oeste, por exemplo, sopra da diregdo Oeste para o Leste.

Os ventos de alisios sdo os ventos superficiais das células de Hadley, que se movem
das altas subtropicais para os doldrames. No Hemisfério Norte, eles sdo os alisios de
nordeste; os alisios de sudeste sdo sua contraparte no Hemisfério Sul (GARRISON,
2010, p. 151).

9 E a fixacao de micro e macro organismos (animais e vegetais) em quaisquer substratos submersos (SOUZA,
2007).
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Todos esses processos acarretados pelos ventos vao influenciar o sitio diretamente,
afetando as massas de &gua oceénica, como as correntes maritimas que, por sua vez, vao atuar
diretamente nos vestigios arqueoldgicos do sitio. Manso (2003) afirma que os sistemas de
correntes que afetam a sedimentacdo e atuam sobre a morfologia costeira sdo: correntes de
marés; correntes fluviais e correntes litoraneas.

Mallmann (2014) afirma que na praia de Porto de Galinhas, os ciclos de marés sdo um
fator que pode ser bem observado nas alteracGes dela, sob o ponto de vista morfodinamico. A
maré alta ou preamar é visivel quando as ondas arrebentam contra os recifes, incidindo sobre a
praia com menor energia. J& na mare baixa ou baixa-mar ha uma menor incidéncia de ondas
sobre a praia devido a barreira de recifes impedindo a atuacdo das ondas. Na Figura 21 €
possivel observar a visualizacdo desse ciclo de marés, e as mudancas que ocorrem na
localidade.

Em comunicacdo pessoal com o arquedlogo Carlos Rios, durante a maré baixa, a
visibilidade do entorno do sitio arqueoldgico fica prejudicada para realizacdo de registro
imagético, bem como a comunicacédo entre os mergulhadores. Na maré alta apenas no momento
de apice dela, hd uma curta janela de tempo, é possivel obter visibilidade adequada para o
trabalho in situ. O ideal é que a realizacdo das atividades de foto-filmagem seja iniciada 30
minutos antes do apice da preamar e concluidas 30 minutos depois.

Em relacdo a sedimentologia da praia de Porto de Galinhas, Manso et.al. (2003)
analisaram as propriedades geomorfologicas e granulométricas dos solos marinhos nas zonas
costeiras entre as praias de Porto de Galinhas e Campos, no litoral sul de Pernambuco. Os solos
coletados na area indicaram um tipo de perfil sedimentar AA’ (dire¢ao W-E). Nesse tipo de
solo o fundo é homogéneo ao longo do seu perfil, possuindo uma declividade acentuada até 10
metros no interior da praia, ap0s isso segue suavizando-se até a profundidade de 18 metros
(MANSO et. al. 2003).

Oliveira et al (2003), analisaram a vulnerabilidade do ambiente costeiro das praias de
Porto de Galinhas, Cupe e Gamboa. Na linha de recifes, paralela a praia de Porto de Galinhas,
0S processos erosivos se intensificam devido a presenca de residéncias, restaurantes e hotéis,
enguanto que por meio das correntes de retorno, que sdo causadas pelas ondas incidindo a 20°
nos recifes, resultando na concentracdo de material fino em suspensdo, que se propagam ao

longo da costa a até 1.990 m da praia.
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Figura 21 - Praia de Porto de Galinhas, estagios da maré: Preamar (A) e Baixa-mar(B)
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Fonte: MALLMANN (2014).

O sitio arqueoldgico estudado, se encontra a 110 metros de distancia da linha da praia
de Porto de Galinhas, na profundidade de 8 metros. Entre as profundidades de 4 e 17 metros,
Manso et. al. (2003) afirmam que os sedimentos séo caracterizados pela presenca de areias
médias (1 a 2d), de composicio terrigena'®e bioclastical!.

No que concerne a geomorfologia do leito marinho da area estudada, a praia de Porto
de Galinhas possui uma extensa linha de recifes paralela a ela, estando o sitio arqueoldgico
encravado entre os recifes, que o limita a Norte, Sul e Oeste com a sua presenca.

Os geologos Jannes Markus Mabesoone e Paulo Coutinho (1970) afirmam que os

recifes costeiros estdo, comumente, presentes na maioria das praias do estado de Pernambuco.

10 Terrigeno: sedimento marinho que provém da destruicdo de rochas das areas continentais da superficie terrestre
(SUGUIO, 1998, p.752).

11 Bioclastico: refere-se a rocha exdgena, isto €, originada na superficie da Terra, formada por fragmentacdo
mecanica causada por organismos (SUGUIO, 1998, p. 94).
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Na regido de Ipojuca sdo comuns os recifes de arenito (beach rocks), que sdo estruturas
geralmente formadas por quartzos da areia da praia consolidada por matéria calcaria e,
frequentemente, fragmentos de organismo calcarios recristalizados (MABESOONE e
COUTINHO, 1970).

As partes biogénicas consistem principalmente em detritos de algas do género
Halimeda que se fixam somados, em menor parcela, por moluscos, ourigos-do-mar, esponjas
calcarias e, as vezes, corais. Ao se observar as secdes verticais dos recifes, vé-se uma
laminacdo formada seguindo a mesma deposicdo de material praial, onde ha uma alternancia
entre as camadas com mais ou menos detritos organicos calcarios (MABESOONE e
COUTINHO, 1970).

Esses recifes praiais vém chamando atencdo desde o inicio da colonizac¢do no Brasil,
sendo mencionados por Pero Vaz de Caminha ao fundear em Porto Seguro, Bahia, que
explanou os beneficios daquela formacgdo na condigdo de abrigo as embarcagdes. Em 1841, o
naturalista Charles Robert Darwin deu uma descricdo cientifica, os diferenciando entre aqueles
de coral e os formados por rochas e conchas fragmentadas (MABESOONE e COUTINHO,
1970). Para Darwin as beach rocks seriam “materiais calciferos com detritos de conchas e,
também, raros seixos, alinhados paralelamente a linha de intermaré” (OTAVIO et. al. 2017 p.
89).

O gedlogo John Casper Branner, em suas expedicdes, detalhou melhor tais recifes das
praias nordestinas no Brasil. As expedicdes cientificas ocorreram nos anos de 1899 e 1911
(OLIVEIRA, 2014). Ao realizar seus estudos, passou a defender a formacdo dos recifes de
arenito, a partir de um dinamismo com os eventos geoldgicos, dando como explicacéo, segundo
Almir Oliveira (2014):

Para explicar a particular formacdo dos recifes brasileiros, baseou-se nos processos
erosivos das areas tropicais, a acdo das chuvas, da rapida decomposicdo das rochas e
dos processos quimicos envolvidos nessa dinamica. Sua explicacdo a respeito da
formacéo dos recifes e da dificuldade de distinguir os recifes de arenitos dos recifes de
corais baseava-se, assim, em uma perspectiva dindmica dos estudos geolégicos
(OLIVEIRA, 2014, p. 239).

Apbs os estudos de Branner, novas pesquisas foram realizadas ampliando o
conhecimento a respeito dos arenitos de praias nordestinas e, atualmente, tem-se algumas
informagdes basicas mais elucidativas. Os arenitos pernambucanos analisados nas décadas de
60 e 70 foram posicionados entre 5.900 e 1.119 anos BP (OTAVIO et. al. 2017).
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Os recifes sdo rochas areniticas e, portanto, estdo sujeitos a cinco processos para sua
formag&o: meteorizacao, eroséo, transporte, sedimentacédo e diagénese (OTAVIO et. al. 2017).

Os geografos Antdnio Teixeira e Antdnio José descrevem cada um destes processos:

A meteorizacdo é conjunto de fatores exodinamicos que intervém sobre uma rocha
acarretando modificacoes de ordem mecanica-quimica (...) p.424. A Erosao seria a
destruicdo das saliéncias ou reentréncias do relevo, tendendo a um nivelamento ou
colmatagem, no caso de litorais, enseadas baias e depressdes (..) p.229. O
Transporte, fase do trabalho erosivo que segue a acdo de destruicdo realizada pelos
agentes exdgenos. Numa definicdo mais ampla, pode-se dizer que o transporte é todo
o0 conjunto de fendmeno geoldgico que acarreta deslocamento de massa de solo de
rochas de um ponto a outro (...) p.619. Sedimentacdo é o processo pelo qual se
verifica a deposicdo dos sedimentos ou de substancias pelo que poderdo vir a ser
mineralizadas. Os depdsitos sedimentares sdo resultantes da desagregacdo ou mesmo
da decomposi¢do das rochas primitivas. Esses depdsitos podem ser de origem fluvial,
pluvial, marinha, glaciéria, eblia, lacustre, vulcanica etc (...) p.562. Diagénese é um
conjunto de fenbmenos que comegam a agir modificando os sedimentos desde o inicio
de seu deposito. Este fenbmeno, no comeco, é unicamente periférico, porém, com o
decorrer do tempo, passa a ser mais profundo (...) p.201. (GUERRA & GUERRA,
2008, pp. 201, 229, 424, 562 e 619).

Oliveira et.al. (2003), reitera as informagdes provindas de Manso (2003), identificando
como parte dos processos erosivos de Porto de Galinhas, que durante o periodo chuvoso ha
carreamento de elementos sedimentares, acarretando em uma ma visibilidade para os trabalhos
subaquaticos, inclusive para 0s registros imagéticos, bem como o0s materiais carreados podem
provocar abrasdo nos recipientes ceramicos e demais vestigios do sitio arqueoldgico.

Toda essa coleta de dados, a respeito do ambiente maritimo de Porto de Galinhas, foi
empregada na selecdo dos métodos de abordagem pela Arqueologia Subaquética. E preciso
compreender 0s processos naturais e como eles podem influenciar na posicao, preservacao e
alteracdo dos artefatos arqueoldgicos, de modo que foi possivel identificar quais sdo as
informacdes provenientes dos vestigios e quais sdo as mudancas promovidas pelo meio.

Além desses fatores naturais que influenciam de forma direta ou indireta o sitio
arqueologico, ha as acdes humanas. Em boa parte do litoral do Nordeste do Brasil, h4& um
constante fluxo de pessoas buscando atividades de lazer, cujas orlas marinhas sdo um dos
destinos escolhidos pelos turistas. Nesse contexto, a praia de Porto de Galinhas se enquadra por
ser um dos locais utilizados por essas atividades.

Existe, em Porto de Galinhas, na legislacdo municipal a Lei Municipal n°® 1.596/2011
que salvaguarda o meio ambiente. H& na Secdo I, relativa a salvaguarda dos ambientes
marinhos, uma gama de ac¢0es que procuram promover a protecdo dos ecossistemas, tais como:

preservacdo dos recifes e da fauna marinha; regulacdo das atividades de caca submarina nos
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recifes e naufragios; regulacdo da exploracdo turistica do meio marinho e cuidados com o
descarte de residuos produzidos durante as atividades de turismo (IPOJUCA, 2011).

A arquiteta Kainara dos Anjos (2005), em sua dissertacdo, procura analisar as relacdes
decorrentes da expansdo das atividades turisticas e seus impactos na area de Porto de Galinhas.
A autora aponta para as contradi¢des existentes nessa expansao, em que a falta de planejamento
e ordenamento da orla, resulta em impactos ambientais, pois as belezas naturais daquela praia
sdo um dos atrativos aos turistas (ANJOS, 2005).

A autora afirma que o ambiente marinho é utilizado de forma descontrolada, com
passeios sendo realizados nos recifes, que emergem em horas de maré baixa, formando piscinas
naturais. Nesses locais ha uma regular e intensa visitacdo de pessoas e passagem de
embarcacdes, degradando o ambiente em funcdo do constante pisoteio. Uma das tentativas de
minimizar essas depredacdes foi 0 uso de cordas de areas com acessos proibidos, cadastro
limitado, pela Prefeitura de Ipojuca, de jangadas empregadas nas atividades de turismo e no
namero de passageiros (ANJOS, 2005).

A protecdo promovida pela legislacdo afeta diretamente a area do sitio arqueoldgico
desta pesquisa, que se situa na area dos recifes de arenito, porém é possivel observar, por meio
do trabalho de Anjos (2005), que a atividade humana local deve ser levada em consideragéo ao
se analisar o contexto em que se insere o sitio.

A presenca de residuos humanos ja havia sido verificada nos primeiros mergulhos
casuais e continua sendo uma das constantes identificadas no trabalho. Tendo conhecimento
disso, os mergulhos sisteméaticos foram planejados visando identificar no conjunto material

aqueles pertencentes as praticas ritualisticas e aqueles que ndo a compde.

5.1.2 Métodos de abordagem do sitio

O sitio arqueoldgico Porto de Galinhas (Figura 22) esta a 110 metros de distancia da
praia de mesmo nome, no municipio de Ipojuca, litoral Sul do estado de Pernambuco, que dista

50 quilémetros do Recife.
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Figura 22 - Mapa da localizacéo espacial do Sitio Arqueoldgico Porto de
Galinhas, Porto de Galinhas, PE.
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Fonte: Mattheus Belo (2018).

No ambiente subaquéatico desta pesquisa pode-se observar que, devido ao seu carater
turistico, a Praia de Porto de Galinhas estd sujeita a deposicdo de descartes produzidos por
turistas e trabalhadores, além de eventuais coletas de souvenirs, no caso das vasilhas ceramicas,
por conta de seu contetdo. Desse modo foram efetuados mergulhos prospectivos iniciais, com
respectivo registro imagético, para se ter uma ideia do tamanho do sitio e da dispersdo dos
artefatos, tanto em areas abrigadas quanto em mar aberto.

Outros fatores importantes sdo as correntes que passam pelo sitio arqueoldgico, tanto
na maré cheia, quanto na vazante. Essas correntes tém como efeito a alteracdo do
posicionamento inicial dos vestigios arqueoldgicos, provocando assim a disperséo dos artefatos
contidos nas vasilhas cerdmicas. Dessa forma foi delimitado pelo software Google Earth um
poligono ABCD (Figura 23) visando ter uma ideia da area de delimitacdo do sitio tanto em mar
aberto quanto em areas abrigadas.

De posse das filmagens iniciais, varios procedimentos passaram a ser necessarios, a

comegcar pela escolha das dimens@es da area a ser prospectada, que ultrapassa parte dos limites
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da boca de barra, no Norte (linha BC) e no Sul (linha AD), e também considera ultrapassar a
area da boca de barra com os limites Oeste (linha AB) e Leste (linha CD), onde ha a
possibilidade de se identificar materiais dispersos, pelas correntes marinhas, causadas pelas

preamares e baixa-mares, que podem vir a ser identificadas no decorrer da atividade in situ.

4Ponto C

4PontotA *Ponto D

7 TerraMetrics
Google
image © 2017 DigitalGlobe

Fonte: Google Earth, modificado (2018).

Esses quatro pontos (Quadro 01) formam o poligono ABCD de 114 m por 280 m,
totalizando 31.920 m? de &rea. As linhas BC e AD restringindo o limite Norte e Sul,

respectivamente; as linhas AB e CD os limites Oeste e Leste, respectivamente. Sob as seguintes

coordenadas:
uadro 01. Coordenadas do limite da &rea de prospeccao e pesquisa.
Ponto Latitude Longitude
A 08°30'24.67"S 034°59'56.00"W
B 08°30'20.93"S 034°59'56.24"W
C 08°30'20.02"S 034°59'46.99"W
D 08°30'23.91"S 034°59'46.66"W

Fonte: Google Earth, 2018.
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Nos quatro pontos limites da pesquisa foram amarradas linhas nas poitas 12,
posicionando-se boias de localizacdo para visualizagdo em superficie. Visando observar a area
de atuacdo da equipe, foram amarrados cabos de nylon conectados aos quatro pontos de limite
do poligono. Ao longo dos cabos de nylon foram colocados pesos para evitar distor¢Ges nas
linhas devido correntes maritimas atuantes.

Ap0s isso foram colocadas outras quatro poitas nos pontos médios entre os pontos A e
B,BeC,CeDeD e A (Quadro02), sendo AB e CD a 57 metros das suas extremidades e BC

e DA 140 metros das suas extremidades.

Quadro 02. Coordenadas dos pontos médios da area de prospeccao e pesquisa.

Ponto Latitude Longitude

AB 08°30'22.85"S 034°59'56.06"W
BC 08°30'20.54"S 034°59'51.64"W
CD 08°30'21.95"S 034°59'46.82"W
DA 08°30'24.36"S 34°59'51.33"W

Fonte: Google Earth, 2018.

As técnicas empregadas pela Argueologia Subaquaética, segundo o manual da Nautical
Archaeology Society (NAS) sdo: Circulos Concéntricos, Péndulos, Retangular em Dupla,
Linhas Direcionais, Registro em Linha (retdngulos em grupos), Tridngulos Equilateros, com
correnteza, com arraste e apoio de superficie, Planadores, Scooters e Detectores de Metais
(DEAN et.al., 2000).

Na area de prospec¢do do sitio (Poligono ABCD) foram escolhidas duas dentre as
técnicas existentes: Prospeccdo em Linhas (retangulos) e Circulos Concéntricos. A técnica de
Prospec¢do em Linha (Retangulos) consiste na demarcacdo da area a ser prospectada com
boias, poitas e cabos. A largura da raia vai depender do nimero de mergulhadores disponiveis
por equipe e, a altura em relacdo ao leito marinho, vai depender da transparéncia da agua
(visibilidade) no momento da prospecgdo (DEAN et. al. 2000). Sendo um sitio de 8 metros de
profundidade e 10 metros da largura da boca da barra, esta técnica foi empregada com os
mergulhadores a 2 metros de altura em relagdo ao fundo marinho, distanciando 2 metros entre
um e outro mergulhador, formando cinco raias de 2 m.

Devido ao numero de mergulhadores disponivel, optou-se por dividir a area de
pesquisa em quatro setores (Figura 24). O emprego dessa técnica se deu de forma sistematica,
iniciando no setor 01, seguindo para o setor 02 e assim por diante, até cobrir toda a area

12 poita: peso de ferro, rocha ou cimento, que serve de ancora, a pequenas embarcacdes (CHERQUES, 1999
p.416).
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pretendida. Na Figura 25 é demonstrada essa etapa, onde as setas vermelhas indicam a diregdo
inicial percorrida pela equipe. Dessa forma a equipe prospectou os quadrantesl e 2, partindo da
linha entre os pontos A/AB e indo em direcdo aos pontos C/CD e, retornando no sentido
inverso, conforme na Figura 25.

~

Figura 24 - Area dos setores 1, 2, 3 e 4, divididos para prospeccéo.
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Figura 25 - Demonstracdo simplificada da prospeccéo por Linhas Direcionais.
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Fonte: Google Earth, modificado (2018).

A técnica de Circulos Concéntricos (Figura 26) consiste na prospeccdo, onde se fixa
um ponto 0, escolhido pela quantidade de vestigios, com uma boia ligada a um peso, por meio
de um cabo, enquanto o mergulhador explora o entorno, nadando em circulos, estando
conectado ponto O por meio de uma trena que fica presa ao elo do peso por um mosquetao.
Dessa forma, a area a ser prospectadas vai depender do numero de mergulhadores disponiveis
por equipe. Ja a altura em relacdo ao leito marinho, vai estar condicionada a transparéncia da

agua (visibilidade) no momento da prospecc¢do (DEAN et. al. 2000).
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Figura 26 - Esquema de prospeccao subaquatica por Circulos Concéntricos.

Fonte: DEAN et. al. (2000).

Os mergulhadores efetuaram até trés mergulhos/dia, entre 0800P — 1600P, dependendo
das condi¢bes ambientais e das etapas a serem realizadas. Os mergulhos, de uma forma geral
tiveram duracdo de 30 minutos e um intervalo de superficie de 60 minutos.

As duplas foram as mesmas e todos estavam equipados com roupa de neoprene, luvas,
botas ou meias do mesmo material, nadadeiras, méascara, cinto de lastro, colete regulador,
console com profundimetro, bussola e manémetro, 1° e 2° estagios, computador, relégio e faca
de seguranca. Os arquedlogos subaquaticos levaram uma andaina contendo o aparato de campo
(prancheta, lapis, borracha, trena, carretilha, caderno PVC e escala preto e branco) e o
mergulhador fotografo o seu equipamento de filmagem.

Todas essas etapas de preparo e prospeccao direta foram filmadas e fotografadas pela
equipe, bem como utilizadas para interpretacdes posteriores, buscando minimizar custos,
observar melhor o sitio arqueoldgico e otimizar futuros mergulhos.

A cada dia foram preenchidos os Relatorios Diarios de Trabalho (RDT) com o
Diédlogo Diario de Seguranca, Meio Ambiente e Saude (DDSMS), o caderno de campo, as
planilhas de mergulhos e os registros imagéticos.

Como registro imagético, em caixas estanque foi empregado com o0 uso de uma

camera adaptada para ambientes subaquéaticos marinhos, da marca Nikon, Modelo D7100, com
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24 Megapixels, Lente do tipo Tokina 10/17mm, cartdes de memdria com capacidade de 64
Gigabytes, 2 flashes Inon 2240, um LED 3200 lumens i-Torch.

Com a concluséo dessa etapa, foi efetuada a proxima com a realizacdo de entrevistas
em terreiros de Candomblé e registro das atividades ritualisticas praticadas para oferendas em

ambientes marinhos.

5.2 METODOS DA HISTORIA ORAL

Diante da observagdo preliminar e levantamento bibliogréfico, viu-se que a
materialidade presente no contexto do sitio arqueoldgico estudado podia ter uma relacdo com
0s grupos de culto afro-brasileiros. A Historia Oral entdo foi a ferramenta metodoldgica que
melhor se adequou nesta pesquisa, onde a Memdria tem um importante papel dentro das
tradicdes orais desses grupos.

Antonio Torres (1993) afirma que o trabalho da Historia Oral deve levar em
consideracdo o tipo de relacdo que a pessoa entrevistada possui com 0 seu passado, pois o
carater contraditorio entre valores do presente e do passado podem influenciar no resgate da
memoria. Dessa maneira, o autor chama atengdo que “relembrar é projetar publicamente um
cenario a que a otica do presente podera oferecer inimeras restri¢des” (MONTENEGRO, 1993
p. 61).

Um exemplo utilizado pelo autor, que se aplica nesta pesquisa, é o caso das diferencas
entre aqueles que possuem papel de lideranca em determinada organizagao social, daqueles que
ndo fazem parte da hierarquia no quesito poder e influéncia. Neste contexto, geralmente ha uma
preocupacdo em construir um discurso que dé respaldo a sua imagem publica e os significados
pelo sujeito atribuidos servem de amparo argumentativo, com o entrevistado procurando evitar
que haja um caréater contraditorio e fragmentado em sua narracdo (MONTENEGRO, 1993).

Eliza Peralta (2007), ao tratar dos argumentos empregados de tradicdes como
legitimagdo das relagdes de poder em uma sociedade deixa claro que “0 grau em que a
celebragcdo de um passado coletivo concorre para a constru¢do ou manutencao da legitimidade
politica deve sempre ser considerado como uma variavel em qualquer estudo da memoria
social” (PERALTA, 2007, p 11).

Antonacci (2000), ao analisar a questdo dos imigrantes espanhdis no Brasil, também

considera que, ao se trabalhar com a Memoria é preciso levar em conta as alteragGes sofridas
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em funcéo de experiéncias vivenciadas ao longo do tempo, onde os sujeitos da entrevista fazem
e refazem suas lembrancas, posicionamentos, de acordo com suas vivéncias atuais.

Sob essa mesma O6tica, Montenegro (1993) afirma que € possivel através da Historia
Oral alcancar o0 que o autor denomina de construtores cotidianos, evidenciando quais sdo as
marcas de suas vivéncias, sentimentos, experiéncias, desejos e suas relagdes com o seu proprio
passado. A reunido dessas documentagdes cria uma perspectiva a respeito de constitui¢cdo de
uma comunidade de ouvintes.

O pesquisador necessita ter seus objetivos claros a respeito do que deseja coletar e
analisar, bem como a selecdo dos individuos. Nessa perspectiva, Lang (2000) dispde de trés
tipos de narrativas e documentos gerados pela Histéria Oral: Depoimento®®, a Histéria de
Vida'* e o Relato de Vida, dos quais esse ltimo sera desenvolvido nesta pesquisa.

No tipo de narrativa denominado Relato de Vida, o pesquisador determina os aspectos
da vida do entrevistado, porém dando ao mesmo uma total liberdade de exposicdo. Dessa
forma, é possivel contrastar os dados levantados pelos relatos dos entrevistados, observando as
suas experiéncias pessoais e analisar do particular para chegar a consideracdes mais gerais do
tema da pesquisa. Nele o pesquisador procura interferir o minimo possivel a priori, apenas para
guiar o entrevistado em ndo se afastar muito do tema (LANG, 2000).

A elaboracdo de questionarios para auxiliar aos objetivos desta dissertacdo surgiu
como um meio de alcance e direcionamento do entrevistado. Gunther (2003) define
questionario, também denominado por ele de instrumento, como “um conjunto de perguntas
sobre um determinado tépico que ndo testa a habilidade do respondente, mas mede sua opiniao,
seus interesses, aspectos de personalidade e informagdo bibliografica” (GUNTHER, 2003 p. 01
apud. YAREMKO et. al. 1986 p. 186).

Ao explanar esse conceito, Glinther (2003) observa que a estrutura do questionario ndo
é feita de modo a limitar as informacgdes a serem coletadas. O pesquisador possui a liberdade de
estruturar e abordar da melhor forma possivel nas ciéncias sociais, de acordo com alguns
preceitos divididos em cinco sec¢Oes de desenvolvimento, quais sejam: (1) Bases Conceituais e

Populagdo; (2) Contexto Social da Aplicagdo do Questionario; (3) Estrutura Légica do

13 Depoimento: é definido a partir do foco do entrevistador ndo no entrevistado e sua vida, mas em sua
participacdo e opinido em relacdo a determinadas situacdes e seu ponto de vista a respeito. (LANG, 2000, p. 124).
14 Histdria de vida: é definido a partir do momento em que o entrevistado é levado a contar livremente sua vida,
com o pesquisador intervindo o minimo possivel, com o narrador determinando quais sdo as informac6es a serem
determinadas é necessario um tempo muito grande para se coletar os dados. (LANG, 2000, p. 124).
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Questionario; (4) Os Elementos que Compbe o Questionario e(5) as Diferengas entre os
Questionarios de Acordo com sua Aplicacao.

Séo estabelecidas as Bases Conceituais e a Populacdo, seguindo a metodologia
estabelecida para o presente trabalho, o conceito é a andlise ritualistica que envolve a producéo
de vasilhas ceramicas, enquanto o publico-alvo é o povo de Terreiro de Candomblé, que,
hipoteticamente, sdo aqueles que produziram o material (GUNTHER, 2003).

Posteriormente se identifica o Contexto Social da Aplicacdo do Questionario, onde
se estabelecem os antecedentes do pesquisador e dos entrevistados, buscando considerar as
diferengas sociais e 0 contexto em que a pesquisa sera analisada, visando obter respostas
auténticas, e procurar que o respondente tenha interesse na pesquisa (GUNTHER, 2003). Isso
ocorre durante o contato inicial do arquedlogo com os membros de Terreiro.

O pesquisador entdo cria uma Estrutura Logica do Questionario partindo do
estabelecimento de confianga entre ele e o respondente, que precisa ter a sensacdo de que 0
tempo necessario para a resposta as perguntas seja um investimento, ndo um fardo. Demonstra,
também, que hd& uma recompensa ao respondente, reforcando seus beneficios da pesquisa
(GUNTHER, 2003).Nesse quesito, o arquedlogo demonstra que os membros de Terreiro se
beneficiam com as suas tradicdes religiosas ao publico em geral, podendo evitar acdes de
intolerancias por parte daqueles que desconhecem a importancia dessas religides no Brasil.

A quarta secdo aborda os Elementos do Questionario. O entrevistador precisa dar a
nocdo das expectativas esperadas com o objetivo da entrevista e as questbes precisam ser
especificas, breves, claras e com o vocabulario mais adequado ao publico-alvo. Séo necessarias
que sejam escolhidas as perguntas, tendo em mente o0 que se deseja extrair. As perguntas de
cunho abertas sdo mais indicadas quando se faz uma pesquisa exploratéria, ao ndo se conhecer
a abrangéncia e variedade das possiveis respostas. As perguntas fechadas se fazem necessarias
quando ja existe um conhecimento prévio dos topicos a serem explorados (GUNTHER, 2003).

Gunther (2003) ainda expressa que cada tipo de questdo tem seu valor e uso, quanto as
questdes fechadas ele atribui que “mostram frequentemente mais respeito a opinido das
pessoas, deixando-as classificar suas respostas como: positivas, negativas ou neutras, em vez
do pesquisador fazer isto para elas” (GUNTHER, 2003 p. 16 apud SOMMER e SOMMER,
1997, p. 130).

A quinta Secdo diz respeito as Diferencas entre os Questionarios de Acordo com
sua Aplicacdo, pois o pesquisador precisa selecionar o tipo de questionario optando pelo que
melhor se adeque a pesquisas. O tipo meio de obtencdo de respostas desta pesquisa é a



94

Entrevista Pessoal, pois por meio dela € possivel se analisar os tdopicos e observar
criteriosamente quais seriam as vantagens de cada.

Ao se ter em conta que o publico-alvo desta pesquisa s@o 0s membros de Casas de
Culto Afro-brasileiras que possuem papeéis de lideranca e/ou que sirvam de porta-voz das
informagdes que abranjam os ritos e seus significados. No tipo de entrevista selecionado,
Relato de Vida, observa-se que esse tipo de entrevista tem como vantagens adquirir
informacBes mais delicadas, buscando especificidades nos dados que se deseja obter, porém
apresenta desvantagens quanto ao tempo do aplicador para realiza-las e posteriormente

transcrevé-las.

5.2.1 Coleta de dados em Casas de Culto Afro-brasileiras

Charles Orser (1992) afirma que a informacéo oral é uma das fontes para pesquisa de
arqueologos em periodos histdricos. Essa fonte tem um papel fundamental quando € possivel se
localizar o grupo responsavel pela criacdo e uso de artefatos, estruturas e demais dados

arqueoldgicos de sua pesquisa, sendo:

A informagdo oral pode ser usada, em sitios arqueolégicos, de duas maneiras: como
complemento e suplemento a informacéo arqueoldgica e escrita e como fornecedora
de informacdo nova. Cada tipo de uso é extremamente importante para muitos
projetos de pesquisa da arqueologia histérica (ORSER, 1992, p. 46).

Como o objeto de estudo desta pesquisa tem por hipotese confirmar que é um sitio
ritual da religido Candomblé entdo, em paralelo a metodologia subaquatica in situ foi elaborado
uma coleta de dados em 3 centros religiosos afro-brasileiros, onde ainda héa préaticas ritualisticas
que destinam oferendas a ambientes maritimos.

A utilizacdo de relatos orais foi inicialmente abordada em relacdo as tradicOes
africanas por BA (2010) ao longo de sua vida e convivéncia em meio a grupos que tinham essa
forma de transmisséo do conhecimento pratico.

O autor, acompanhado de sua familia, viajou por vérias partes do Mali, Africa, pode
conviver com “Conhecedores” tradicionais de varias regides e etnias. Foi por meio desses
individuos, cujo prestigio consistia em suas memorias e capacidade de transmitir
conhecimentos (religiosos, técnicos etc.), que Ba escreveu seu livro Historia do Impeério Peul
de Macina no Século XVIII (BA, 2010).
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Em se coletando relatos de diversos individuos partidarios, antagonistas e de outras
etnias que presenciaram, mas ndo participaram do conflito do Império Peul ativamente, BA
(2010) tinha como objetivo constatar a veracidade dos fatos em torno dos eventos que
envolviam aquele império, concluindo que a trama geral da narrativa era a mesma, possuindo
apenas algumas diferencas, motivadas pelo viés de cada grupo étnico e a qualidade da memoria
dos entrevistados (BA, 2010).

O exemplo empregado por BA (2010) é uma das formas que o autor utiliza para
demonstrar que os relatos orais sdo uma fonte de dados, que possuem aplicabilidade na
pesquisa cientifica, empregando o método cientifico como forma de procurar contrastar os
dados e, assim, ser possivel alcangar resultados cujas fontes orais se complementam a analise in

situ do registro arqueoldgico.

5.2.2 Desenvolvimento do Questiondrio e Selecao dos entrevistados

No presente trabalho, a Histdria Oral serviu como técnica, utilizando-se dos principios
propostos por Montenegro (1993), no qual as entrevistas visam o alcance da memdria dos
individuos que se envolvem com a realizacdo de oferendas para a Orixa lemanja. E uma pratica
ritualistica que tem a sua continuidade por meio da oralidade das lalorixéas e dos Babalorixas,
lideres dos cultos e responsaveis pela transmissdo de conhecimentos a partir, principalmente, da
oralidade.

E possivel compreender a rede de significados que envolve a materialidade do sitio,
uma vez que ainda existem grupos de Candomblé que realizam a ritualidade dedicada a
lemanja. Foi preciso identificar seus agentes historicos e os significados por eles atribuidos
para compreender a materialidade do sitio.

Antes de selecionar os entrevistados, foi efetuado um trabalho de campo, procurando
localizar Terreiros que realizavam ou ja havia realizado préticas religiosas que culminassem
nas oferendas a lemanja. Foi encontrado o Centro Espirita Terreiro de lemanja, no distrito de
Camela, cidade de Ipojuca, PE. A lideranca a frente do Terreiro € da Mé&e de Santo Jacira Lopes
dos Santos, desde a sua fundagdo em 1950. Com ela foi feita uma entrevista em profundidade
(vide apéndice B) e acompanhada toda a festividade dedicada a lemanja, bem como o preparo

de oferendas.
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O Terreiro de Mae Jacira € da Nacdo Nagd, dessa forma buscou-se Terreiros que
fossem de outras Nagdes, como meio de identificar as diferencas e semelhangas dos ritos
realizados no ambiente marinho.

Foram escolhidos os Terreiros YIé Axé Oya Megué, também conhecido como Terreiro
do Portdo de Gelo ou, simplesmente, Terreiro de Xambda, em Olinda, pertencente a Nacdo
Xambé e o 11é Asé Sango Ayréa Ibond, no distrito de Pirapama, municipio Cabo de Santo
Agostinho (vide apéndice A).

A Nacdo Xamba em Pernambuco foi trazida de Alagoas por meio do Babalorixa Artur
Rosendo Pereira, no inicio da década de 1920, abrindo uma casa no Recife e iniciando novos
adeptos. Com o falecimento do seu fundador, a maior parte das casas de Nacdo Xamba se
mesclaram as de Nacdo Nago, a excecdo da casa de Maria de Oya (ALVES, 2018).

O Terreiro de Xambé tem sua origem tracada no final da década de 1920, com 0 home
de Terreiro de Santa Barbara Nacdo Xamba, sob a lideranca de Maria das Dores da Silva,
conhecida como Maria de Oy4, no bairro de Campo Grande, Recife (ALVES, 2018).

Devido a perseguicdo religiosa, sua Casa de Culto foi fechada no ano de 1938, seus
adeptos espalhados pela regido metropolitana. S6 em 1950 foi reaberto com a lideranca de
Severina Paraiso da Silva (Mae Biu) e Donatila Paraiso da Silva (Mae Tila), que foram adeptas
de Maria de Oya, falecida no ano de 1939 (ALVES, 2018).

Em 2003 o filho de Mae Biu, o Babalorixa Adeildo (lvo) Paraiso da Silva, assume a
lideranca de Xamba, ap6s a morte de sua mae em 1993 e de sua tia, Méae Tila, em 2003, que
lideravam o culto. Diante de sua lideranca o Terreiro permaneceu respeitando o passado,
porém, buscando reafirmar as tradi¢cdes africanas e separar as questdes de hibridacgéo religiosa.
Em sua lideranca o Terreiro passou a se chamar Y1é Axé Oya Megué (ALVES, 2018).

O Terreiro 1lé Asé Sango Ayra lbond, sob a lideranca da lalorixa Mée Valderez,
também conhecida por Mae Valda, foi fundado em 2009. Apesar de ser recente, a escolha do
espaco como templo religioso se da pelo fato de ter sido a antiga sede de um engenho de agUcar
pertencente ao Bar&o de Pirapama (PEREIRA e ROMULO, 2010).

Segundo Pereira e Romulo (2010) durante as obras realizadas para reformar o local e
adapta-lo as necessidades do culto, foram localizados vestigios do que teria sido a senzala do
engenho, com um antigo cemitério de negros escravizados. Assim sendo, o local é carregado de

uma territorialidade mitica e material para os povos africanos e seus descendentes.

Na compreensdo teoldgica e filosofica da ancestralidade, elemento central que se
dinamiza como o cerne ou a centralidade cosmoldgica da visdo de mundos dos véarios
povos negros trazidos compulsoriamente para o Brasil, assim como a nocdo de Asé
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como a forca que anima a existéncia; os africanos para a didspora trazidos/as todos/as,
no entanto, eram detentores dessa forca que além de “magica”, funcionou como
resisténcia fisica e cultural, tanto para construir a economia fundante do pais, a
edificagdo dos monumentos histéricos, bem como para sobreviver a opressdo e
exploragdo (PEREIRA e ROMULO, 2010, p.01).

Como proposto por Lakatos e Marconi (2013) as entrevistas foram de caréater
estruturado, havendo um roteiro de tépicos, com certa liberdade para a obtencdo de respostas.
Também foi entregue a cada entrevistado um Termo de Consentimento (vide Apéndice C), que
permitia a realizacdo deste trabalho, bem como divulgagdo de imagens e resultados. Assim,
seria possivel “a obtengdo de dados que ndo se encontram em fontes documentais ¢ que sejam
relevantes e significativos” (LAKATOS e MARCONI, 2003, p.198).

Os questionéarios (vide Apéndices A e B) possuiam seis topicos, sendo os dois
primeiros de dados técnicos do entrevistado e do Terreiro. O 1° é relacionado aos dados
pessoais do individuo entrevistado, o 2° contém as informacfes do Terreiro, com nome,
significado do nome, endereco e contato. Também sendo informado o regente, ano de
fundacdo, quem foi seu fundador e a que outro centro religioso o (a) mesmo (a) pertencia antes
de fundar o Terreiro atual.

O 3° topico foi destinado ao preparo das oferendas, sendo o mais extenso. Nele
objetiva-se a identificacdo das origens delas, segundo a cosmovisao do Terreiro e como foi
trazida a pratica ritualistica para ele. Também se buscou explanacao a respeito da influéncia, se
houver, do regente do Terreiro, se ha outros Orixas cujas oferendas sdo destinadas meio
aquatico.

Ainda nesse topico foi identificado se houve e quais sdo as mudancas nas oferendas
desde o comeco da pratica no Terreiro, uma vez que a area pesquisada pode conter oferendas
de varias épocas distintas. Para melhor entendimento do processo de preparo da oferenda,
foram elencadas as etapas de preparacgéo, iniciando antes do dia da festividade até 0 momento
de realizacdo dela no ambiente submerso. Também foram identificados o dia, horarios e o local
escolhido para se depositar as oferendas, como forma de definir melhor as escolhas efetuadas
durante o processo ritualistico e sua simbologia.

Outro conjunto de informacgOes relevantes sdo 0s objetos utilizados no processo
ritualistico, o local para armazena-los, quais 0s membros do terreiro realizam o ritual, se género
ou idade definem quem faz determinadas atividades, o tipo de embarcacdo utilizada e se o0 seu
condutor € iniciado na religido.

O 4° topico trata dos componentes materiais que compde as oferendas. Nesta etapa

foram identificadas as areas dentro e fora do Terreiro de preparo das oferendas: os tipos de
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recipientes (tamanho, local de aquisicdo e mudancas ao longo do tempo); 0s componentes que
integram a oferenda; os tipos, cores, significado individual; e 0s componentes que ndo s&o mais
ofertados, bem como a motivacgéo por tras dessas escolhas.

O 5° topico trata das dangas, cantos e representacdes imateriais que compdem todo o
processo ritualistico. O 6° e Gltimo tdpico se refere a indumentaria dos membros do Terreiro
nas varias etapas do processo ritualistico (tipos, cores, aderecos e objetos que sdo fundamentais

a realizacdo da oferenda).
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6 RESULTADOS E DISCUSSAO

Em conversas informais com moradores da praia de Porto de Galinhas e de referéncias
bibliogréficas da Antropologia e Historia, foi possivel observar registros da realizacdo de
oferendas em recipientes cerdmicos para a Orixa lemanja. Tais semelhangas levaram a
possibilidade desse conjunto material se tratar de oferendas realizadas a lemanja e, pela
quantidade de vasilhas, provavelmente seria um local de deposicdo, porém ndo se sabia se
ainda era realizada na atualidade.

A partir dos dados obtidos no registro arqueoldgico do sitio, é possivel compreender as
dindmicas que envolveram a deposicdo dos artefatos e, consequente, a formacdo do sitio
arqueoldgico.

Primeiramente, é preciso compreender que durante os mergulhos realizados nesta
pesquisa, as condicOes de visibilidade impactaram bastante na obtenc¢éo de dados a respeito do
contexto arqueoldgico de todo o sitio, pois as correntes marinhas revolviam as particulas do
substrato na area direta e indireta do sitio e as deixavam em suspensdo. A Figura 27 é um

exemplo dessa situacdo
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Figura 27 - Condigdes de visibilidade do Sitio Porto de Galinhas, Porto de Galinhas,
Ipojuca, PE.

Fonte: Fundagdo Parana-Buc (2019).

Diante desse fato, é possivel compreender como funcionam as forcas naturais atuantes
no sitio. Manso et. al. (2003) afirmam que o sedimento da area é do tipo terrigeno e bioclastico,
sendo classificado como areia média (1 a 2®). Este tipo de sedimento se encontrava em
suspensdo devido a presenca das correntes de retorno (OLIVEIRA et. al.2003).

A partir dessas informacgdes e constatacdo das dificuldades de visibilidade in situ,
priorizou-se uma selegdo sistematica dos artefatos a serem registrados, mensurados e analisados
a partir de seu contexto proximo, pois ndo houve a remocdo dos artefatos por uma série de
fatores: a questdo ética que envolve as motivacdes da formacdo do sitio arqueoldgico, a
legislacdo brasileira, as condi¢Ges de armazenamento e sua conservagao.

Na Convencdo de Paris (2001) é recomendada a preservacdo in situ do patriménio
cultural subaquatico, ou sua recuperacdo cuidada, caso se mostre necessario, para fins
cientificos ou de protecdo. Ja a Marinha do Brasil, a partir da Normam n°10/DPC, afirma que
ndo se pode remover material arqueoldgico em ambiente subaquatico a menos que haja

autorizacdo prévia da Marinha do Brasil e do IPHAN, mediante uma justificativa valida como,



101

por exemplo, se 0s objetos vierem a apresentar como um risco a navegagao ou danos ao meio
ambiente (MARINHA DO BRASIL, 2003).

A segunda justificativa é de carater conservativo. Uma vez depositado no ambiente
maritimo o vestigio arqueoldgico se encontra sujeito a intempéries diversas: abrasdo mediante
carreamento de sedimentos por meio das correntes maritimas; mudangas de temperatura da
agua; salinidade marinha; e atuacdo de agentes biologicos que nele se incrustam (BERKIC et.
al. 2014).

A Ultima justificativa vinculada a hipotese desta pesquisa, e a mais importante, caso o
sitio arqueoldgico pesquisado fosse de fato um sitio Ritual, é a questéo pertinente a0 manuseio
dos artefatos. Sua remocao poderia significar um desrespeito as tradi¢cdes dos responsaveis pela
deposicdo deles.

Desta forma, sem a possibilidade de remocdo dos artefatos, foram selecionados 4
recipientes ceramicos do sitio para analise in loco. Os critérios utilizados para selecdo das
amostras foi o de distin¢do entre os artefatos e sua visibilidade, sempre buscando no contexto
demais vestigios materiais que deles pudessem ser associados.

O registro imagético dos artefatos se deu por meio de fotografias e filmagens (Figura
28). J4 a mensuracdo das panelas (circulada em vermelho na Figura 29) foi realizada diante das
possibilidades de como cada um apresentava espacialmente, uma vez que alguns vasilhames se
encontravam parcialmente enterrados e consolidados com o fauling em sua superficie e interior,

além de preenchidos de sedimento.
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Fonte: Fundagdo Parana-Buc (2019).
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Figura 29 - Mensuracao das Panelas do Sitio Porto de Galinhas, Porto de Galinhas, PE.

Fonte: Fundagdo Parana-Buc (2019).

Seguindo os preceitos de analise ceramica de Cruz e Correia (2007) e da Terminologia
Arqueologica Brasileira Para a Cerdmica (CHMYZ, 1976), buscou-se caracterizar 0S
recipientes ceramicos quanto a sua: (1) identificacdo; (2) técnica de producdo; (3)
morfologia; (4) tamanho e decoracéo, porém como os artefatos foram analisados no proprio
sitio arqueoldgico submerso, apenas foi possivel analisar quanto a sua identificagdo, morfologia
e tamanho.

O primeiro passo foi o de identificacdo do vestigio cerdmico, uma vez que na
pesquisa arqueoldgica pode-se localizar desde residuos ceramicos a fragmentos e objetos, que
sdo a peca completa ou parcialmente completa. No caso do sitio os artefatos analisados s&o as
Panelas de lemanja (CHMYZ, 1976; CRUZ, CORREIA, 2007).

O terceiro passo foi a morfologia da peca, analisando: borda; bojo; base; apéndices e
demais caracteristicas especificas. Ja em relacdo a seus apéndices, observa-se a presenca de
alcas, puxadores, entre outros. Por ultimo observa-se a presenca de outros componentes, tais
como fusos e bolotas (CHMYZ, 1976; CRUZ, CORREIA, 2007). O ultimo passo foi medir o
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tamanho da peca, sendo mensurados: o comprimento; a largura e a espessura. (CHMYZ,
1976; CRUZ, CORREIA, 2007).

As panelas analisadas foram codificadas como: Panela 01, Panela 02, Panela 03 e
Panela 04, (Figura 30, Figura 31, Figura 32 e Figura 33, respectivamente). Suas mensuragoes
foram in loco, ou seja, diante das condigdes de posicionamento e localizagdo Unicos a cada
uma. De modo geral, as informagdes obtidas em todos os quatro artefatos foi de que sao objetos
inteiros, possuindo borda reforcada, bojo simples com perfuracdes na area medial do bojo, ja a

bases séo planas.
Figura 30 - Panela 01 do Sitio Porto de Galinhas, Porto de Galinhas, PE.

P

Fonte: Fundacéo Parana-Buc (2017).
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Figura 31 - Panela 02 do Sitio Porto de Galinhas, Porto de Galinhas, PE.

Fonte: Fundagdo Parana-Buc (2019).
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Figura 32 - Panela 03 do Sitio Porto de Galinhas, Porto de Galinhas, PE.

Fonte: Fundagdo Parand-Buc (2019).
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Figura 33 - Panela 04 do Sitio Porto de Galinhas, Porto de Galinhas, PE.

Fonte: Fundagdo Parana-Buc (2019).

Nas panelas analisadas in situ apesar da presenca de bioincrustacdes, foi possivel
observar que todas possuiam bordas entrovertidas e refor¢adas externamente com labio
arredondado e bojo simples. A presenca de bases planas s6 foi observada nas panelas 01 e 02 Ja
que as panelas 03 e 04 se encontravam parcialmente soterradas.

A Panela 01 possui associacdo com tecidos, que a envolvem, na colora¢do azul e
prateada, estando apenas pouco assentada no leito marinho, porém ja preenchida de sedimento
e com fauling em sua superficie. As seguintes dimens@es que foram possiveis registrar: altura;
diametro da borda e diametro do bojo. Também se observou a presenca de 7 perfuracfes no
bojo. Ndo héa outros vestigios a ela associados.

A Panela 02 estd com menos de 2/3 sua totalidade soterrada, porém ja com fauling
nele incrustado. Foi possivel observar 05 perfuraces no bojo, mensurando-se a altura,
diametro da borda e diametro do bojo, ndo ha outros vestigios a ela associados.
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A Panela 03 esta com 2/3 sua totalidade soterrada, ja com sedimentos em processo de
concrecdo no seu interior e fauling em sua superficie, sendo possivel observar apenas uma
perfuracdo e mensurar a dimensdo da borda. N&o ha outros vestigios a ele associados.

Ja a Panela 04 esta soterrada em pouco mais de sua metade, com fauling em sua
superficie e sedimento em seu interior. Foi possivel mensurar apenas a sua altura e os seus
diametros de borda e de bojo.

Dessa forma, na Tabela lestdo os dados obtidos:

Tabela 1. Morfologia das Panelas Ceramicas do Sitio Porto de Galinhas, Porto de Galinhas, PE.

Recipiente Cerdmicos Altura (cm) Didmetro da Didmetro do Didmetro das  Vestigios
Borda (cm) Bojo (cm) PerfuracGes associados
(cm)
Panela 01 24 30 37 2,5 Tecido
Panela02 22 30 36 2,5 Né&o
Panela03 - 20 - 2,5 Né&o
Panela04 30 22 39 2,5 N&o

Fonte: Mattheus Belo, 2019.

A partir desses dados, pode-se interpretar que a formacao do sitio aconteceu a partir de
subsequentes deposicbes ao longo dos anos de recipientes ceramicos de morfologias
semelhantes com, no minimo, associa¢do a tecido. As evidéncias disso sdo observadas a partir
de diferentes estagios de material bioincrustrado na superficie dos artefatos, pois todos eles sdo
compostos pelo 0 mesmo tipo de material, s&o 0 mesmo tipo de objeto, além de se localizarem
nas mesmas condi¢des ambientais.

Esta continuidade na deposicdo dos objetos demonstra ndo se tratar de um sitio de
Naufragio, pois se observou que apesar da presenca de vestigios de madeira, no contexto do
sitio, esses ndo apresentavam marcas de trabalho humano, tais como a presenca de pregos,

entalhes ou cavilhas (Figura 34).
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Figura 34 - Fragmento de madeira, intrusdo natural no sitio Porto de Galinhas, Porto de
Galinhas, PE.

Fonte: Fundagéo Parana-Buc (2019).

Também ndo poderia se tratar de um sitio de Depositario, pois os artefatos ceramicos
do sitio ndo possuem tracos tafondmicos de desuso e/ou quebra e tampouco se encontravam
acomodados em embalagens em madeira que os remetessem a condicao de alijamento de carga,
como é comum aos sitios do tipo depositarios. O unico artefato intrusivo encontrado foi uma
garrafa de vidro de bebida alcodlica sem lacre (Figura 35), porém ndo se apresentava proxima
das Panelas, sendo provavelmente uma intrusdo mediante as atividades turisticas que ocorrem
na praia de Porto de Galinhas.

Ao lado da garrafa, circulado em vermelho, ha uma concha do género Cypraea sp. no
ambiente. Essa concha remete ao jogo divinatério do Candomblé, também chamado de jogo de
buzios, e em Africa se tratava de um item utilizado como moeda pelas sociedades, remetendo &
riqueza e prosperidade. O blzio também é parte das indumentarias que compde a Orixa
lemanja, tanto por sua procedéncia maritima, quanto por sua simbologia de riqueza e fartura
(SILVA, 2006). Ndo ha meios de se afirmar que essa concha pertenceria a materialidade que
compde a oferenda a lemanja, porém ndo se pode descartar essa possibilidade.
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Figura 35 - Garrafa de vidro, intrusdo antropica no sitio. No circulo vermelho destaca-se
a presenca de concha, Porto de Galinhas, PE.

<
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Fonte: Fundagdo Parand-Buc (2019).

Estes dados preliminares possibilitam afirmar que o sitio ndo € de Naufragio ou
Depositario. No intuito de contrastar os dados para identificar se ele € um sitio Ritual, foi
analisado o contexto de localizacdo do mesmo, bem como tipos de artefatos, a partir dos quatro
indicadores de ritual em um contexto arqueoldgico (RENFREW, 1994).

O primeiro indicador é o Foco de Atencdo, que trata do local de realizacdo do ritual
(RENFREW, 1994). Vé-se que os artefatos se encontram em um ambiente natural, o mar, que
possui todo o aparato simbolico dado por grupos humanos ao longo do tempo, como Diegues
(2004) afirma ao conceituar Maritimidade.

O seguinte é a Area de intersecgdo entre este mundo e o proximo, que diz respeito
ao mistério oculto exclusivo que envolve a prética ritualistica (RENFREW, 1994). No sitio
Arrecifes observou-se que os artefatos se encontram depositados em um ambiente que 0s
separa dos seres humanos, por meios naturais, assim, os artefatos se encontram isolados e,
portanto, protegidos da interferéncia humana.

O penultimo indicador é a Presenca de divindade onde normalmente se espera
encontrar imagens ou simbolos de uma deidade (RENFREW, 1994). No sitio 0 que se mantém

evidente é que o ambiente marinho € um dos simbolos da Orixa lemanja, e dos tecidos em
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tonalidade azul identificados em uma das Panelas. Além disso, ha na bibliografia mencoes a
respeito da realizacdo das oferendas a Orixa por meio de panelas ceramicas.

O Jdltimo indicador, Participacdo e Oferta, diz respeito as demonstracfes
performadas, presenca de meios para inducdo da experiéncia religiosa, imolacdo de animais,
presenca de bebidas, alimentos a serem consumidos e a oferta de objetos, havendo um
investimento de recursos por parte do grupo. A partir da analise in situ, se observa que o0s
artefatos, compostos pelas panelas e tecidos, bem como o uso de embarcacgdes para leva-los até
a deposicdo, uma vez que se encontram a 100 metros da costa, sdo o0s recursos empregados pelo
grupo, que estd em consonancia com a existéncia de uma naquele municipio

Ja os artefatos em si, possivelmente se enquadram na categoria de ofertas como
definido por Osborne (2004), uma vez que seriam objetos inteiros, pois as panelas ndo se
encontravam fragmentadas, até oferta-lo no ambiente marinho.

Apesar das informacdes adquiridas pelos indicativos de Renfrew (1994) e pela
definicdo de ofertas de Osborne (2004), ndo seria possivel dar uma resposta esclarecedora para
0s questionamentos a respeito da formacdo do sitio e as relacdes nele estabelecidas. Assim
como Fogelin (2007) propde, foi preciso utilizar outras fontes de dados, tais como: Iconografia,
Historia e Antropologia. Ainda na busca de dados, foi utilizado o método da Historia Oral para
adquirir informacdes nos Terreiros de Candomblé, sobretudo aqueles localizados em Ipojuca, a
respeito dos ritos realizados no mar.

A revisdo bibliografica possibilitou conhecer os produtos que Ribeiro (2014), Verger
(1981) e Lody (2006) haviam coletado ao longo dos anos de pesquisa, neste século e no século
passado, a respeito das religibes de matriz africana, em especial do Candomblé. Foram
estudadas as organizacGes hierarquicas, o pantedo dos Orixas e as praticas ritualisticas dos
Terreiros, especialmente em épocas de maior perseguicdo. Em suas publicacbes € possivel
entender como surgiu o culto a lemanja, bem como o que se tem a respeito das oferendas a ela
realizadas em ambientes marinhos, proprios da Orixa.

Quanto a Iconografia, utilizou-se aquela produzida pelo artista Carybé (1993), com as
imagens das divindades do Candomblé, bem como as ferramentas e indumentarias que 0s
Orixas utilizam na execucéo de suas fungdes.

O obtido na bibliografia pernambucana é que o Candomblé possui uma pratica ritual
de oferta de cultura material em ambientes marinhos. Tais oferendas séo dedicadas a uma

divindade associada aos mares, a Orixa lemanja, sendo compostas de recipientes ceramicos
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preenchidos por outras materialidades. Essa oferenda é popularmente conhecida como Presente
de lemanja ou Panela de lemanja (LODY, 2006).

Somente os dados produzidos pela Arqueologia Subaquatica e a revisdo bibliografica
ndo se mostraram suficientemente concisos para a resolucdo quanto a formacdo do sitio, uma
vez que, no Candomblé, cada centro de culto possui preceitos e interpretagdes proprias quanto a
suas préaticas. Foi preciso buscar, por meio da metodologia da Histéria Oral, membros do
Candomblé que pudessem esclarecer informacGes relativas a pratica ritualistica,
preferencialmente localizando os possiveis responsaveis pela formacéao do sitio.

Dessa forma, foi empregado o uso de entrevistas, por meio do método da Historia
Oral, pela técnica denominada Relatos de Vida. As entrevistas se mostraram bastante eficazes
em seus objetivos: identificar como sdo os rituais religiosos do Candomblé em ambientes
marinhos e identificar as pessoas que assumem autoria pela deposicdo de oferendas no local.
Além disto, foi por meio do acompanhamento de duas festividades a Orixa lemanja, em
Terreiros da localidade, foi possivel esclarecer melhor as etapas que resultam na deposicao de
artefatos ofertados no mar.

Primeiro foram realizadas visitas aos Terreiros de Candomblé do municipio de
Ipojuca, onde se localiza o sitio do presente estudo, e no Cabo de Santo Agostinho. O objetivo
era de localizar, caso ainda existissem, o Terreiro, ou os Terreiros, que poderiam ser
responsaveis pela formacdo do sitio arqueoldgico.

Paralelo a isto foi realizada a primeira entrevista desta pesquisa, em um Terreiro de
Candomblé de Nacdo Ketu. A entrevista foi realizada no dia 26 de abril de 2018, no Terreiro
IIé Asé Sango Ayra Ibond, sob a lideranca da lalorixd Valderez Gonzaga da Silva, localizado
na Rua Doralino Pereira de Araujo, n°37, distrito de Pirapama, municipio do Cabo de Santo
Agostinho, Pernambuco. A pessoa entrevistada foi Lourdes Campelo, Yakekeré (ou Mae
Pequena) do Terreiro, mais conhecida como Méae Lourdes. Também havia sido acompanhada a
festividade do Terreiro a lemanja em dezembro, no ano de 2016, antes da realizacdo desta
pesquisa.

Contudo, é preciso esclarecer algumas coisas a respeito da entrevista com Mae
Lourdes. Ocorreram problemas técnicos no aparelho de captagdo do audio, e toda a informacéo
adquirida do inicio da entrevista até o final do tdpico 4, foi anotada para posterior consulta.
Apesar desse percal¢co, com o0 acompanhamento a festividade da Orixa lemanja realizado no
Terreiro 11é Asé Sango Ayra Ibond, no qual Mé&e Lourdes faz parte, possibilitou complementar

as informagdes adquiridas na entrevista.
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Na visdo dos membros do Terreiro é preciso cuidar dos locais onde os Orixas se
vinculam como, por exemplo, 0os mares para lemanja e os rios de Oxum. Isto significa que é
preciso cuidar para ndo poluir os ambientes naturais dos Orixas, pois sdo tanto 0s seres
humanos quanto os Orixas dependentes desses locais. Portanto, as oferendas realizadas aos
Orixas sdo apenas de materiais biodegradaveis. No caso especifico de lemanja, além do
material biodegradavel, ha a cerdmica que, na visdo dos membros do Terreiro, ndo agride o
meio ambiente (CAMPELO, 2018).

A oferenda de lemanja, no Terreiro 11&é Asé Sango Ayra Ibond, é composta de frutas
que ndo sejam &cidas como laranja e limdo (Figura 36), flores brancas (Figura 37) e perfumes
de Alfazema. As frutas e perfumes séo colocados no interior de uma panela cerdmica, enquanto
as flores sdo arranjadas nas perfuracdes da mesma e na borda como mostra a Figura 38
(CAMPELO, 2018).

Figura 36 - Frutas compondo a oferenda a lemanjéa, Terreiro 11é Asé Sango Ayra Ibong,
Cabo, PE.
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Fonte: Mattheus Belo (2016).
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Figura 37 - Flores e Panelas da Oferenda a lemanja, Terreiro 11é Asé Sango Ayra Ibong,
Cabo, PE.

Fonte: Mattheus Belo (2016).
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Figura 38 - Oferendas a lemanja, Terreiro 11é Asé Sango Ayra Ibond, Cabo, PE.

.

Fonte: Mattheus Belo (2016).

A oferenda de alimentos nédo ¢é ofertada porque os Orixas tém fome, mas por haver um
sentimento de compartilhamento dos recursos dos membros do Terreiro com eles. Dessa forma,
durante a preparacdo das frutas e alimentos que vao na Panela, também é feito consumo por
parte dos membros. Ja em relacdo as flores, a sua composicdo na oferenda se deve tanto a sua
cor, o branco de lemanja, quanto a beleza que trazem (CAMPELO, 2018).

Ja com relacdo a quantidade de materiais ofertados, bem como de panelas de lemanja,
é a condicdo financeira dos membros do Terreiro que vai ditar isso, sendo oferecido aos Orixas
apenas 0 que seus adeptos tém condigdo. A respeito das indumentarias, os filhos e filhas de
santo devem se vestir de branco, podendo ou ndo utilizar colares com as cores dos Orixas
protetores de cada um (CAMPELO, 2018).

Em relacdo as indumentarias todos os adeptos a utilizam, normalmente roupas

brancas, alguns utilizam cores azuis, com colares em volta do pescoco que representam 0s
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Orixas que tém assentados. A lalorixd Valderez (Figura 39), conhecida por Mé&e Valda, utiliza
vestes brancas, turbante e colares de seu Orixa, Xangd (CAMPELO, 2018).

Figura 39 - Toques da festividade a lemanja, lalorixa Valderez em frente as oferendas,
Terreiro 11é Asé Sango Ayra Ibond, Cabo, PE.

Fonte: Mattheus Belo (2016).

Uma vez prontas as oferendas de lemanja, da-se prosseguimento aos toques,
conduzidos tanto pelo Tirador de Toadas, como pela lalorixd Valderez (Figura 40). Esses
toques consistem em uma série de cangdes aos Orixas na lingua loruba. Os demais adeptos
acompanham com dancas e com o bater de palmas, bem como aqueles que sabem cantar
também o fazem (CAMPELO, 2018).
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Figura 40 - Tirador de Toada conduzindo os llu, acompanhados pela lalorixa Valderez,
Terreiro I1€ Ase Sango Ayra Ibona, Cabo, PE.
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Fonte: Mattheus Belo (2016).

SO entdo 0os membros se retiram do Terreiro, portando as oferendas, se dirigem por
meio de veiculos até a praia (Figura 41). No ano de 2016 as oferendas foram entregues em um
novo local, a praia de Gaibu, distrito do Cabo de Santo Agostinho, em companhia a outros
Terreiros da regido, devido a episodios de intolerancia religiosa ocorridos naquele mesmo ano
no Cabo de Santo Agostinho. Uma vez na praia, 0s adeptos se reinem em circulo com outros
Terreiros, continuam as toadas e cantam a todos os Orixas, para entdo levar as oferendas até o

mar por meio de embarcacdes alugadas no local (Figura 42).
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Figura 41. |nl'£§£) do cortejo das oferendas do Terreiro 11& Asé Sango Ayréa Ibona, PE.

Fonte: Mattheus Belo (2016).
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Cabo, PE.

¢

Figura 42 - Xiré na praia de Gaibu,

Fonte: Mattheus Belo (2016).

A segunda entrevista realizada foi no Centro Espirita Terreiro de lemanja, no dia 16 de
abril de 2018. O Terreiro pertence a Jacira Lopes dos Santos, 70 anos, localizado na Praca
Pedro Serafim, N° 29, distrito de Camela, em Ipojuca, PE (Figura 43). No Terreiro, além da

pratica do Candomblé, também eram feitos cultos das religides Jurema e Umbanda.
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Figura 43 - Centro Espirita Terreiro de lemanja, Ipojuca, PE.

Fonte: Mattheus Belo (2019).

Sendo a lideranga do Terreiro, a lalorix4 Jacira, conhecida por Mae Jacira, se
responsabilizou pelo inicio da realizacdo de oferendas na Praia de Porto de Galinhas. Méae
Jacira afirmou se tratar de uma préatica continua desde a fundacdo de seu Terreiro, em 1950, ndo
havendo mudancas na pratica ritual e na materialidade desde o seu principio, sendo ofertadas
de 1 a 3 panelas por ano, de acordo com as condigdes financeiras do Terreiro e de seus adeptos.
A prdpria lalorixa é quem enfeita e preenche as Panelas de lemanja.

E preciso também informar que as informagdes advindas por essa Mée de Santo foram
sendo registradas a medida que ela relembrava, pois 0s tdpicos do questionario nem sempre a
remetiam ao tema. Apesar disso, foi possivel compreender as informacdes.

Para a Mée de Santo Jacira e demais adeptos de seu Terreiro o local da deposicdo de
oferendas é sagrado, portanto deve ser respeitado. Assim sendo firmou-se um compromisso de
ndo remover vestigios arqueoldgicos dele por se tratar de um local sagrado. Todas as etapas do
trabalho arqueoldgico foram explanadas, de modo didatico, aos membros dos terreiros, com

fotografias e filmagens, que facilitou o contato e a aceitacdo da comunidade.
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Foi apresentado a Mée Jacira e demais adeptos do Terreiro os objetivos do trabalho,
bem como a identificacdo do pesquisador deste trabalho, matriculado na Pds-Graduacdo em
Arqueologia pela UFPE. Diante a aceitacdo para realizacdo de uma entrevista, foi entregue um
termo de consentimento para assinatura.

Mé&e Jacira afirmou que por ter lemanja como a Orixa dela, bem como por sua tradi¢ao
na prética religiosa, também é responsavel pela realizacdo das oferendas a lemanja em outros
Terreiros, quando é convidada. Ela afirmou realizar essa ritualidade nos Terreiros localizados
nos municipios de Barreiros, Sirinhaém, Rio Formoso e Sdo José da Coroa Grande, todos no
litoral sul pernambucano e no municipio de Maragogi, Alagoas (SANTOS, 2018).

No interior da panela de cerdmica € colocado: perfume, ainda embalado; sabonete;
flores brancas; tecidos azuis com espelhos e fitas prateadas; e alimentos provenientes da
imolacdo dos animais que a Orixa gosta. Soube-se que alguns filhos de santo vindos do sertdo
para a festa também colocam reldgios e outras joias. Além dessas informagdes, na festividade
se presenciou uma das panelas de lemanja (Figura 44) ja preparadas (SANTOS, 2018).

Além de Mée Jacira, o Pai de Santo Ari, de um Terreiro de outro distrito do municipio
de Ipojuca, Nossa Senhora do O, é quem participa na realizacdo da Oferenda. O Babalorixa é
responsavel pela realizacdo das imolagdes de animais e preparo dos demais alimentos, além de
tocar os tambores, puxar as toadas e gerir a festividade como um todo. A lalorixa afirma que o
papel de Pai Ari preenche o de uma Mée de Santo que havia falecido (SANTOS, 2018).

A festa a lemanja do Terreiro de Mae Jacira ocorre todos 0s anos, em um sabado do
més de dezembro, antes do feriado cat6lico do Natal, pois em tal periodo Jacira afirma que os
adeptos podem se dedicar a passar um tempo com suas familias. Diante de um convite da
prépria lalorixa, houve, no dia da festa, acompanhamento das atividades para registrar o evento
e a materialidade empregada na panela de lemanja que seria ofertada (SANTOS, 2018).

A festa se inicia para os membros do Terreiro no dia anterior, com a realizacdo da
imolacdo de galinhas brancas, preparo dos alimentos e encomenda de um bolo. A lalorixa
Jacira e outra lalorixd ficam confinadas no interior do Peji a partir da noite anterior e
prosseguem até o momento de saida do povo do Terreiro para a praia de Porto de Galinhas. E
dado o nome de resguardo a essa pratica. Ja o Babalorixa, Ari, fica com o encargo da

organizacdo geral, ja trajando vestes apropriadas na cor azul e colares.
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Figura 44 - Panela de lemanja, Terreiro de Jacira Lopes, Ipojuca, PE.

Fonte: Mdnica Nogueira (2018).

No interior do Terreiro se iniciam togques com os tambores, sob a lideranga de um neto
de Mae Jacira, Anderson, enquanto os adeptos, tanto do Terreiro de Mée Jacira quanto de
outros, cantam as toadas aos Orixas e dancam em circulo (Figura 45). Estes toques, também

chamados de toadas, sdo o Giré e seguem um padrdo de cantar para cada Orixa uma série de
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masicas. Inicia-se pelo Orix& Exu, responséavel pela abertura da comunicacdo com os demais

Orixas e 0s seres humanos, e vai seguindo a cada Orixa, chegando as cangdes de lemanja.

Figura 45 - Toque de lemanja, Terreiro de lemanja, Ipojuca, PE.

Fonte: Mdnica Nogueira (2019).

A partir de entdo Mée Jacira se retira de seu resguardo no interior no Peji, incorporada
por lemanja e trajada com todas as indumentarias da Orixa (Figura 46). Suas vestes sdo um
vestido azul-claro com detalhes em prata, havendo simbolos de estrelas, lua e s6is. Em sua
cabeca ha um Adé azul com um buzio no centro e simbolos prateados que remetem conchas de
praia. Ao redor do pescoco possui colares em migangas azuis. Estes trajes sdo bastante
tradicionais na religido, como se pode observar a fotografia, de 1946, de Pierre Verger, do

Babalorixa Jodozinho da Gomeia incorporando lemanja (Figura 47).
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Figura 46 - lalorixa M&e Jacirana  Figura 47 - lemanjé incorporada por Jodozinho da
festa de lemanja. Gomeia, Bahia, 1946.
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Fonte: Mdnica Nogueira (2018). Fonte: Fundacdo Pierre Verger (1946).

A lalorixa Jacira leva a panela de lemanja, auxiliada pelo Pai de Santo Ari (Figura 48),
saindo de Camela por volta das 19 horas da noite. O grupo utiliza um veiculo alugado para ir
até a praia de Porto de Galinhas. Em la chegando, é realizada uma caminhada dos adeptos do

Candomblé, ainda cantando, que se inicia na Alameda Luciano do Valle, culminando na praia.
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Figura 48 - Oferenda & lemanjé, Porto de Galinhas, Pai Ari (& esq.) e Mae
Jacira (a dir.).
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Fonte: Mdnica Nogueira (2018).
Na area da praia, sdo firmados os tambores trazidos pelos adeptos, que déo

prosseguimento as toadas. Enquanto Mée Jacira e outra Mae de Santo, convidada, continuam
incorporadas em lemanja (Figura 49), o Babalorixa segue realizando uma limpeza espiritual,

tanto com os adeptos quanto com os turistas e demais participantes, que podem pedir por

protecdo a lemanja.

Figura 49 - Mées de Santo, praia de Porto de Galinhas, Ipojuca, PE.
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Fonte: Mdnica Nogueira (2019).

E por meio de pescadores da Coldnia de Pesca local e alguns poucos adeptos, que s&o
transportadas as oferendas de barco até o ponto entre os recifes de arenito, enquanto 0s demais
participantes da festa prosseguem na praia e aguardam o retorno deles.

A oferenda é feita posicionando as panelas de modo a que adentrem as aguas do mar
pelas perfuragdes localizadas nas suas laterais, de modo que permita que os objetos adentrem
ao mar sem espalhar seu conteddo, equilibrando o exterior com o interior. Finalizada essa
etapa, 0s pescadores retornam com o0s adeptos. Os membros da festa retornam ao Terreiro, se
alimentam com parte dos animais imolados e de um bolo feito especificamente para a

festividade, encerrando-a.
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A terceira e Ultima entrevista, foi realizada em 13 de fevereiro de 2019, no Terreiro de
Xamba, também conhecido como Terreiro Xamba dos Portdes de Gelo, ou 11é Axé Oya Megué,
localizado na Rua Severina Paraiso da Silva, n° 65, Portdo de Gelo, Sdo Benedito, municipio de
Olinda, Pernambuco. O entrevistado foi o historiador e responsavel pelo memorial a Mée de
Santo Severina Paraiso da Silva (Mae Biu), Hildo Leal da Rosa, 59 anos, que, dentre seus
afazeres, e responsavel pela conversa com visitantes e pesquisadores.

A escolha por esse Terreiro se deu por sua tradicdo remeter ao ano de 1930, que apesar
de todas as perseguicdes, manteve-se o culto a partir da tradicdo Xamba4, originaria, no Brasil,
do estado de Alagoas. Para os preceitos desse Terreiro, 0s Orixas sao vistos como possuidores
de uma amalgama entre a natureza humana e o meio ambiente que representam. Dessa forma
estdo ambos ligados, bem como é por meio das oferendas que os adeptos ao Candomblé
demonstram sua devo¢do (ROSA, 2019). “Néo existe Candomblé sem oferendas. A gente se
expressa de varias formas, pela masica, pela danca, mas a alma de nossa pratica religiosa é
fazer oferendas, simbolicamente ou ndo, alimentar os Orixas.” (ROSA, 2019, p. 4).

Assim sendo, o senhor Hildo afirma que o ato de oferecer parte de seus alimentos é
encarado ndo de forma literal, para a alimentacdo do Orixa, mas de forma simbdlica, um ato de
respeito de devocgdo, sendo os animais imolados e alimentos secos preparados tanto para
consumo dos membros, quanto para a oferenda ao Orixa dedicado. “E quando a gente prepara
um prato, cozinha, assa, frita, bem gostosa, e oferece pro Orix4, a gente esta oferecendo, é claro
que o Orixa ndo vai comer, porque o Orixa € um espirito, € uma divindade, ndo € carne, o0 que
importa na verdade € o ato, 0 gesto de dar presente,” (ROSA, 2019, p. 05).

As oferendas realizadas em Xambé séo de dois tipos, aquelas resultantes na imolagdo
animal, vertendo sangue e representando uma vida no lugar dos membros e as chamadas
obrigagdes secas, de alimentos que ndo tem sangue. No caso da Orix& lemanja, as oferendas
sdo de arroz com dendé, gengibre, acompanhados de um peixe chamado tainha. Apos o
preparo, essas oferendas ndo sdo levadas para o mar, mas oferecidas a Orixa no Terreiro e
depois consumidas por seus membros (ROSA, 2019).

A festa de lemanja realizada pelo Terreiro de Xamba ocorre no dia 8 de dezembro,
pela Orixa se sincretizar a santa catolica N. S da Concei¢do. Para esse dia ha tanto o preparo
das oferendas alimentares, como a realizacdo de toadas, cantos em loruba e portugués, que
duram em torno de 4 horas no Terreiro. Os adeptos utilizam roupas azuis e brancas, com

mulheres utilizando saias e blusas e homens camisas e cal¢as cumpridas, também nessas cores.



128

Também é normal utilizarem, pelo menos, um fio de contas em volta do pescoco, normalmente
nas cores brancas e azuis (ROSA, 2019).

Cada filha e filho de santo tras flores brancas e as deposita no Peji, no canto de
lemanja. Apos o termino dessa etapa, os filhos e filhas de santo se dirigem para a beira-mar do
bairro do Janga, Paulista, levando suas flores (ROSA, 2019).

Dessa forma, as oferendas depositadas ao mar para lemanja no Terreiro de Xamba,
consistem em ramos de flores, sendo envolvidos em fitas na cor azul, pois ambas as cores
representam a Orixa. Uma vez na beira-mar, os adeptos vao até o mar e ficam, no maximo, Na
altura do peito, dentro da &gua, retiram e guardam as fitas azuis e depositam as flores no mar
(ROSA, 2019).

A partir dessas 3 entrevistas, bem como o acompanhamento a 2 festividades a
lemanja, pdde-se compreender que mesmo em um contexto regional, ha diferencas na préatica
de rituais a mesma Orixa, lemanja. Dessa forma se entende que esse culto vai produzir
materialidades distintas e, portanto o registro arqueoldgico subaquatico vai refletir isto, porém
apenas quando forem materiais ndo biodegradaveis.

Uma vez realizadas as entrevistas por meio da Historia Oral e registrados os dados
arqueoldgicos in situ, pela Arqueologia Subaquatica, o préximo passo foi cruzar os dados
obtidos entre as fontes em ordem de analisar se ambas as hip6teses criadas respondem aos
problemas cientificos.

Diante das informacg6es obtidas no Terreiro da lalorixa Jacira Lopes, encontrou-se a
loja de n° 188 (Figura 50 e Figura 51), localizada no Mercado Publico de S&o José, no Bairro
de mesmo nome, da cidade do Recife, Pernambuco. Nele seria possivel encontrar os utensilios

litrgicos utilizados na festividade a lemanja.
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Figura 50 - Loja 188, Mercado Publico S&o  Figura 51 - Loja 188, Mercado Publico Séo
Jose, Recife, PE. Frontal. Jose, Recife, PE. Lateral.

Fonte: Mattheus Belo (2019). Fonte: Mattheus Belo (2019).

Assim, no sentido de contrastar os dados da mensuracdo das panelas submersas, foi
adquirida uma dessas panelas de lemanja (Figura 52) na loja n°188. Buscando realizar
medi¢es em um ambiente mais bem controlado, podendo manusear o material para ver seus

detalhamentos. Para esta panela foi dado o codigo de Panela 05.
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Figura 52 - Panela de lemanjéa da Loja n° 188, Mercado de Sao Jose, Recife, PE.
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Fonte: Mattheus Belo (2019).

Distintamente as Panelas presentes no sitio Porto de Galinhas, a Panela 05 possibilitou
sua caracterizacdo quanto a sua: (1) identificacdo; (2) técnica de producéo; (3) — morfologia;
(4) tamanho e decoragdo (CHMYZ, 1976; CRUZ, CORREIA, 2007).

O resultado dessas mensuragdes (Tabela 2) reafirma as informacGes relatadas por Mae
Jacira, durante a sua entrevista. Apesar de haver variaces nos valores medidos, a morfologia é
a mesma, incluindo a presenca das perfuracdes. P6de-se observar informacgdes que nao eram
possiveis de obter nas panelas arqueologicas.

Tabela 2. Comparacéo entre as Panelas Ceramicas.

Cadigo dos Altura (cm) Diametro da Diémetro do Diametro da Diametro das
Recipiente Cerdmicos Borda (cm) Bojo (cm) Base (cm) Perfuracdes
Panela 01 24 30 37 -- 2,5
Panela 02 22 30 36 - 2,5
Panela 03 - 20 - - 2,5
Panela 04 30 22 39 - 2,5
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Panela 05 | 24 30,5 37 20 2,5

Fonte: Mattheus Belo, 2019.

A comecar pela técnica de producéo, a Panela 05 (Figura 53) foi produzida com o uso
do torno, pois se observa no recipiente finas marcas horizontais, com uma espessura
homogénea ao longo da panela (CHMYZ, 1976; CRUZ, CORREIA, 2007). Seu tratamento de
superficie é do tipo alisado, sendo de queima completa.

Figura 53 - Vista superior interna (a esq.

T

e vista lateral interna (a dir.), Panela 05

Fonte: Mattheus Belo (2019).

Quanto a sua origem, descobriu-se que era produzida por grupos ceramistas da cidade
de Tracunhaém, PE. Rego (2013) em seu trabalho de mestrado sobre a producéo cerdmica no
estado de Pernambuco, localizou as oficinas onde se produzem utensilios ceramicos litlrgicos
do candomblé, incluindo panelas naquela mesma cidade.

Assim, foi possivel identificar as etapas que consistem no momento de aquisicdo da
Panela, seu preparo e consagracdo como oferenda a lemanja, sua deposi¢do da Panela em leito
marinho e o passar do tempo, com intensificagdo das bioincrustracdes. Schiffer e Fogelin
(2015) explanam que pelo conceito de ritos de passagem de Van Gennep, pode-se entender a
histéria de vida dos objetos empregados em um ritual, pois eles possuem um papel de

manutencdo social. Nesse caso, ha quatro processos: Preparagdo, Manufatura, uso e
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deposicdo. Pode também haver uma etapa de reuso, porém nao se aplica ao caso desta pesquisa
(Figura 54).
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Figura 54 - Histéria de Vida dos Objetos.

HISTORIA DE VIDA
DO OBJETO

Comeco do Ritual » Prepa ra 950
Consagracdo do Ritual » MarIUfatu ra
Dedicagao do Ritual » USO

Final do Ritual > DepOSicéo

Fonte: Fogelin e Schiffer (2015).

Esses conceitos de Fogelin e Schiffer (2015) foram aplicados nesta pesquisa por meio

tanto da Panela 05, quanto das demais Panelas arqueoldgicas, bem como a Panela registrada no
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Terreiro de Mae Jacira, do momento de sua aquisicdo até o instante de sua deposi¢do no sitio
arqueologico.

Na Figura 55 foram utilizadas: a Panela 05, etapa de Manufatura e Aquisicao (A); a
Panela de lemanja da festividade de dezembro de 2018, etapa de Preparo da oferenda (B); a
Panela 01 ofertada recentemente, Etapa de Deposicéo (C); e a Panela 02, com o fauling nela
incrustrado, também da Etapa de Deposicéo (D). A etapa de uso pode ser observada a partir das
praticas rituais que se iniciam no Terreiro e seguem até o momento que a panela é colocada na

embarcacao para deposito.
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Figura 55 - Histdria de Vida de Objeto Ritual, Panelas de lemanjé, Porto de Galinhas,
PE.
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Fonte: Mattheus Belo (2019).

A respeito dos tecidos, sabonetes, frutas e alimentos diversos contidos na oferenda,
conjecturou-se que nao mais se encontravam no contexto arqueoldgico por serem
biodegradaveis, encontrando o tecido na Panela 01 por ser um material mais recente.

Nao foram localizados, reldgios, joias ou embalagens de perfume que, pelo relato de
Mae Jacira, seria parte da oferenda. Apesar da dificuldade de visibilidade, também havia a
presenca de sedimento no interior dos recipientes, podendo esse ter sido 0 motivo por nao se
localizar tais itens, mas também € preciso levar em conta que a possibilidade da presenga de
objetos de valor como reldgios e joias pode atrair pessoas, cuja intensdo seja furtar o material e,

portanto, profanar o sitio.
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Quanto ao sitio como um todo, foram observados os indicativos que o classificam
como um sitio ritual subaquéatico. Os dados obtidos nos Terreiros e no acompanhamento das
festividades permitiram chegar a essa conclusao.

Ja as relagdes que se estabelecem entre os adeptos do Candomblé e o sitio sdo, de fato,
reafirmadas a partir da pratica continua da festividade & lemanja e oferta das panelas. Os
membros renovam a sua fé nos Orixas através desse tipo de atividade, reforcando a memaria

coletiva do grupo, sendo o ritual a materializacao desta memoria.



137

7 CONSIDERACOES FINAIS

A escolha da nomenclatura do Sitio Porto de Galinhas foi feita bem no inicio dessa
pesquisa mediante o desconhecimento a respeito de sua procedéncia. A partir do momento que
foi possivel compreender que a formacédo do sitio poderia ser resultado de praticas rituais de
religiGes de matriz africana, foi necessario rever a questdo do nome dado ao sitio.

O nome Porto de Galinhas tem suas origens nas atividades dos escravistas durante a
proibicdo do trafico de africanos escravizados. Utilizar este nome para um sitio do Candomblé
é manter o vinculo ao sofrimento de muitos homens e mulheres.

SO entdo com os resultados desta pesquisa que se decidiu por um nome, desta vez
definitivo, para o sitio. A partir da comunicacéo com a lalorixa Jacira Lopes e demais membros
do Terreiro de lemanja, pensou-se no nome Sitio Arqueoldgico Subaquatico Mae Jacira de
lemanja. Desta forma nome ndo apenas é uma forma de homenagem, como também serve de
demarcacao territorial e ressignificacdo de um espaco que outrora era local de sofrimento para
0s povos africanos

O sitio arqueoldgico Mée Jacira de lemanja, ainda possui potencial na producao de
dados a respeito das praticas religiosas em ambientes marinhos. A formacdo desse sitio se deu
por meio da deposicdo de oferendas a lemanja, Orixa protetora dos mares e de forte
representacdo materna. Ha, a partir disso, a renovacdo dos vinculos entre os membros de
Terreiros de Candomblé e de suas crencas.

Com esta pesquisa, viu-se ser possivel o estudo de sitios arqueoldgicos subaquaticos
rituais empregando as técnicas da Arqueologia Subaquatica e os indicativos de rituais no
contexto arqueoldgicos explorados inicialmente por Renfrew (1994), e expandidos de modo a
abarcar outras fontes de dados. No Brasil este tipo de pesquisa ndo havia sido utilizado nesse
contexto submerso, e com os resultados bem-sucedidos desta, abre-se oportunidade para novos
empregos dessas metodologias arqueoldgicas.

J& com relacdo a Historia Oral, foram as respostas positivas que essa metodologia
trouxe que enfatizam as possibilidades de uso nas pesquisas da Arqueologia Historica. Foi por
meio da entrevista a lalorixa Jacira e o acompanhamento de uma das festividades de lemanja
que foi possivel responder as hipdteses de fato. Ser possivel integrar essa comunidade
tradicional as pesquisas arqueoldgicas aproximam e demonstram a relevancia do fazer da

Arqueologia para a sociedade.
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A tarefa de rememoracdo da Memoria Coletiva e Individual tras as interpretacoes
atuais que os individuos dao ao seu passado. Os rituais que resultam na deposicao de Oferendas
a lemanja, podem ser percebidos como de Memorias Coletivas codificadas em acéo, e
materializadas nas oferendas, servindo a um papel para sua comunidade (SCHECHNER, 2013).

Assim, por meio das metodologias desta pesquisa, foi possivel observar que a
expressdo cultural religiosa de um grupo ndo se apresenta no sitio apenas fisicamente, mas por
meio da imaterialidade. Os vestigios arqueoldgicos rituais presentes no contexto séo resultado
das interacdes dos grupos humanos em sua vivéncia religiosa, pois a crenca e a coSmovisdo sao
elementos presentes em qualquer sociedade.

Outra questdo que vale a pena ser retomada é a antiguidade do sitio. Sendo um local
onde ainda ocorre festividade a lemanja, com deposicdo anual de oferendas, € provavel que os
artefatos observados in situ sejam mais recentes que 100 anos, 0 que contrariaria as diretrizes
definidas pela Convencao da UNESCO (2001), e seguida por muitos arquedlogos subaquaticos,
que ndo caracteriza esses sitios mais recentes como arqueol6gicos.

Apesar disso, o sitio Mée Jacira de lemanja, por mais que ainda esteja em uso,
representa uma pratica religiosa ancestral, realizada por inameros Terreiros de Candomblé no
Estado de Pernambuco. Esta pratica pode remeter ao fato de que os povos africanos foram
forcados a migrar para as Américas pelo oceano Atlantico, durante o periodo da escravidao.
Assim, o mar, que foi o meio pelo qual homens e mulheres vieram forcosamente ao Brasil, €
entdo ressignificado como um meio de conexdo dos grupos de culto afro-brasileiros com as
suas origens.

A prépria Mée Jacira iniciou a pratica de oferendas naquele local j& nos anos 1950,
sendo a lalorixa de seu Terreiro. A continuidade dessa pratica se deu por meio da oralidade e da
tradicdo da lalorixa, que ainda se diz responsavel por outras oferendas no litoral Sul do estado
de Pernambuco. Essa informagdo, bem como o conhecimento da independéncia dos Terreiros,
uns dos outros, em relacdo aos preceitos religiosos, demonstra que ha intercdmbios entre 0s
grupos.

As informagdes obtidas nos Terreiros de Xamba e 116 Asé Sango Ayra lbong,
demonstram que, mesmo em centros religiosos de um mesmo estado, ha diferengas nas préaticas
rituais no mar. Enquanto as oferendas de Xamba s&o somente flores, as do outro séo panelas
cujos conteddos compde materiais biodegradaveis, além das flores. Apesar dessas diferencas

entre eles, é dito que cada Terreiro mantém as praticas desde a sua fundacéo.
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Diante do contraste entre as informagdes obtidas pela Arqueologia Subaquética e pela
Historia Oral, surgiu um questionamento, que pode ser mais explorado em pesquisas futuras.
Em relacdo a quantidade de panelas de lemanja encontradas no Sitio Mae Jacira de lemanja,
apesar da baixa condicdo de visibilidade foram observadas poucas panelas em relacdo a
quantidade que deveria haver. Em seus relatos, Mae Jacira afirma que a festa anual a lemanja
com realizacdo de oferendas € feita desde a fundacdo do Terreiro, em 1950, sendo por vezes
ofertadas 3 panelas por ano, logo haveria muito mais panelas que o encontrado.

N&o tendo visto esta quantidade de artefatos cerdmicos ou demais itens nao
biodegradaveis, indicam que ha uma sistematica remocao deles, seja por conta de intolerancia
religiosa, ainda muito forte na atualidade, seja por furtos, com individuos desejando obter bens
de valor do sitio.

Diante disto buscaram-se informacdes a respeito da prote¢do do municipio aos bens
culturais. Apesar de haver uma protecao para os ambientes naturais de Porto de Galinhas, como
observado na Lei de n° 1.596/2011, ndo h& mencdo a salvaguarda dos patrimonios
arqueoldgicos subaquaticos. Este trabalho tras subsidios para a criacdo de ferramentas de
protecdo junto ao poder publico, possibilitando que tais medidas sejam ampliadas para a
protecdo de outros locais semelhantes.

O sitio ainda possibilita novas incursdes pela Arqueologia, uma vez que suas origens
estdo definidas é possivel ir além. Com a realizagcdo de novos mergulhos, pode-se buscar
registrar espacialmente os artefatos em leito marinho e, utilizando equipamentos de registro
fotografico, criar um modelo tridimensional, que utilizam o software Agisoft para reproduzir
sitios e vestigios arqueoldgicos submersos em meio virtual. Esse tipo de técnica possibilita que
tanto arque6logos possam estudar o sitio de forma remota, quanto o pablico em geral.

E possivel analisar o sitio empregando metodologias da Etnoarqueologia e
Arqueologia Experimental, pois conhecendo os fatores geoambientais e antrépicos que
influenciam nos artefatos arqueologicos no sitio, pode-se conduzir experimentos com 0s Seus
componentes, como exemplo, € possivel utilizar uma panela de ceramica e acompanhar a
bioincrustracdo e demais modificacGes no artefato, ou mesmo analisar a taxa de degradagéo dos
vestigios materiais biodegradaveis.

Ja por meio da Arqueologia da Paisagem, se pode buscar as camadas de significados
que a paisagem onde o sitio se situa, representa para as comunidades de Terreiro da regido, nao
sO seus responsaveis. O trabalho de Novaes (2018) oferece subsidios tedricos desse método,
pois realizou um estudo similar na Enseada de Agua de Meninos, em Salvador, Bahia.
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Assim como este sitio foi criado, a partir das atividades de um Unico Terreiro de
Candomble, no Estado de Pernambuco, h& varias outras Casas de Culto de matriz africana. Este
trabalho oferece subsidios para que sejam realizadas novas pesquisas em outros Terreiros e
estudadas as oferendas que porventura sejam depositadas em ambientes marinhos. Assim
sendo, é possivel pensar na criagdo de uma Carta Arqueoldgica de Sitios Rituais Submersos,
sendo demonstrada a variedade de ambientes e préticas religiosas que envolvem a sua criag&o.

Por fim, esta pesquisa arqueoldgica procura compreender as relacdes desses povos
descendentes das praticas e religides africanas, que passaram por todo um processo de opressao
e, ainda assim, mantiveram as suas crencas. E dessa forma que se pode analisar o passado
africano, ndo so pelo tema da escraviddo, mas pelas préticas ancestrais da Africa, que vieram
por meio das sacerdotisas, dos sacerdotes, dos memorialistas, dos demais homens e mulheres

gue mantiveram as suas crencas e resistiram ao julgo dos escravagistas.
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APENDICE A — Questionario geral aplicado para representantes de Terreiros

1 - Dados pessoais

e Nome, Idade,

e Funcdo/Funcdes no Terreiro

e Quanto tempo est4 na Casa atual
e Veio de outros Terreiros? Quais?

e E iniciado na religido desde quando? Teve religido anterior?
2 — Informacdes do Terreiro

e Nome e significado do nome:

e Endereco (com ponto de GPS) (Acesso)

e Contato

e Patrono/Regente

e Ano de Fundacao

e Quem fundou e qual o Terreiro de origem?

e De qual Nacéo faz parte?

3 — Da Préatica de Oferendas dedicadas ao Mar

e Qual o significado do Mar para o Terreiro?

e A Qual ou quais sdo os Orixas do mar e suas atribui¢des?

e Sdo efetuadas oferendas a algum desses Orixas?

e Que tipos de oferendas seriam essas?

e Quais materiais, organicos ou inorganicos, sdo parte da oferenda?
e Por que fazem parte?

e S&o depositados em algum recipiente ou mais de um? Qual(is)?

e De que é feito o recipiente? Possui significado?

e Existem materiais que ndo sé@o mais parte das oferendas?

e Por que ndo sdo mais usados?

e Quiais as etapas de preparacao das oferendas (da aquisicao a deposi¢do no mar)?
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e Em que dias?
e E que Horarios?
e No mar, onde ¢ (sdo) depositada(s) a(s) oferenda(s)?

e Através de que meio sdo levadas a este ponto?
4 — Dangas, cantos e representacfes imateriais ritualisticas.

e Quais sdo as musicas/dancas performadas?
a) No preparo dos componentes das oferendas
b) No momento de saida do Terreiro
c) Napraia
d) No mar
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APENDICE B - Questionario em profundidade aplicado para representantes de

Terreiros

1 - Dados pessoais

2 —

Nome, Idade,

Funcdo/Funcgbes no Terreiro
Quanto tempo esta na Casa atual
Veio de outros Terreiros? Quais?

E iniciado na religido desde quando? Teve religifo anterior?
InformacGes do Terreiro

e Nome e significado do nome:

e Endereco (com ponto de GPS) (Acesso)

e Contato

e Patrono/Regente

e Ano de Fundacao

e Quem fundou e qual o Terreiro de origem?

e De qual Nacéo faz parte?
Do preparo das Oferendas

e Como e quando comegou a ritualidade da oferenda na religido? Quem pode contar esta
historia?

e Como e quando comecgou no Terreiro?

e A Qual (is) o Orixa/Orixas sdo destinadas oferendas em mar, lagos, rios e afins?

e Quais Orixas podem incorporar nos membros do Terreiro no preparo e festividade da
oferenda?

e O patrono/Regente influencia na festividade? Como?

e Houve mudancas nas oferendas da fundacdo do Terreiro até a atualidade? Quais?

e Quais as etapas de preparagdo e quem sao 0s responsaveis por cada etapa?
a) Antes do dia
b) No dia
¢) No momento do Xiré
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d) No momento da oferenda no mar
e Qual o local no mar escolhido para ser feita a oferenda e o porqué?
e Hamemoria fotografica das festividades? E acessivel?
e Qual o local para armazenar os objetos utilizados no processo ritualistico? Quais sao
estes objetos?
e Por que a escolha de tal ponto?
e Qual a simbologia do ponto?
e Existe um horario definido para cada etapa?
a) Preparo da oferenda;
b) Saida da Terreiro;
c) Xiré na praia;
d) Deposicgdo da oferenda;
e) A lua ou outra coisa influencia no horario/dia?
e Quais os membros fundamentais da ritualidade?
e O género e/ou idade define quem faz determinadas atividades?

e O tipo de embarcacdo utilizada tem que ser especifico? Seu condutor tem que ser
iniciado na religido?

4 — Componentes materiais

e Qual o(s) recipiente/recipientes utilizados?
a) Qual o nome?
b) Qual seu tamanho?
c) Onde é adquirido?
d) Muda? Por qué?
e Qual o local de preparo? Houve mudangas?
e Qual o nome dado aos componentes materiais?
e O que compde a oferenda e qual o significado de cada item? ha uma marca especifica
escolhida?
a) Qual (is) a(s) cor (es), espécie(s) de flor e seu significado
b) Qual (is) o(s) tipo(s) de tecido, a cor e seu significado?
c) Qual o Ebd (Alimentos) e seus significados?

d) Qual(is) perfume, quantidade, recipiente e significado
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e) Demais objetos, cor, tipo e significado?
f) Quais coisas ja ndo sdo mais ofertadas e o porqué?

e O poder aquisitivo dos membros tem alguma importancia na materialidade da oferenda?
5 — Dancas, cantos e representacdes imateriais ritualisticas

e Quais sdo as musicas/dancas que sao?
e) No preparo dos componentes das oferendas
f) No momento de saida do Terreiro
g) Napraia

h) No mar
6 — Vestuario

e No momento da preparagéo e oferta ao mar das oferendas, Qual a veste utilizada pelo
(a) Mé&e/Pai de Santo? Quais séo suas cores? Por qué?

a) Qual a indumentéria dos demais membros? Brincos, Colares, Anéis, Outro?
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APENDICE C - Termo de Consentimento Livre e Esclarecido

Prezado (a) Senhor (a)

Este documento é referente & uma pesquisa que compord uma dissertagdo de
mestrado com o titulo Estudo de caso de um sitio arqueolégico em Porto de Galinhas:
interacdes e materialidade e estd sendo desenvolvida por Mattheus Belo Guimarées
Barbosa, aluno do Curso de Mestrado em Arqueologia da Universidade Federal de
Pernambuco (UFPE), sob a orientacdo dos Professores Dr. Carlos Celestino Rios e Souza e Dr?

Maonica Almeida Aradjo Nogueira.

Os objetivos do estudo sdo Iniciar pesquisas em sitios arqueoldgicos submersos
rituais no Brasil, Analisar a associacao entre a cultura material existente no sitio e

sua relacdo com o ambiente maritimo.

A finalidade deste trabalho é contribuir para Enriquecer o conhecimento arqueolégico

a respeito da simbologia nas religides afro-brasileiras.

Solicitamos a sua colaboracdo para entrevistas e registros fotograficos, como
também sua autorizacdo para apresentar os resultados deste estudo em eventos da area de
arqueologia, antropologia e histéria e publicar em dissertacdo de mestrado e revistas cientificas.
Por ocasido da publicacdo dos resultados, se for sua solicitacdo seu nome serd mantido em
sigilo. Informamos que essa pesquisa ndo oferece riscos e as questdes feitas ndo precisam ser
respondidas caso vocé ndo se sinta confortavel a respondé-las, e o registro fotogréfico sera

previamente aprovado para so entdo ser colocado no conteido da pesquisa.

Esclarecemos que sua participagdo no estudo é voluntaria e, portanto, o(a)
senhor(a) ndo é obrigado(a) a fornecer as informagfes e/ou colaborar com as atividades
solicitadas pelo Pesquisador(a). Caso decida ndo participar do estudo, ou resolver a qualquer
momento desistir do mesmo, ndo sofrerd nenhum dano.O pesquisador estard a sua disposicdo

para qualquer esclarecimento que considere necessario em qualquer etapa da pesquisa.

Diante do exposto, declaro que fui devidamente esclarecido (a) e dou o meu
consentimento para participar da pesquisa e para publicacdo dos resultados. Estou ciente que

receberei uma cdpia desse documento.
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Assinatura do Participante da Pesquisa
ou Responsavel Legal

dactiloscépica

Assinatura da Testemunha

Contato com o Pesquisador (a) Responsavel:

Caso necessite de maiores informag6es sobre o presente estudo, favor ligar para o pesquisador Mattheus
Belo Guimaraes Barbosa

Endereco (Setor de Trabalho): Rua Anténio Marinho Vanderlei, n°25, Ponte dos Carvalhos,
Cabo, PE

E-mail: mattheusbelo@gmail.com

Telefone: (81) 9.9549-2928

Atenciosamente,

Mattheus Belo Guimaraes Barbosa



Figura 56 - Termo de Consentimento - Hildo Leal da Rosa, Terreiro de Xambé
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Mattheus Belo Guimardes Barbosa

Fonte: Fundacéo Parand-Buc (2019).
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Figura 57- Termo de Consentimento - Jacira Lopes dos Santos, Terreiro de Mée Jacira
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Figura 58- Termo de Consentimento - Maria de Lourdes Guimaraes Campello,
Terreiro 11é Axé Sango Ayra lbona

Diante do exposto, declaro que fui devidamente esclarecido(a) ¢ dou o meu

TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO da pesquisa e para des: B Est:ciente

a4

Prezado (a) Senhor (8) 4\ (G LQUANES GUMARN s CAMPELY

Este documento ¢ refercnte & uma pesquisa que compori uma dissertagio de mestrado

com o titulo Estudo de caso de um sitio ico em porto de
e esti sendo d ida por M: Belo Guimaries Barbosa, aluno
do Curso de em da Universidade Federal de P (UFPE),
sob a orientagio do(a) Prof(a) Carlos Celestino Rios ¢ Souza.

- Os objetivos do estudo sio Iniciar isas em sitios i b

rituais no Brasil, Analisar a associagiio entre a cultura material existente no
w..—._..u -

A finalidade deste trabalho ¢ ir para Enri o

arqueologico & respeito da si nas religi

cicntifica. Por ocasido da publicagio dos
‘mantido em sigilo. Informamos que essa

Fonte: Fundacédo Parana-Buc (2019).



160

APENDICE D — Entrevistas Transcritas

ENTREVISTA |

Nome: Hildo Leal da Rosa, 59 anos, Historiador do Terreiro de Xamba, Olinda.
Data: 13 de Fevereiro de 20109.

Duracao: 1:03:04

Entrevistador: Vou comecar as perguntas, Sr. Hildo, os primeiros sdo sé alguns dados

pessoais, s6 para deixar registrado.

Primeiro seu home completo?

Entrevistado: Hildo Leal da Rosa

Entrevistador: sua idade?

Entrevistado: 59 anos

Entrevistador: qual é sua funcdo dentro do terreiro, quais as suas atribuicdes?

Entrevistado: Na administracdo do terreiro, eu sou, ou deveria ser, 0 secretario. Mas Tem
gente que faz mais meu trabalho do que eu nessa area. Ndo tenho nenhum cargo religioso, mas,
no terreiro, eu tenho uma tarefa, que néo é tdo bem cuidada nfo mas tento fazer. E cuidar do
memorial, porque o memorial ou museu que a gente tem em homenagem a mae Biu, 0
Memorial Severina Paraiso da Silva - Mé&e Biu. Eu participei desse projeto do memorial desde
que o Pai de Santo trouxe essa ideia. Logo depois do falecimento de Méae Biu.

Eu participei da elaboracdo de um projeto para o memorial, das pesquisas, da coleta de objetos,
de informagdes e, no momento da montagem da exposi¢éo, cada objeto foi colocado no lugar

que ele esta pela minha méo.

Eu até faco uma observagdo quando falo nesse assunto é que: se tiver defeito ou qualidade
nesse trabalho, a culpa € minha, porque cada objeto esta onde eu quis que ele estivesse. Afora

uma ou outra interferéncia, mas normalmente ¢ assim.

Entdo minha responsabilidade é: cuidar do memorial e, embora ndo seja uma tarefa s6 minha,

mas 0 que a gente esta fazendo agora, respondendo uma entrevista, ou ajudando na elaboracao
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de qualquer trabalho, normalmente também essa tarefa € minha, ou quando a gente recebe
grupos, a ndo ser quando eu ndo posso mesmo, quem recebe, quem faz uma palestra, quem

conversa com as pessoas sou eu. N&o sou o Unico que faz, mas quase sempre sou eu.
Entrevistador: “Certo. E quanto tempo o senhor estd aqui na casa, no Terreiro de Xamba?

Entrevistado: Eu cheguei ao Xamba como visita em 1990, em 92, 2 anos depois, ai sim eu me
torno Filho de Santo porque eu dei a minha primeira obrigacéo, ainda nas mdos de Mée Biu. E
para azar meu, s6 fui filho de santo dela 6 meses, eu dei a minha primeira obrigacdo em Julho e
seis meses depois, em Janeiro, ela faleceu. Entdo, tecnicamente eu s6 fui filho de santo de Mae
Biu por seis meses. Mas ai a gente entrou em um periodo de luto, mas eu continuei no Terreiro,

e quando o Terreiro volta a suas atividades eu volto também a dar as minhas obrigacdes
Entrevistador: No caso, o senhor ndo veio de outros terreiros, qual era sua religido anterior?

Entrevistado: Eu era catolico. Eu costumo dizer que minha formacdo como gente, como
pessoa, como cidaddo tem muito, muito, de catolicismo. Eu era catélico mesmo, praticante, até

0 momento que conheci 0 Xamba.

Entrevistador: Eu dividi a entrevista em tdpicos, esse € o primeiro topico, mais de dados

pessoais e tudo mais, o segundo séo das informacdes do Terreiro
Entrevistado: Se eu estiver falando demais vocé me barre viu?

Entrevistador: Pode falar a vontade que depois eu vou transcrever tudo sem problema

nenhum, € até bom, ter mais informagdes possivel.
Dentro das informacdes do Terreiro, qual € o nome do Terreiro? O nome que se da?

Entrevistado: Desde que o Terreiro existe, e houve a obrigatoriedade de se dar um nome
oficial, a gente tem isso pelo menos desde 1951 ou 52. Que na época convencionou-se que 0S

2 (13

terreiros tinham que ser “seita ndo sei das quantas”, “seita africana...’

2

, a gente foi também
“Seita Africana Santa Barbara Xamba”. Hoje, o nome oficial do Terreiro é, em termos
juridicos: Organizacdo Religiosa Africana Santa Barbara Nacdo Xamba. A gente manteve o
“Santa Barbara” por respeito ao passado, porque era, sempre foi o nome Terreiro Santa
Barbara. Mesmo quando foi registrado pela primeira vez era “Seita Africana Santa Barbara”.

Mas a gente quando quer reduzir isso diz s6 “Terreiro Xamba” ou “Terreiro Xamba dos Portdes
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de Gelo”. E hd um nome que nao ¢ oficial, ¢ oficioso, como virou moda de uns tempos para ca,
aqui em Pernambuco pelo menos, os terreiros se autodenominarem em lorubd, por exemplo, a

gente também faz isso.

Entdo esse nome de fantasia, vamos dizer assim, porque ndo esta no estatuto ou no regimento, é

I1é Axé Oya Megué. Traduzindo grosseiramente: Casa da Forca de Oya Megué. Oya é lansa.
Entrevistador: Sim, no caso Oya € a patrono?

Entrevistado: E a Orixa patrono da nossa casa desde sua fundacéo.

Entrevistador: E o0 ano de fundacéo do Terrreiro?

Entrevistado: 1930. Fundado em Campo Grande por Maria das Dores da Silva, conhecida por
Maria Oy4, que era Orixa dela. O nosso terreiro funciona com certa normalidade de 30 até 38,
guando ha o fechamento dos terreiros por conta da instalacdo do Estado Novo. Entdo nos temos
o0 ano de fundacdo 1930, funcionamos até 1938 e ai a gente passou um bocado de tempo as
escondidas. O terreiro ndo existia, de fato, mas as pessoas existiam e faziam certas préaticas.

Em 1950 o Terreiro é reaberto, depois da redemocratizacdo. E de 50 para cé a gente funciona

com regularidade até hoje.

Entrevistador: A Maria Oya veio de algum terreiro que se tenha noticia? Se tem informacéao a

respeito disso?

Entrevistado: Nao, a gente ndo tem nem informacéo que ela pertencesse a outro terreiro antes
disso. O que a gente sabe é que ela pertenceu ao terreiro de Arthur Rosendo Ferreira, que era o
Babalorisha alagoano que a ele se credita a vinda da tradicdo Xamba para Pernambuco. A
tradicdo Xamba nédo é formada aqui em Pernambuco, ela é formada em Alagoas e por conta de
problemas que os terreiros tiveram 14, de perseguicdo, muitas pessoas mudaram para ca, dentre
eles Arthur Rosendo, que seguramente ja estava aqui no Recife no inicio dos anos 20. Abre seu
terreiro e como € normal vai conseguindo formar filhos de santo, filhos de Orixa. Uma dessas
filhas era Maria Oya, que pelo menos ja estava no terreiro e Arthur Rosendo em 1927. Em 28

ela faz a sua iniciagéo, na casa dela, e em 1930 ela abre o seu terreiro propriamente dito.

Quando eu digo na casa dela, & que ndo era um terreiro aberto a casa dela ainda. Mas ela

mantinha o seu culto doméstico na sua prépria casa. Em 28 quando ela é iniciada, o terreiro de
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Arthur Rosendo tinha sido fechado pela policia, em 28. E tanto que ele fez a iniciacdo dela na
casa dela, e ndo no terreiro dele como seria normal. E tanto que a historia diz assim: ele fez a
lab dela, e fugiu. Fugiu ndo, foi embora, porque ele estava sendo procurado pela policia, como

era muito comum.

Entrevistador: E no caso da reabertura do terreiro em 1950, quem é que ficou a frente do

Terreiro?

Entrevistado: Quando o terreiro é fechado em 38, maio de 38, um ano depois a mée de santo
morre. Maria Oya falece exatamente um ano depois, 1939, com apenas 39 anos de vida. Entéo
o terreiro ndo existia, mas algumas pessoas procuravam as pessoas mais proximas para resolver
algum problema. No caso, Mée Biu e sua irmad, Mae Tila, eram essas pessoas que 0s antigos
filhos de santo procuravam para resolver algum problema, para ter um conselho, ter uma

orientagéo. E a gente sabe que mée Biu que casou-se...

E muito sintomatico, a mie de santo morre em 39 e as duas, Mae Biu e Mae Tila, sobrinhas
dela casam-se no ano seguinte. E a gente sabe que Mae Biu, na sua casa, ela fazia esse
atendimento, essa orientacdo junto com a irmd, Mde Tila, aos filhos de santo do terreiro
fechado. E fazia até obrigacdes, escondida. Até que veio a redemocratizacdo em 45 e pelo
menos em 50, 51, os terreiros estavam autorizados a reabrir. E mae biu abre em 50, faz o

registro em cartério dele em 51 e funciona normalmente.

Entdo quem reabre o terreiro é Mae Biu, mantendo Mée Tila, sua irmd, como a segunda pessoa
dela que era também a mesma posicao que ela ocupava no terreiro de Maria Oya. Era 0 que a
gente chama de Méae Pequena, ou Madrinha. Mae Tila passou a ser Mae Pequena, ou Madrinha,

do terreiro na reabertura também, com Mée Biu.
Entrevistador: E apds Mae Biu, tiveram quais outros a frente da casa?

Entrevistado: Depois de Mae Biu, Mae Tila que era madrinha virou Mée de Santo, virou
lalorishd. E a quarta € a atual. Entdo Maria Oyéa e 3 sobrinhas foi a sucessao desse terreiro. A
primeira Maria Oy4, a segunda Mae Biu, a terceira sua irmé, Tila e a quarta, que é a atual, a

irma delas duas, Lourdes. Hoje é Tia Lourdes que € a lalorisha, estamos na 42 lalorisha.

Entrevistador: A nacéo ao qual o Xamba faz parte? Ou Nac6es?
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Entrevistado: Bem, na verdade € assim, quando a gente refere a Nacdo, significa que é a
representacdo de uma tradigéo religiosa, ou de uma etnia, os nomes das Nacgdes sdo sempre
relativos a etnias, a povos, e tal. Entdo, Nacdo Xamba é uma das diversas Nagdes que cultuam
Orixa aqui no Brasil. Reduzindo um pouco mais para Pernambuco, a grande tradicdo de culto

africano aqui em Pernambuco € a tradigdo, ou Nagdo, Nago.

Mesmo os primeiros registros de terreiros e tal, que séo feitos na década de 30, a maioria dos
terreiros era Nago, alguns eram Jeje e, em determinado momento, havia o registro de 3 terreiros
da nacdo Xamba: o de Arthur Rosendo, aquele que trouxe a Nagdo Xambé para Pernambuco; o
de Maria Oya e o de uma outra filha de Artur Rosendo. Eu estou falando isso em um registro
que ¢é feito, em 34, 35 mais ou menos, de cerca de 16 terreiros, que eram 0s 16 terreiros que
eram protegidos pelo doutor Ulysses Pernambucano, para a policia ndo incomodar e ele
conseguir fazer as pesquisas que ele fazia na area de psiquiatria. Entdo, desses 16 terreiros
registrados pelo doutor Ulysses, e protegidos por ele, vamos dizer que eram 12 da tradicdo
Nag0, 2 da tradicdo Jeje, 1 ou 2, e mais 3 da tradicdo Xamba. Entdo, Nacdo Xambéa é uma das

inimeras, ou varias, tradi¢Ges religiosas que a gente denomina de Nacao.

E claro que a gente ndo pode falar em pureza dessa ou daquela nagio, ¢ meio que nio é uma
coisa muito correta de se fazer ndo. Até porque mesmo que um terreiro se diga dessa ou
daquela tradicdo, hd sempre uma outra influéncia de outras tradicdes. Mas a gente aqui em
Pernambuco continua, a tradicdo mesmo formada aqui em Pernambuco € a tradicdo Nag0. Sitio

do Pai Adao € o que maior representa, o principal representante.

Hoje ja existem inUmeras casas da tradicdo Jeje, da tradicdo Ketu, da tradicdo Angola e outras e
outras. Da nagdo Xamba a gente continua com um nimero bem reduzido, e as vezes a gente se
atreve a dizer que xamba mesmo de verdade sé tem a nossa casa. Eu ndo gosto de dizer muito
isso ndo, mas, tem algumas casas da tradicdo Xamba abertas, mas a gente, de fato, continuou

seguindo 0s mesmos ensinamentos de sempre, sem misturar com outras tradigdes.

Entrevistador: Certo, terminamos o segundo topico, a gente vai para o terceiro, que ele é sobre
o preparo de oferendas, ele comeca mais geral porque a ideia é saber o porque sdo, ou qual é a
explicacdo que se tem para o comeco da ritualidade que envolve essas oferendas na religido, no

caso daqui o terreiro de Xamba e quem, dentro do terreiro, que pode contar essa historia.
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Entrevistado: Vai fazer a pergunta ou eu...? Tem os topicos ai para vocé desenvolver, esse ja é

0 primeiro?

Entrevistador: E, esse é o primeiro

Entrevistado: A origem do costume de fazer oferendas?
Entrevistador: Exato

Entrevistado: Eu me atreveria a dizer que essa préatica religiosa que a gente tem de preparar
comida e oferecer aos Orixas é milenar. E fazer oferendas, e essas oferendas sdo sempre
alimentares, é uma coisa que é basica na nossa tradi¢do religiosa. Nao existe Candomblé sem
oferendas. A gente se expressa de varias formas, pela musica, pela danca, mas a alma de nossa
pratica religiosa € fazer oferendas, simbolicamente ou nao, alimentar os Orixas. Quando se fala
em Orix4, algumas pessoas sdo levadas a dizer: o Orixa é a natureza, eu me atrevo a dizer

diferente, contrariando muita gente que sabe mais do que eu, mas esse € meu entendimento.

O Orixa ndo ¢ a natureza, eu ia dizer “ndo ¢ s6” a natureza como se fosse pouca coisa ndo, ¢
muito. Mas para mim, no meu entendimento, 0 orixa é a natureza, duas naturezas: a natureza
meio ambiente, natureza propriamente dita; e a natureza humana, porque os Orixas sim sao
identificaveis com fendmenos ou com for¢as da natureza, mas ndao ha nenhum orixa que vocé
separe também da natureza humana, e a prova do que estou falando é o seguinte: muitos dos
Orixas que a gente cultua, sdo identificados como reis de determinados lugares em Africa,
personagens historicos, aja vista Xang0, personagem absolutamente identificado numa dinastia
de reis de Oy6. Xangd esta 14, e é Orixa, € uma divindade, como a gente entende também.
Entdo eu ndo consigo separar o Orixa natureza, fenbmeno natural, da natureza humana. O
Orixa esta sempre identificado com essas duas coisas. lemanja € o mar, ou Sd0 0S oceanos, mas
lemanja é a representacdo absoluta da maternidade, humana! Oxum é o Orixa dos rios, das
cachoeiras, das aguas correntes, mas ela esta absolutamente com tudo que é ser mulher, mée,
esposa, vaidosa, gosta de coisas luxuosas, humanas! Oxum é o rio, na natureza ela é o rio, ou
estd no rio? Sim, mas na natureza humana ela se identifica com pessoas, com a mulher, e isso

vocé encontra em todos os Orixas, a hatureza e a natureza humana.

E quando a gente prepara um prato, cozinha, assa, frita, bem gostosa, e oferece pro Orix4, a

gente esta oferecendo, é claro que o Orixa ndo vai comer, porque o Orixa é um espirito, é uma
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divindade, ndo é carne, 0 que importa na verdade é o ato, o gesto de dar presente, de oferecer,

fazer uma oferenda. Essa oferenda é alimentar.

Por que é que eu faria um peixe para lemanja e apenas entregasse no mar? O mar vai comer
aquilo? Néo, eu ofereco porque eu vejo em lemanja também um personagem, uma deusa, uma
divindade. Entdo eu ndo consigo separar o Orixd da natureza humana e da natureza meio

ambiente.
Entrevistador: Entdo no caso, de Xamba4, as oferendas acontecem desde suas fundacoes, né?

Entrevistado: Eu ndo diria s6 no Xamba4, eu diria, porque na verdade, as diversas nacdes ou
tradigOes religiosas, fazem a mesma coisa. Cultuam ancestrais divinizados, cultuam tendo
nomes diferentes para cada tradicdo, mas no fundo todo mundo faz a mesma coisa, cultua
ancestrais divinizados, divindades, orixas. Mas cada tradicdo com seus proprios costumes. E se

tratando de oferendas alimentares, nos temos a fama de “Comedores de Eb6” sabe o que é Ebo?

Ebo ¢, também, a oferenda, “vou oferecer um ebd para lemanjd” ¢ uma oferenda para Iemanja.
O ebd também €é o que depois, 0 que resta dessas oferendas a gente despacha na natureza, mas o

primeiro entendimento que a gente tem da palavra ebd é: Oferenda.

Na maioria das tradi¢des religiosas o que vocé oferece ao Orixa é s6 dele. O gesto de oferecer
vocé ndo toca mais na [oferenda], nés da tradicdo Xamba comemos. Entdo as pessoas de outras
tradi¢des nos chamam de “comedores de ebds”. A gente come as oferendas que a gente faz aos

Orixas.

Entrevistador: Entdo, no caso, para os Orixas que pedem oferendas para as aguas, rios, seriam

Oxum, lemanja, tem mais algum outro? Aqui para Xamba, no caso, para Xamba?

Entrevistado: Normalmente é assim, vocé em determinados casos faz a oferenda no lugar da
natureza do Orixa. Entdo o fato de vocé levar uma oferenda para rio, para Oxum. Ao mar, para
lemanja. Para uma pedreira, para Xangd. Na mata, para Odé, Ogum. E vocé fazer o

oferecimento, a oferenda, na natureza daquele Orixa.

Assim como, por exemplo, uma coisa que para muita gente que nao entende, € assustador ver
um despacho numa encruzilhada, uma oferenda na encruzilhada. E apenas o lugar do Orixa que
estd recebendo aquilo, quem esté recebendo na encruzilhada é o Orixa Exu, ele € o Orixa dos

caminhos, das estradas, é o Orixa da comunicacdo. Estrada comunica aqui com acola. Entdo o
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dono das portas, das estradas, dos caminhos, das encruzilhadas, que sdo caminhos que se
cruzam, sO. Entdo, costuma-se também fazer oferendas para Exu no lugar, na natureza que é

dele: os caminhos, as estradas.

Entrevistador: A proxima pergunta, o proximo topico diz respeito as incorporagdes, durante o
preparo da Oferenda, durante toda a festividade que envolve esse preparo. Das oferendas em
geral, quais sdo os Orixas ou demais entidades que podem incorporar, ou se tem algum que ndo

pode, dentro da festividade em si.

Entrevistado: N&8 é uma coisa s6 da nossa tradicdo, porque em outras tradicdes Exu
incorpora. Na nossa tradi¢cdo, Xamba, Exu pode incorporar, mas tem uma diferenca. Exu é um
orixa que a gente na tradicdo Xamba ndo inicia ninguém como filho de Exu e, mesmo sabendo-
se que “fulano” ¢ filho de Exu, quando a gente faz uma oferenda para nosso Orixa, sobretudo
se for uma oferenda de sacrificio, a gente coloca na cabeca Axé, coisas que sdo do Orixa. Entdo
aqui na nossa tradi¢do nao se coloca Axé de Exu na cabeca de um filho de Exu. A gente coloca

no lugar do dono da cabeca, 0 segundo Orixa.

Todos nos temos um Orixa que € o dono da nossa cabeca, o que significa dizer que é 0 nosso
principal Orix4, € aquele Orixa que protege, que guarda a principal parte do corpo humano, que
é a cabeca, a inteligéncia, o cérebro. Entdo todo mundo tem um Orixa dono da sua cabeca, pode
ter um segundo, um terceiro, um quarto, um quinto Orixa, em sequéncia. Mas na nossa
tradicdo, diferente de outras tradi¢Oes religiosas que fazem iniciacdo de filhos de Exu, a gente
ndo faz. Se a gente fizer ou uma simples obrigacdo ou uma iniciacdo de um filho de Exu, ele

sera filho do segundo Orixa, e ndo de Exu.

Entrevistador: Entendi, no caso a regente da casa é lansd, ela tem alguma influéncia no

preparo das oferendas?

Entrevistado: N&o, tudo que a gente prepara para os Orixas, a gente repete tal e qual a tradicao
nos ensinou. O que pode acontecer, e muitas vezes acontece é que em determinados detalhes ou
em determinadas atitudes a ser tomadas, consulta-se os buzios e, a priori, 0 primeiro Orixa que
vai dar a definicdo do que se deve, do que se pode, ou de como fazer é a dona da casa, lansd. A
ndo ser que VOCé peca que, no jogo, fale um determinado Orixa, ou o Orixa da pessoa para dar
alguma orientagdo. Mas normalmente se tiver alguma divida quem déa a resposta € lansd, que €

a dona da casa.
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Entrevistador: Houve alguma mudanca nos tipos de oferendas, das festividades que envolvem
as oferendas, ao longo do tempo, que possa ser registrado?

Entrevistado: N&o, que eu saiba ndo, que eu saiba a forma como a gente faz o sacrificio,
porque o sacrificio também é para preparar alimento. A gente sacrifica uma galinha, um galo,
um bode, um carneiro para, no final das contas, para também prepara-lo como uma comida para

ser oferecida.

Faz parte da obrigacdo, ou da oferenda, verter sangue, que é simbolicamente oferecer uma vida
no meu lugar, mas todos os animais sacrificados aos Orixas sdo transformados em comida, em
oferenda alimentar. Entdo as oferendas resultadas de sacrificios, que é quando se sacrifica um
animal para depois se transformar em comida, ou alimento. Ha um outro tipo de oferenda que é
0 gue a gente chama de obrigacdo ou comida seca, que ndo tem sangue. Os alimentos que a
gente prepara com o abate, ou o sacrificio de animais, sdo as principais obrigacdes, mas a gente
também faz obrigacdes, ou oferendas, de comidas que chamadas secas, que ndo tem sangue,
que ndo sdo resultado de sacrificio animal. Mas todas sdo preparadas, transformadas em
alimento comestivel e oferecidas ao Orixa. Que eu saiba, essa tradicdo, ndo s6 da comida
resultante de sacrificio, como das comidas, chamadas obrigacdes secas, a gente faz da mesma
forma que no passado.

Entrevistador: Entendo, e no caso para lemanja, ou para outros Orixas destinados ao mar,

quais séo...

Entrevistado: Agora um detalhe, na nossa tradi¢cdo, a gente ndo leva oferendas para iemanja de

alimentos para 0 mar.
Entrevistador: Sim, mas no preparo dentro do terreiro, quais sao os animais...

Entrevistado: Veja s0, todos os Orixas recebem animais em sacrificio, normalmente os
animais sacrificados s8o do mesmo sexo do Orix&: Orixa masculino, animais sacrificados
masculinos. Tem excec¢des, mas a norma geralmente € essa, 0 sexo do Orix4 € acompanhado

pelo sexo do animal.
Entrevistador: No caso de lemanja tem algum animal especifico?

Entrevistado: de lemanja na nossa tradicdo tem uma coisa interessante, a sabe que lemanja é

mulher, a gente oferece a lemanja animal de 4 patas carneiro! Detalhe: castrado. Um animal
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castrado tecnicamente ndo é macho, eu entendo assim. Ndo me pergunte, eu nao saberei lhe
responder o porqué para lemanja é um carneiro castrado, mas a regra geral é: 0 sexo do animal

acompanha o sexo do Orixa.

O que é sacrificado para os Orixas na nossa tradicdo: pombos, galinhas e galos, carneiros,
ovelhas, bodes, cabras. Mais uma vez o sexo do animal normalmente acompanha o sexo do
Orixa. E @ um Unico Orixa na nossa tradigdo, a gente oferece um animal dum porte de um boi,
que é para um determinado Xangb que a gente cultua aqui. Todos os outros Orixas recebem o
que a gente chama de animais de pena: galos, galinhas, etc. e animais de 4 pés, ou 4 patas:

bodes, carneiros, cabras, essa coisa toda. Mais uma vez, acompanhando o sexo do Orixa.
Entrevistador: e no caso para lemanj4, sdo feitos alguma...

Entrevistado: Agora, dentre as comidas secas, que alguns Orixas tém comidas bem
especificas, ai eu lembraria: Oxum, recebe uma oferenda seca chamada Omolokun, que é uma
pasta de feijdo macassa com dendé, pimenta, ovos, Oya, s6 Oya recebe acarajé. Acarajé é uma
comida exclusivamente de Oya. Xangd recebe duas oferendas diferentes que tem a carne como
base, necessariamente ndo é de animal sacrificado, mas tem dois pratos de Xangd que sao
preparados com a carne de boi, um é Amala, e 0 outro é o Beguiri, s6 Xangb amala, s6 Xangb
recebe Beguiri. No caso de alguns Orixas femininos, lemanja também recebe um determinado

peixe, com arroz e, Oxum também recebe um determinado peixe.
Entrevistador: No caso de lemanja qual é o peixe?

Entrevistado: O peixe de lemanja é tainha, e 0 peixe de Oxum ¢é cioba. Sdo preparados da
mesma forma com dendé, gengibre e acompanhados de uma base de arroz, mas peixe aqui,
Oxum recebe cioba e lemanja recebe tainha. Mas essas comidas, mesmo sendo peixes, na nossa
tradicdo, a gente oferece no peji ao Orixa, e depois come também, ndo é para se levar para o

rio, nem se levar no mar.

Entrevistador: Entdo a preparacdo para fazer a festividade, no caso para lemanja,

especificamente...

Entrevistado: eu estou lhe dizendo por que por exemplo: eu ndo me lembro bem se é a panela
de lemanja que vai visceras de um animal, sacrificado, vai as flores, perfumes, sabonetes, joias,

mas vai as visceras de um animal, que ndo sei exatamente o que é.
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Entrevistador: Tem alguns que v&o, o0 que eu participei eram sé frutas, por exemplo.

Entrevistado: é, mas a panela de lemanjé vai uma parte dessas oferendas s&o as visceras, acho

eu, de um animal, ndo sei se um boi... um animal.

E, no caso de Oxum, embora va flores, perfumes, coisas de mulher gosta, espelhinhos e tal.
Mas sabe-se também, eu to dizendo “sabe-se” por que ndo ¢ uma tradigdo nossa, que la dentro
da cesta também vai uma panelinha, uma tigela com omolokun. Vai comida também, ou as
visceras, ou qualguer outra coisa que seja, que realmente eu ndo saberei dizer exatamente o que

vai na panela de lemanja, também é a representacdo de comida.

Ai no caso dos Nago, que é quem fazem panela de lemanja e cesta de Oxum, as pessoas l& véo
saber, espero que eles sejam abertos a pontos de dizer o que é que vai haver. E alids eu vim
saber desse detalhe a bem pouco tempo atrds, mas ndo é uma tradicdo nossa e eu até ndo me

admiro muito ndo.

Mas, de qualguer forma, o que os nag6s, por exemplo, a panela de lemanja e a cesta de Oxum
vao coisas que as mulheres gostam, de lemanja, e Oxum sobretudo, mas vai alguma coisa de

alimento.

Entrevistador: quais sdo as preparacfes anteriores as oferendas a lemanja? Nos dias

anteriores, ou se compra alguma coisa, ou se tem alguma preparacao especifica?

Entrevistado: Olhe, todas as oferendas, sejam oferendas resultados de sacrificios, sejam as
comidas secas, normalmente a gente tem que comprar todas essas coisas. Até porque néo é todo
Terreiro, por exemplo, que tem um terreno tdo grande que crie 0s animais suficientes para vocé
sacrificar o ano todo. Entdo aqui mesmo, e na maioria dos terreiros € assim, quando vai fazer os
sacrificios dos animais, encomenda a quem vende para ter a garantia que vocé vai querer tantos

animais e vai receber tantos animais.

Cacau hoje, hoje ndo, de uns anos para ca € quem € responsavel por essa parte. Ela funciona
ndo sé como a tesoureira do Terreiro, mas ela é a administradora dessa parte bem pratica que é
fazer as comprar, de tudo que se precisa para uma oferenda, para uma obrigacéo, inclusive os

animais, e ela faz a encomenda desde um pombo até um boi, se precisar para isso.

Entrevistador: E aqui no mar, qual € o ponto aqui no mar que é feita a oferenda para lemanja?
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Entrevistado: Aqui, a oferenda que a gente faz para lemanja é tdo somente flores. A gente ndo

leva comida, o que a gente leva é flores e perfume.

Entrevistador: Tem registro fotografico? Vocés registram fotograficamente, se € uma coisa

que pode ser acessado, caso seja necessario?

Entrevistado: Eu ndo tenho, embora seja o responséavel por guardar documentos e fotografias,
mas tem um filho de santo nosso, daqui do Xamba também, que ele normalmente é quem faz os
registros fotograficos. Acredito que aja alguns desses registros com ele, nesse momento que a

gente leva as flores.

Como eu lhe disse, a tradicdo de levar a panela de lemanja com tudo que tem direito € uma
tradicdo dos Nagd, aqui em Pernambuco. Nés, Xamba, apenas em Dezembro nds levamos
flores. E aproveitando um pouco do sincretismo aqui no Recife e Olinda, que lemanja é
sincretizada com Nossa Senhora da Concei¢cdo, normalmente a gente leva essas flores na

véspera do dia de Nossa Senhora da Conceicao.

Entrevistador: Durante 0 momento de entrega das flores, se faz alguma festividade?
Entrevistado: O que a gente faz é: a gente canta.

Entrevistador: E o Xiré que chama? Ou vocés tém outra nomenclatura?

Entrevistado: Ndo, ndo € um Xiré porque o Xiré é quando vocé canta para todos os Orixas. Na
verdade, a gente vai para beira mar, canta para lemanja algumas toadas, depois entrega as

flores.
Entrevistador: Tem algum nome esses cantos?
Entrevistado: N&o, a gente chama de toada, toadas para lemanja.

Entrevistador: Certo, e 0s objetos que se usa em todo esse processo de preparo, de aquisi¢cao

das flores e levada para 0 mar, vocés usam algum objeto e é guardado?

Entrevistado: Na verdade tudo € muito simples, cada pessoa compra suas proprias flores, e
normalmente é tdo simples quanto um, vamos dizer, um pequeno cacho de flores com uma fita
azul amarrada. Tem gente que manda fazer um buqué, mas nao passa disso, um buqué de flores

de tamanhos, de quantidades de flores variaveis, amarrados com uma fita azul.
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Entrevistador: E ai qual praia que é levado?

Entrevistado: Normalmente a gente leva para o Janga, porque ha um determinado ponto logo
depois da ponte do Janga que tem onde vocé estacionar os carros, e até o mar que é pertinho.

Nesses ultimos anos, porque na época de Méae Biu, ela ia para Rio Doce, Maria Farinha.
Entrevistador: Vocés fazem alguma toada, ou um toque antes de ir?

Entrevistado: Nao, ndo, para a entrega das flores ndo, é tudo muito simples.
Entrevistador: E o horério que se faz? entre a saida daqui...

Entrevistado: Depois das 7 da noite, porque como muitas vezes acontece em dias de semana a

gente d& um tempinho, para quem trabalha ou qualquer coisa, chegar.
Entrevistador: Certo, e depois as flores sdo oferendadas na praia.
Entrevistado: E, dentro da gua, na praia.

Entrevistador: E com barco, com alguma coisa?

Entrevistado: N&o, a gente apenas entrega. A gente entra no mar até o joelho, vamos dizer
assim, um ou outro entra um pouco mais, mas a gente solta as flores, desamarra o lago, e solta

as flores.

Entrevistador: E qual o dia que é feito? O dia em dezembro, ja que vocé falou que era em

dezembro.

Entrevistado: 7 de dezembro, normalmente é na véspera do feriado de Nossa Senhora da

Conceicao.
Entrevistador: A lua, ou algum outro elemento nesse dia ou é nesse dia sempre?

Entrevistado: Nao, ndo, porque a gente convencionou essa data, entdo tem dias que eu acho
gue também que as marés mudam, o ano todo. Tem dias que a gente encontra 0 mar vazio e

tem dias que a gente encontra o0 mar cheio.
Entrevistador: Entdo também a maré ndo influencia?

Entrevistado: A maré? N&o, e como a gente ndo embarca no mar, a gente fica na beirinha da

praia, 0 maximo até o joelho, ou até a cintura, o suficiente para vocé entregar as flores e voltar.
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Entrevistador: Entendi, e quais sdo os membros fundamentais para se realizar essa entrega das

oferendas?

Entrevistado: Olhe, normalmente véo pessoas que fazem parte, por exemplo, da hierarquia: o
Pai de Santo, a Mée de Santo. A maioria sdo filhos de lemanja, homens e mulheres, tem a
patente que tiver, algumas outras pessoas tém lemanja como segunda Orix4, e outros
acompanham porque, de certa forma, lemanja € um Orixa que tem, unanimemente, cultuada
por todo mundo, porque é a representacdo maior do que é a mie. E tanto que lemanja é dita
como, é claro que ndo é exatamente isso, mas como ela é méde de todos os Orixas ai
generalizaram, € a mée de todos os Orixas. Assim como Orixala, por ser um Orixa mais velho e

tal, a gente considera como o pai de todos os Orixas, e nosso pai.

Entrevistador: Certo, o género ou a idade afeta nas fungdes? Por exemplo, tem uma
determinada funcdo na hierarquia que s6 pode ser feito se a pessoa for homem ou for mulher,

ou se tiver acima de 40 anos, alguma coisa assim?

Entrevistado: Com relacdo a hierarquia do terreiro, as fungbes que as pessoas exercem, a nossa
hierarquia é muito reduzida. A gente costuma dizer que s6 existem 4 cargos aqui, cargos
mesmo: o Babalorixa, que é o Pai de Santo, e a lalorixa, que é a Mée de Santo, o Pai Pequeno,

ou Padrinho e a Mae Pequena, ou Madrinha. Cargos sao esses 4.

O casal de Pai e Mée de Santo, casal eu digo um homem e uma mulher, e depois um homem,
que é o Padrinho, e outra mulher que é a Madrinha. Sdo esses 4 que estdo na hierarquia
superior, composta apenas de 4 cargos.

O, eu vou dizer uma expressao esquisita, o resto das pessoas ou, o restante de filhos e filhas de
santos sdo classificados apenas como: homens sdo Ogas, mulheres sdo Yabas. Os homens, ou
os Ogas, eles fazem coisas, alias, os dois grupos normalmente fazem coisas que tem a ver
também com o seu sexo. Por exemplo: tocar exige forca fisica, ndo é dizer g a mulher é incapaz
disso ndo, mas normalmente tocar é uma tarefa que exige forca fisica e € tradicionalmente dos
homens. E o trato com o quarto dos Orixas, com as pessoas que sdo iniciadas, com os trabalhos
nas cozinhas, até por tradicdo da nossa cultura de forma geral, sdo trabalhos femininos, das
Yabas.

Na nossa tradi¢do, acredito eu, por influéncia de Mae Biu, que era muito autbnoma, entdo

normalmente tocar é para homens, mas se ela precisasse que alguém tocasse e so tivesse dois
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ela botava uma mulher para tocar o 3° [lu. Ou “ndo tem homem pra segurar um pinto, que vai
ser sacrificado para Exu” ela botava embaixo do pé e cortava. Segurar animais para o sacrificio
é também tarefa de homens, desde um animal que é simples de segurar, que é um galo ou uma

galinha, até um bode, um carneiro.

Esse trabalho que exige forca fisica, homens fazem, tocam, seguram os animais do sacrificio,
faz esse trabalho todo que vocé tem que saber bem direitinho, que é tirar o couro, partir o
animal todo, essa coisa toda, tarefa dos homens.

Cuidar dos iniciados, cuidar do quarto do Orixa, cuidar da comida, mulheres. Ogds, homens,
mulheres, Yabas. S6 esses dois, essas duas divisoes.

Entrevistador: Certo, em relacdo as flores, tem alguma espécie, ou algum grupo de espécies

que ¢ especifico? Cores que sao especificos para lemanja?

Entrevistado: A cor é, normalmente, branca. Até porque a gente sabe que ndo existe na
natureza flores azuis, normalmente sdo enxertos. E ha uma prética, que ndo é recente, que as
pessoas que tingem flores brancas de azul, mas aquelas flores que aparecem azuis a gente sabe

que ndo existem na natureza, ndo essas que a gente conhece aqui.
Entrevistador: Sim, ela tem algum significado? Por que ser a flor para lemanja?

Entrevistado: N&o, o branco e o azul, bem, com relagdo a flores azuis ai eu posso afirmar que
ndo existem, na natureza, pelo menos que a gente conheca aqui, flores azuis. Entdo normal é

qual a outra cor também muito associada a lemanja? Branco, entdo as flores sdo brancas.

Mas como tem gente que... Eu pelo menos, eu levo flores a um bocado de tempo, eu levo

brancas, porque ndo quero comprar flor tingida artificialmente, para mim é meio...

Mas convencionou-se, e acho que isso se repete em outras tradicGes tambem, leva-se flores

para lemanja brancas e azuis.

Entrevistador: E as fitas que vocé falou que sdo azuis? Elas sdo de algum tecido, ou sdo de

alguma coisa especifica? Ou é s6 a cor?

Entrevistado: Ndo, é essa fita de cetim que a gente encontra, um pouco mais larga pra aparecer

o laco.
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Entrevistador: Entendi, o0 eb6 destinado & lemanja, ele é o peixe com arroz, como o0 senhor

havia dito anteriormente, ou tem outros?

Entrevistado: Na nossa tradi¢do todos os Orixas, repito, recebem oferendas preparadas com
animais de penas, ou de 4 patas. O acompanhamento dessa obrigacdo, o que vai dentro do
prato, de uma bandeja, de uma tigela, para ser oferecida a um Orixa, no quarto do Orixa

normalmente tem uma base.

Para a maioria das obrigacfes de animais, essa base é feita com pirdo de farinha, pra colocar
em cima desse pirdo, dentro de um prato ou de uma bandeja, as partes que vao,
simbolicamente, recompor o animal. Porque ndo d& para vocé... até daria, mas a gente tira o que

a gente chama de Axé, as partes essenciais que formam o corpo, no caso o corpo de um animal.

Ai pra ter uma base para colocar essas partes, € o pirdo. Em outros casos de alguns Orixas,
essas bases para comportar essas partes do animal sacrificado e cozido, ou assado, ¢ feita de
arroz. Todos os Orixas recebem essas obrigagdes, mesmo que a base pirdo ou arroz, mude de
acordo com o Orix4, mas todos recebem da mesma forma, partes do animal que recompde em

resumo o corpo do animal, cabeca, pés, asas, e por ai vai.

Assim, no caso de lemanja, nem todos os Orixds na nossa tradicdo tem uma comida seca
especifica. Alids, ha uma comida que todos recebem: arroz. SO que, hd apenas um Orixa, no
Candomblé, que ndo come azeite, ou ndo come ou nado recebe oferendas que contenham azeite,

Orixala.

Os demais Orixas, todos tem as comidas preparadas também com azeite, exceto Orixala. No

caso, arroz de Orixald ndo tem azeite e o arroz dos outros Orixas tem azeite.

Entrevistador: Sim, outras pessoas, filhos de santo, ou outros membros podem também ofertar
animais, ou outras coisas para a festividade de lemanja? E tem alguma questdo de poder
aquisitivo para isso? Se vocé tem condigdo a mais, vocé leva mais flores ou alguma outra

coisa?

Entrevistado: Ah, quem tem mais dinheiro levam cachos imensos de flores. Eu vou dizer
esquisita agora também, mas... quem quer se amostrar, ou quem, mas eu vou deixar na histéria

do ter poder aquisitivo, compra uma bracada de flores.
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Eu acho que, como é uma coisa simbolica, vocé ndo precisa de tanta coisa ndo. Eu fago um

cacho de flores normal, cabou-se. Mas, o poder aquisitivo influencia nessas coisas também.

As pessoas quando podem dizer “eu hoje sou filho de santo desse terreiro” € porque ja deu uma

oferenda ao seu Orixa. Seu Orixa comecou a ser cultuado naquela casa.

Com relagéo ao tamanho dos animais, um filho de santo que né&o passou pela iniciagéo, ou pela
feitura do Orixa, como a gente diz, sé pode dar animais de penas. Vocé s6 da um animal de 4
patas ndo tendo sido feito pelo Orixa se for um presente, mas ndo é uma obrigacédo sua, € um

presente que vocé esta dando, para esse ou para aquele Orixa.

Mas o normal é filhos de Orix& sem iniciacdo oferecem animais de penas. Quando fazem a

iniciacdo ai oferecem animais de penas e 4 patas.
Entrevistador: Ah, entendi, finalizando a gente vai para o quinto topico...

Entrevistado: Alids quando a gente chama obrigacédo essas oferendas, significa que a gente se
obriga a pelo menos uma vez no ano fazer uma oferta, ou uma oferenda, de sacrificio pro seu
Orixa, um galo ou uma galinha. E vocé da durante o ano, normalmente, um animal para cada

Orixa que vocé tenha.
Entrevistador: No caso, cada filho de santo faz a Oferenda paro seu Orixa?

Entrevistado: O que a gente se obriga a fazer, pelo menos uma vez por ano, por exemplo: eu
tenho 4 Orixas, entdo todos os anos eu dou pelo menos uma galinha para lemanja, um galo para
Xangd, uma galinha para Orixald e uma galinha para Oya. Para cada um dos meus quatro
Orixas eu dou um animal de penas. De 4 em 4 anos, como eu tenho Orixa feito como a gente

diz, de 4 em 4 anos eu dou um animal de 4 patas para cada um deles.

Quem tem condicdo financeira d4, todos os anos, um animal de 4 patas para todos os Orixas
que a pessoa tenha, mas o normal é, logicamente se a pessoa tiver condicao para isso. A cada 4

anos, uma oferenda de animal de 4 patas para seus Orixas, ou um, ou dois, que vocé tenha.

Entrevistador: Certo, Pronto, entdo, finalizando para o ultimo topico, que é “Dangas, cantos e
representacOes imateriais”. Ai ja foi dito que se faz a cantoria, o toque para lemanjad na praia

né?
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Entrevistado: Na verdade, essa cerimonia na praia € uma coisa... como € que eu diria? E
apenas um momento, mas o principal que a gente faz o0 ano todinho é o toque propriamente
dito, porque isso que a gente faz na praia para lemanja a gente ndo leva nenhum instrumento,
ndo se toca, apenas o0 Pai de Santo canta a toada e a gente responde, canta outra toada e a gente
responde, canta outra toada e a gente responde... Sei 14, 15 minutos, talvez, cantando, entrega-

se as flores e a gente volta para casa.
Mas, durante o ano todinho, vocé entrou na nossa pagina?
Entrevistador: Eu vi.

Entrevistado: Vocé viu que a gente tem um calendario com os toques indicados ali? Pois bem,
em cada més em que aparece ali um toque, numa determinada data, antes do toque, que ¢é a
festa pablica, a gente faz as obriga¢des, sobretudo para aquele Orixa que esta sendo cultuado

naquele dia.

E durante o ano todinho, vocé pode dar uma obrigacdo em janeiro, depois pode dar outra em

junho e depois terminar o ano dando uma em dezembro.

Tem gente que quer fazer apenas um resguardo... por que quando a gente da essa oferenda vocé
entra num periodo de resguardo, onde se abstém de certas coisas, por exemplo se vocé esta de
resguardo por ter dado uma oferenda que tem uma certa quantidade de dias para esse resguardo
ser cumprido, entdo vocé deixa de fazer certas coisas, ndo é porque € pecado ndo, € porque
guando vocé faz uma oferenda vocé acompanha essa oferenda em um periodo em que vocé nédo

se distrai com nada, esta centrado no que vocé fez. Fazer uma oferenda para o seu Orixa.

Entdo vocé se abstém enquanto estiver de resguardo que pode ser 1 dia, 2, 3 dias, 7 dias, vocé
se abstém de alcool, se abstém de sexo e pronto, passaram o0s 3, 7 ou sei la quantos dias, vocé
volta para sua vida normal. N&o é porque é pecado ndo, a ideia de pecado ndo faz parte da

nossa tradigéo.

Sim, voltando a histéria do toque, cada vez que vocé faz um toque para um determinado Orixa,
acompanhando um calendario Catolico por conta do sincretismo. Ai vocé faz uma série de
obrigacOes para poder fazer o toque. O toque dura 4 horas, ai 0 toque é com mausica tocada,

cantada, e as pessoas dancam em homenagem aos Orixas.

Entrevistador: Na volta para o terreiro ndo se faz nenhum toque?
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Entrevistado: N&o, na nossa oferenda para lemanja essas flores que a gente leva para o mar é
simplesmente isso. Ah! Um detalhe, cada pessoa compra suas flores e, algum tempo antes, sei
I4, nem que seja 5 minutos antes da gente sair com as flores para levar ao mar, vocé coloca la
no peji, no canto de lemanja. Claro que tem algumas pessoas que chegam mais cedo, preparam
isso, ai isso ali passa uma hora, duas, trés... Mas tem gente, por exemplo, que chegou na rua ja
com seu buquezinho pronto 10 minutos ali antes da gente sair. Coloca 14, ai “vamos agora
minha gente!” ai todo mundo entra, tira seus buqués de flores, cada um entra nos carros. Eu nao
me lembro da gente sair aqui com 0nibus, normalmente é assim: a gente aluga umas 3 ou 4
kombis, vai mais umas 5 ou 6 pessoas cada uma com um carro. O fato é que vai todo mundo
pro mesmo lugar, quem chegar antes do Pai de Santo espera ele chegar, quem chegar depois
dele, o Pai de Santo espera que todo mundo chegue, chegou todo mundo? Sim. Ai a gente se

dirige para o mar, canta, entrega as flores, e volta.

Volta até o Terreiro, porque a gente costuma voltar para o lugar que a gente saiu, faz uma

saudacdo a Orixa e vai para casa.

Entrevistador: E a cantoria é em alguma lingua como é alguns outros terreiros Nagd que

cantam em loruba, ou é em portugués ou outra?

Entrevistado: A gente, 99% das toadas que a gente canta é em loruba, embora eu diga a vocés
que a gente ndo domina perfeitamente o idioma ndo. Mas como a gente aprende a cantar em
lorubd, a gente responde em loruba também. O pessoal dos Nagb costuma dizer q a gente ndo
sabe nada de lorubd, mas a gente por tradicdo canta em loruba, com as suas adaptacdes. Eu me
lembro de pelo menos uma toada em portugués que a gente canta, nesse dia, s0, S6 uma apenas,

que eu me lembre, o restante é em lorub4, as nossas toadas mesmo

Entrevistador: Agora pro ultimo tépico que é em relacdo ao vestuario, no preparo no momento
que voceés estdo no Terreiro até a praia, quais sao as roupas que vocés usam? O Pai de Santo, a

Mae de Santo, o Babalorixa e a lalorixa.

Entrevistado: Olhe, € um momento muito, como é que eu diria?... simples, muito discreto.
Entdo o minimo que a gente faz é os homens vao de calga cumprida branca e camisa azul. As
mulheres, algumas vao com as roupas completas, mas minimamente todos, homens e mulheres,
vao com roupas azuis e brancas. No caso dos homens calga cumprida branca e camisa azul, no

caso das mulheres, normalmente uma saia azul e uma blusa branca, ou as duas azuis, mas 0
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azul e branco é a cor que predomina tanto entre homens quanto em mulheres. E normal também

vocé colocar pelo menos uma volta no pescoco, um fio de contas.
Entrevistador: Mas as contas véo ser de lemanja?
Entrevistado: Sim, normalmente sim, normalmente sim.
Entrevistador: E brincos, anéis, coisas assim, joias?

Entrevistado: N&o, normalmente como boa parte das pessoas mergulham entdo normalmente

as pessoas ndo, até onde me lembro, ndo usam joias até porque pode ser que percam.

N&o é comum, mas as vezes um Orixa incorpora, ndo € sempre que iSSO ocorre ndo, uma ou
outra vez, o Pai de Santo fica meio temeroso porque normalmente a reacdo da pessoa quando
incorpora é querer entrar no mar. Ai aconteceu pelo menos uma vez uma dessas que acho que
teve umas duas pessoas que lemanja incorporou e foi entrando no mar e foi aquele meia
correria pra ndo deixar que a pessoa, porque ela ndo estd em si, entrasse no mar e pudesse

acontecer algum acidente.
Eu posso fazer s6 uma observacdo?
Entrevistador: Pode & vontade

Entrevistado: de uns anos para c4, de uns bons anos para ca eu levo as flores junto com o
Terreiro, antes mesmo de eu vir morar aqui, que eu moro aqui perto. Mas antes eu nao vinha no
dia que o Terreiro sai, com algumas pessoas para todo mundo ir para 0 mesmo lugar. Eu fazia
em particular, eu ia com outro irmdo de santo meu, ou com alguma outra pessoa conhecida, ia
até o mar, entregava as flores. Logicamente quando a gente vai, oferece qualquer coisa ao
Orixa, ou no mar ou no rio, ou mesmo aqui dentro do Terreiro, a gente pede coisas, pede
protecdo, ou agradece tudo que recebeu. Teve uma vez, foi a ultima vez que eu fiz, antes de vir
para ca, fazer junto com meus irmdos de santo, eu fui sozinho. No dia que eu fui levar as
minhas flores para lemanja eu ndo tinha ninguém me acompanhando, e ai tomei um susto muito

grande, que pode ser sO sugestao, mas eu acho que néo é sé isso néo.

Sim, fui sozinho, de noite, como normalmente a gente vai a noite, ou quando a gente ndo vai a
noite, normalmente quando vai a noite € em grupo, mas € muito comum também as pessoas, em

particular, irem de manha bem cedinho antes do sol nascer. O sol surgindo e vocé la entregando
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as flores e tal. Ai nesse dia, eu fui sozinho, e quando eu entreguei, fui entregar as flores, eu tive
a impressédo, ndo sei se foi alguma sugestdo ou qualquer coisa parecida, mas eu tive a impressao
que o mar estava crescendo, crescendo e ia me engolir, e eu fiquei assustado, entreguei as flores
e sai quase que correndo para tras. Foi s6 pra registrar aqui. A partir de entdo ai eu resolvi, que
eu vou com o pessoal de casa, e € como eu tenho feito nesses Gltimos, talvez, 20 anos mais ou

menos, eu acompanho as pessoas do Terreiro na hora que a gente vai entregar essas flores.
Entrevistador: Entdo no caso aqui a gente terminou a entrevista...

Entrevistado: Do que a gente entrega no mar para lemanja ndo fica nada para Arqueélogo

encontrar ndo viu?
Entrevistador: Sim, sim, essa € uma parte da pesquisa que realmente néo fica.

Entrevistado: Porque a gente ndo entrega a panela, a gente entrega s6 as flores, entdo as flores

depois se diluem, a natureza absorve, né?
Entrevistador: Sim, pronto, entdo obrigado viu, Hildo?

Entrevistado: Obrigado digo eu pela paciéncia, e se precisarem de alguma coisa depois é s

voltar, ou ndo s6 para conversar comigo, com Cacau ou com alguma outra pessoa, so voltar.
Entrevistador: T4 certo, obrigado.

Fim da Entrevista

ENTREVISTAII

Nome: Jacira Lopes dos Santos, 70 anos. lalorixa do Terreiro de lemanja - Camela,

Ipojuca.
Data: 16 de Abril de 2018.
Duragéo: 31:16

Entrevistador: Eu vou comegar perguntando algumas coisas aqui, viu!? E... Primeiro o seu

nome e a sua idade.

Entrevistada: E... eu td com uns 70 ja...
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Entrevistador: Uns 70 né!? Ai o seu nome Jacira Lopes
Entrevistada: Lopes dos Santos

Entrevistador: Lopes dos Santos né!?

Entrevistada: E!

Entrevistador: Como é que é a sua fungéo no terreiro? Como é que a senhora define? Como as

pessoas Ihe chamam?
Entrevistada: Pessoal me chama mesmo é Mae Jacira.

Entrevistador: Méae Jacira, isso! E, no caso, aqui no terreiro, a senhora ta aqui desde quando?

Desde que foi fundado...?

Entrevistada: E, desde que foi fundado mesmo...

Entrevistador: Entao esse terreiro € antigo né!?

Entrevistada: E.. E...

Entrevistador: Eu lembro que a senhora também falou que ele era de sua mae...
Entrevistada: Era meu mesmo.

Entrevistador: E ai passou pra senhora ha?

Entrevistada: Era meu mesmo...

Entrevistador: Ah, entendi... entendi...

Entrevistada: E porque desde os 7 anos eu ja to trabalhando...
ntrevistador: Ai a senhora também trabalhou em outros terreiros também?
Entrevistada: Trabalho assim... no terreiro de fora do povo, todo canto.
Entrevistador: Uhum...

Entrevistada: Pessoal chama eu pra dar toque da no outro més eu vou da toque, por todo canto

aqui é, mas cada dia foi muito tranquilo a batucau, por todo canto, Barreiros, Rio Formoso...

(****)
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Entrevistador: Sei.. Sei...

Entrevistada: Sao José da Coroa Grande...
Entrevistador: Eu conheco por ali...

(Vozes de fundo)

Entrevistada: E aquele... Aquele terreiro que tem la. ..
(Vozes de fundo)

Entrevistada: Em Rio Formoso, Barreiro pra la tem...

Entrevistador: E... Tamandaré...

Entrevistada: Tamandaré e...

Entrevistador: Ai tem Sdo José, Tamandaré, Formoso, Sinhanhém, Barreiro...
(Barulho de automotivo no fundo)

Entrevistada: Ai tem um outro que eu...

Entrevistador: E. .

Entrevistada: Maragogi..

Entrevistador: Ah, sim, Maragogi em Alagoas...

Entrevistada: E, Maragogi e aquela outra em Alagoas ali... um terreiro que tinha um barco

que a gente atravessava.

Entrevistador: Ah, vocés usavam para ir pra atravessar...
Entrevistada: E, eu botava também cesta da Oxum...
Entrevistador: Sim... sim.

Entrevistada: ...pra l1a também, eu disse que botava la.

Entrevistador: Mas o da Oxum era no RIO (****) nel?
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Entrevistada: E!

Entrevistador: E, num... eu li algumas coisas mas o que tinha que entender era isso.
Entrevistada: E, é.. Nossa mie Iemanja é...

Entrevistador: E o nome do terreiro daqui da senhora?

Entrevistada: E... é esse mesmo.

Entrevistador: O nome é Terreiro de lemanja né!?

Entrevistada: E.. Terreiro de nossa mae lemanja, é.

Entrevistador: Sim, o endereco aqui depois eu pego que tem aqui pra anotar e o contato,

depois eu pego 0 seu numero tambeém direitinho... O patrono regente daqui:
Entrevistada: O patrono quem?

Entrevistador: E a propria lemanja que a regente daqui do terreiro?
Entrevistada: E e o nome do guia...

Entrevistador: Sim, guia! Isso, o guia!

Entrevistada: ... é....¢.... (pronuncia ininteligivel)

Entrevistador: Nao se preocupe ndo, se a senhora ndo quiser responder... S6 se a senhora

achar que pode. O ano de fundacdo daqui € 52, né!? ... 19527
Entrevistada: E.

Entrevistador: Isso, e ai quem fundou e de onde veio eu ja perguntei a senhora... Ai eu vou

comegar a perguntar aqui sobre o preparo das oferendas...
Entrevistada: Meu guia mesmo é a Cabocla india.
Entrevistador: Ah, sim... sim... Mas ¢la ¢é ligada com Iemanja?

Entrevistada: E e Ogum que é o mensageiro né!?
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Entrevistador: Sim... Sim... Entendi, t6 entendendo. E deixa eu ver... é...Quando e como
comecou as oferendas a Iemanja? Assim, o que a senhora est... o que a senhora ouviu falar

desde sempre...
Entrevistada: E...

Entrevistador: ... A Temanja pede oferenda desde quando? Quantos séculos? Quanto tempo

atras ela pediu?
Entrevistada: E...

Entrevistador: ... Ela pede por qué?

Entrevistada: Pediu tudo... a gente mata cria¢do... pra ela, pro Exu, é bode, mata criagdo
tudo, as frore pra Ilemanja... a gente bota tudo, as merenda tudinho, pessoal bota aquelas...
pessoal faz os pedido e traz aqueles... aquelas ofertas de é... sabonete, perfume, ¢ tudo... bota

tudo na panela com os pedido e a gente faz...

Entrevistador: Sim...

Entrevistada: ... E muita gente.

Entrevistador: Entdo aqui, desde que comecou o terreiro aqui se faz oferenda a lemanja?
Entrevistada: Faco a oferenda de lemanja.

Entrevistador: N&o sé para ca, mas para outros terreiros que nem a senhora falou né!?
Entrevistada: Tem outros terreiros todinho por ai.

Entrevistador: Ai a senhora faz o... a senhora também inicia o pessoal que vem fazer essas

oferendas?
Entrevistada: Se eu...

Entrevistador: Que a senhora faz, a senhora faz pro pessoal também, mas a senhora tambem

inicia outras pessoas?

Entrevistada: E...
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Entrevistador: Quem tivér... Quem tivér como... Quem for filho de santo de Iemanja...
Entrevistada: E, as minha filha.. tudinha ela.

Entrevistador: Elas vem meio que pra estudar com a senhora ne?

Entrevistada: E... eu faco as obrigacio, os achado dela tudo

Entrevistado: Sim...

Entrevistada: Boto aqui no Peji. N&o viu ndo, viu o Peji?

Entrevistador: Peji? Ndo, ndo vi ndo. Mas daqui a pouco a gente olha direitinho.
Entrevistada: Ali é a Jurema do seu zé, porque tava chuvendo muito, molhando tudo e eu...
Entrevistador: Sim, tava chovendo muito.

Entrevistada: ... é. A gente ta ajeitando ali.

Entrevistador: E, mas época mesmo ¢ muita chuva. E muito complicado mesmo. ... A casa de

minha vo 14 em Rio Formoso, ela fica... Chega mais ou menos aqui de agua.
Entrevistada: Isso ali em Rio Formoso né?
Entrevistador: E, isso ali em Rio Formoso perto do rio ali..

Entrevistada: Entdo Tem muito toque ali em Rio Formoso, porque o Pai de Santo que tinha la
faleceu e eu fui mais da toque I4.

Entrevistador: Ah, sim, sim, sim.

Entrevistada: Foi...

Entrevistador: Mas o terreno continua funcionando depois que ele faleceu?
Entrevistada: Nao, tem outro mai ele néo..

Entrevistador: Entendi, t6 entendendo... Entdo, é... as oferendas de Iemanja, tem oferenda

que ¢ feita pra lemanja e tem oferenda que ¢ feito pra outros...

Entrevistada: pros Exus....
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Entrevistador: ... ¢ pra outros Orixas na agua, no mar, no rio...
Entrevistada: ¢é...¢é...

Entrevistador: ... Sdo quais eles?

Entrevistada: Bota pra, a sereia, a sereia também. ..

Entrevistador: Bota pra Oxum?

Entrevistada: E... bota pra Oxum também

Entrevistador: Oxum, no caso dela é no rio, né?

Entrevistada: E

Entrevistador: Pra alguma outra? Alguma outra Orixa algum outro Exu?
Entrevistada: Hum... acha... agora 14 no mar da Iemanja a gente bota pra la.
Entrevistador: Agora |4 no mar faz pra mais alguém além de lemanja e da Sereia?
Entrevistada: E a gente bota pra... ( pronlncia ininteligivel)

Entrevistador: Durante é, o preparo das oferendas, algumas pessoas incorporam né, algumas

entidades... alguns orixas...

Entrevistada: é... pessoal 1a mesmo leva aquelas ofenda pra entregar a Ilemanja pra botar pro
pessoal do sertdo la de cima que todo ano eles tdo por la... aqueles relogi.. é relogi aqueles

trocinho bem bonito e eles botam tudinho na panela
Entrevistador: e de onde eles sdo?

Entrevistada: Eles sdo de 14 do... que todo ano que eu vou eles ja sabem la do sertdo 1a... pra

cima

Entrevistador: mas eles botam aqui em Porto de Galinhas?
Entrevistada: Eles... é. Traz pra botar na minha panela pra...
Entrevistador: Ah sei, entdo eles vém pra ca ¢ aqui a senhora faz...

Entrevistada: é...
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Entrevistador: Mas vem outras pessoas de outros terreiros né...
Entrevistada: muita gente de outros terreiros de fora

Entrevistador: caramba, muito bom

Entrevistada: e la de ribeirdo também, o pessoal vem

Entrevistador: e tem alguém que também incorpora lemanja? Que vem junto?

Entrevistada: E... é... tem muita filha de santo por ai, tem muitos que ¢ filho de Iemanja

também
Entrevistador: Uhum, ai elas quando lemanja aceita elas incorporam
Entrevistada: Elas vao pra la e vem pra aqui também

Entrevistador: uhum... To entendendo... ta aqui a folha... desde que comecou a fazer as
oferendas aqui no seu terreiro, mudou o tipo de oferenda? Tipo assim, ha um ano botavam um
tipo de perfume, perfume da marca tal, ai no outro ndo botava mais ou botava sé o liquido n&o

0 vidro...

Entrevistada: ah, as menina botam tudo
Entrevistador: Mas sempre muda né? Depende do ano
Entrevistada: é a gente bota também...

Entrevistador: uhum.. agora, a respeito dos dias.. qual.. quais sdo as preparacdes que tem
antes das oferendas? Tipo, ah, ndo sei quanto tempo falta antes de comecar 0 que a senhora vai

preparando pra poderem fazer a oferendas. ..

Entrevistada: é que a gente toca pra Jurema, pros mestre ai é diferente, agora pra lemanja ia

nas aguas é na... na, na praia mesmo.
Entrevistador: Sim, sei...
Entrevistada: E as oferenda mesmo

Entrevistador: Ah, to entendendo... ai no dia a preparacdo comega de que horas?
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Entrevistada: A gente comega aqui 14 pa seis horas da noite, sete... ai a gente sai pra praia, ai

a gente chega e a gente termina o toque

Entrevistador: ai chega la na praia, ai que tem o xirei. No momento do xirei qual é a

preparagdo que tem?

Entrevistada: Ai a gente bota, acende as vela faz o0 negdcio todinho, recomendacéo ai faz a

gira
Entrevistador: Sim, faz a gira.. € muito bonita a gira.

Entrevistada: Sim, é... faz a gira no meio do “sol” que ja vem o pessoal, que quando sai que
anunceia logo, ai os policial j& t4 sabendo que eu vou que eu anuncei logo, ai eles vao

tudinho...quando a gente chega la eles ja tdo tudo la

Entrevistador: uhum... ja pra deixar protegido {4 né? Mas ai vocés. ...
Entrevistada: E tudo certo

Entrevistador: ... vocés vao pra policia pra conversar pra dizer que ah...

Entrevistada: é, é... ai eu aviso logo o delegado 14 de ipujuca, ele diz logo a mim quando eu

faco festa aqui eu aviso logo a ele gque as policia fica tudo por ai observando
Entrevistador: é bom, é bom

Entrevistada: porque o pessoal tem muita inveja de mim, por causa dos meu terreiros, porque
esses anos tudinho gracas a Deus nada acontece, é tudo em paz. Tudo certinho, ai as policia

tudo comigo.

Entrevistador: E porque realmente, tem muita gente que é mal intencionado que.. tem que ta

preparado né?

Entrevistada: E.. . Tem que estar tudo certo aqui

Entrevistador: e ja... depois que tu terminou o xirei e a danga ....
Entrevistada: € ai a gente d& a merenda do povo tudinho... come ¢ bolo é pulo

Entrevistador: E ai vocés vao e vai pra fazer a oferenda no mar né!? Geralmente vocés pegam

um barco pra ir né?
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Entrevistada: A gente vai logo pro mar que quando vem que termina, s que ai € que vai dar a

merenda do povo

Entrevistador: E... o barco que vocés usam pra ir até 1a do ponto que ¢ colocado as oferendas
Entrevistada: é..

Entrevistador: Vocés alugam? E de alguém que é do terreiro?

Entrevistada: E a gente aluga l4..

Entrevistador: Numa das colbnias de pesca de 1a?

Entrevistada: E a gente aluga 14 e ja fica certo, eles ja sabe... quando a gente vai a gente ja

avisa

Entrevistador: A pessoa que aluga o barco, ela tem que ser da religido ou ela pode ser s6

qualquer um pra poder levar?

Entrevistada: E qualquer um ... eles ja tdo esperando 14, porque eles ja sabem que quando eu

VOUu a gente avisa

Entrevistador: Sim

Entrevistada: Pronto, ai a gente & d& a 0 agrado la o.. do barco, ai ele leva.
Entrevistador: Ah, entendi

Entrevistada: Ai ele vai pra praia e la dentro do mar mesmo, ele leva
Entrevistador: Sim, e o lugar escolhido no mar, tem que ser algum lugar especifico?
Entrevistada: E, ¢é ali onde tem aquele. ..

Entrevistador: A boca da barra?

Entrevistada: E, tem aquela areia medonha... no que desce, que tem o comércio mesmo ali e

em frente tem aquela escadariazinha né?
Entrevistador: Sei sei...

Entrevistada: Ai tem a escadazinha que desci ali e ai a gente faz ali a gira
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Entrevistador: uhum
Entrevistada: ai quando a gente termina ali o pessoal fica cantando e ..

Entrevistador: deixa eu so, pra falar pra gravacdo: em Porto de Galinhas mesmo né? Depois

do comércio, desce a escada na praia e faz a gira?
Entrevistada: E, faz a gira

Entrevistador: Tipo, vai no mar antes das... ¢ antes ou depois daquelas pedras que tem do

outro lado ou € no meio ali?

Entrevistada: Parece que €, é porque tem aquela...

Entrevistador: Tem como se fosse umas pedras assim de protecdo do mar né
Entrevistada: E.. E, ali e depois eles leva...

Entrevistador: O lugar que coloca la, por que é esse lugar? Porgue ndo outro assim?

Entrevistada: Ai eu ndo sei né, porque a gente leva e ai o pessoal, as menina que tdo indo pra
lemanja né, ai os menino leva o barco pra l& pra dentro do mar, do mar mesmo. E 0s canoeiro

ja sabe aonde é que bota todo ano
Entrevistador: Ah, sim, entdo é tanto tempo que bota ali que vai ficando ali
Entrevistada: Ja sabe que todo ano ele ja sabe aonde é que leva

Entrevistador: Mas e ah, ndo sei... ha 50 anos atras, 30 anos atras, era 14 no mesmo lugar

também? Era 1a?
Entrevistada: Era la também. J& botava la.
Entrevistador: Entendi, entendi,

Entrevistada: Agora em Maragogi eu levava que era pra mae de Santo e eu levava pras
panelas dela, que ela ja é de la. A minha mesmo aqui pra Porto, agora de 14 ela ja tirava dos

outro pessoal me convidava pra eu levar as panela
Entrevistador: Ai quando a senhora era convidada que ia pra esses outros locais

Entrevistada: Ai os médio ia tudinho pra 4, ia no carro, ia tudinho pra la
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Entrevistador: Sim e lugar que colocava I& no mar, era parecido com o de Porto de Galinhas?
Entrevistada: Era

Entrevistador: Tipo, a mesma distancia, mais ou menos ali, préximo da praia?

Entrevistada: Era... era.. La em Maragogi... era.

Entrevistador: A senhora tem memdria gravada? Fotografias de festividades de algumas?
Entrevistada: Nao, acho que nao sei...

Entrevistador: N&o sim, sim.. foi até um que eu participei, que eu passei 0 dia com o pessoal
de Pirapama que ai eu fotografei e tal e eu tenho que voltar pra la pra entregar as fotos que eu
tirei, porque é até bom pra poder guardar né, ter uma lembranca do que foi feito... E, o lugar
pra armazenar o material que € usado... o brinquedo do zereis, ndo sei se as panelas também,

algum outro objeto?... Vestimenta?

Entrevistada: E, vai tudo ali dentro, ali da panela.

Entrevistador: Tem um local aqui no terreiro que fica até ser tirado pra fazer o..
Entrevistada: Nao...

Entrevistador: ... preparo?

Entrevistada: ... Vai tudo pra 1a. Os daqui que ¢ dai fica tudo, agora aqueles que ¢ da panela

mesmo vai..

Entrevistador: Vai simbora né? Porque daqui € tipo a roupa que a senhora usa, eu me esqueci
0 nome do corddo. Um corddo que tem que cada corddo tem os simbolos dos orixas e tal.. a
senhora usa ele, os anéis e tal, fica tudo guardado num canto aqui? Sempre no mesmo lugar

porque € um lugar importante
Entrevistada: E fica tudo guardado, 14 vai e pronto com a roupa de lemanja, a coroa dela

Entrevistador: Sim.. Tem algum, voltando 1 pras oferendas no mar, tem alguma simbologia,
simbologia assim, o que é que significa pra lemanja ser colocado 14, porque pra ser naquele

lugar no mar ?
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Entrevistada: E na praia ja tem o lugar certo de ir, chega la e eles botam I4.. 14 é que nem eu
disse, é na descidinha, o barco ja ta esperando ali, dali eles entra e vai levar la pra dentro

Entrevistador: Mas vocés antes de ir, tem que se consultar com lemanj& pra saber se pode

colocar, né? Tem isso tambem?

Entrevistada: N&o, ndo.. porque ja ta certo la.
Entrevistador:Ah, entendi, entendi.
Entrevistada: Os meninos ja leva pra aquele canto

Entrevistador: Existe um horério certo para poder fazer a oferenda? Tipo, ah é s6 numa sexta-
feira de sei 14, seis horas da noite que tem que ir ou tem algum horério especifico ou quando é

possivel? Como € que é esse processo?
Entrevistada: E ndo a gente vai mesmo no dia de sabado.

Entrevistador: Dia de sébado!? E geralmente leva, leva l& de noite, mas a hora que coloca a

panela no mar é de que horas mais ou menos? Tem uma hora especifica ou ndo?

Entrevistada: Umas 8 horas, a gente sai daqui de 7... 7.. 7 e pouco eu saio daqui pra ir pra 1a

quando é 9 horas a gente ja tem despachado tudinho e tem ido simbora

Entrevistador: T6 entendendo, entdo assim o horario definido ¢ meio que... geralmente num

sabado a noite né?
Entrevistada: E

Entrevistador: E... deixa eu ver... A lua ou outro objeto, outra coisa, influencia na escolha do
dia ou no horario? Tipo ah, se tiver, sei 14, lua minguante ndo pode, lua cheia pode... Tem

alguma influencia nisso?
Entrevistada: Nao, ndo... ndo tem nao.

Entrevistador: E o dia que a senhora que a senhora faz as oferendas, geralmente sdo quais dias

do ano?
Entrevistada: E... em dezembro

Entrevistador: Tem algum dia especifico de dezembro?
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Entrevistada: Nao, qualquer dia a gente faz antes do natal.
Entrevistador: Ah, antes do natal entdo...

Entrevistada: E antes do natal.

Entrevistador: Em outro més do ano também faz ou ndo?
Entrevistada: E todo o ano, eu fago antes do Natal
Entrevistador: Ah, entdo é s6 em dezembro que é quando faz né?
Entrevistada: E em dezembro que é a oferta de lemanja

Entrevistador: Entdo assim, ndo tem um dia especifico a senhora pode fazer o da senhora sei

14, no dia 10 e ai no dia 11 a senhora ir pra outro terreiro que lhe convidam né?
Entrevistada: E que me convida e esse ano parece que em dezembro
Entrevistador: Deixa eu lhe ajudar aqui, acho que ¢ esse aqui... esse ultimo
Entrevistada: Olha aqui dezembro

Entrevistador: Sim

Entrevistada: Dia 22 ¢ 23 faze aqui... Esse aqui 6

Entrevistador: Entdo esse ano seria dia 22 ou dia 15 porque é antes do Natal e € num sabado
né!? T6 entendendo. Mas tem um motivo do porque ser antes do Natal?

Entrevistada: E porque no outro.. quando é no outro sabado assim ai €, ai 0s menino tdo, 0s
médio né, gosta de t& na festa de Natal ir pra casa das familia, outros sai e ai eu faco antes do

natal.
Entrevistador: Ah, t6 entendendo, t6 entendendo.

Entrevistada: Porque é quando € no natal eles fazem os médio, vai pra casa da familia e ai eu

faco antes do natal.

Entrevistador: T6 entendendo... Quais sdo as pessoas quem tem que t& presentes na hora do
preparo das oferendas? € a senhora quem prepara que coordena aqui o terreiro, mas tem outras

pessoas que tem que ter algum tipo de titulo, alguma coisa assim?
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Entrevistada: Tem o Pai de Santo que corta, é Ari 14 de Porto de Galinhas...
Entrevistador: Sei é...
Entrevistada: ... Ari.

Entrevistador: ...Nossa Senhora do O. Eu falei com ele, mas eu ndo consegui voltar 14, tive
uns problemas pessoas, eu tenho até que falar com ele. Ele é bem falador assim né? Fala rapido
e tal. Pessoa boa

Entrevistada: E, ele ta cortando pra mim, porque a outra Mée de Santo que cortava pra mim.. .

ela faleceu e ele que ta cortando pra mim.

Entrevistador: Entdo sempre que vai fazer oferenda tem a Méae de Santo do local e tem um Pai
de Santo de fora ou uma Mae de Santo de fora também? Pode ser uma Mae de Santo de fora

também né, que venha cortar?

Entrevistada: E porque quem corta é Ari, ele mesmo é que corta.

Entrevistador: Sim... Sei, to entendendo.

(atendeu o telefone)

Entrevistada: Ald, daqui a pouco eu te ligo, td ocupada... ta... ta sim, ta... ta legal”
(desliga o telefone)

Entrevistador: Entdo, é... a pessoa que tem, que tem que ver cortar a oferenda, tem que ser

um homem sempre ou pode ser uma mulher, tipo assim, um Pai de Santo e uma Mae de Santo?
Entrevistada: Tem... tem...

Entrevistador: Mas assim, se ndo tiver, se antes a Mée de Santo que fazia, antes dele fazer

agora, antes dela falecer...
Entrevistada: Era... era...

Entrevistador: Ah, entdo assim, ndo importa muito bem se é homem ou mulher, né!? O

importante é que ele seja iniciado Pai de Santo ou Mée de Santo?

Entrevistada: E.
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Entrevistador: Entendi, tem outra pessoa que precisa estar no terreiro sempre? Além do tipo,
de outros e iniciados e tal, mas tem outra pessoa com... como € que ter que ta para poder ir pra

frente a oferenda?
Entrevistada: E, tem os medium que faz as obrigacao também.

Entrevistador: Hum... Sim, sim, Ai a obrigagdo que é, significa exatamente o que? E o

preparo da oferenda, como é que é?
Entrevistada: E... é... é negocio de criagdo que faz...

Entrevistador: Eles € que trazem os materiais? As coisas que vao ser colocadas? Ou pode ser

qualquer outra pessoa que seja do terreiro iniciado?
Entrevistada: E... do terreiro iniciado.

Entrevistador: Certo, agora eu vou pra um outro tdpico que é, eu botei aqui o que € na minha
pesquisa, “‘componente material”, com o nome cientifico do negécio.. que € tipo, as coisas que
do colocadas na panela e a propria panela, que ai eu vou perguntar assim: a panela, ela tem que
ter um tamanho certo, ela tem que ter um... ela tem um nome especifico pra panela que vocés

ddo? O nome assim ouruba ou outro nome?

Entrevistada: N&o porque a gente compra ela ja preparada no mercado de S&o José..
Entrevistador: De Séo Joseé... em Recife, né!?

Entrevistada: E, no Recife.

Entrevistador: Sei...

Entrevistada: Eu compro ela ja preparada.

Entrevistador: Ai o tamanho dela, ela tem que ser de um tamanho especifico?
Entrevistada: E... é... grande a panela.

Entrevistador: Sim... é, a panela ela ja mudou do tipo de panela, desde que a senhora

comegou, até hoje em dia?
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Entrevistada: Nio... ndo.. é direto.
Entrevistador: E aquele mesmo estilo, né!?
Entrevistada: E.

Entrevistador: E uma panela meio redonda assim, com os furos. Ah, outra pergunta, porque
assim meu orientador, que ele ficou muito curioso a respeito desses furos que tem na panela,

sdo pra que? Tipo, na borda dela...

Entrevistada: E pra pessoa colocar as flore. ..

Entrevistador: Ah, sim...

Entrevistada: Pde a fita e j& bota ali no furuzinho dela e ai fica tudo certo.
Entrevistador: Sim, sei, td entendendo.

Entrevistada: Ai, as vez, as vez vem sé em uma panela, as vez s6 em duas...
Entrevistador: Depende da demanda?

Entrevistada: Depende dos “fio” de Santo, tem muitos também que ¢ filho e filha ja também,

ai leva oferenda também. ..

Entrevistador: Sim, entdo assim, se chegou uma pessoa com outra panela pra presentar

também a senhora, a senhora pode também fazer?
Entrevistada: E. ..

Entrevistador: Entendi... Quais sdo as coisas que sdo normalmente colocadas na panela ou

alguma outra coisa que a senhora lembra assim... que foi colocado de diferente?
Entrevistada: S¢ as flor mesmo e “profume”, sabonete...

Entrevistador: Perfume, sabonete, flores...

Entrevistada: E ai, as flores.

Entrevistador: Coloca mais algum outro objeto?

Entrevistada: Nao... sO esSes mesmo.
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Entrevistador: Ah, outras pessoas vem de fora pedir pra colocar alguma coisa pra elas ou nao?

Entrevistada: E, é... elas traz tudinho... negdcio de a mesma coisa, ai eles fazem o pedido e

traz...

Entrevistador: O perfume ele vem, é colocado s6 o liquido ou € colocado o vidro, ou tanto

faz?

Entrevistada: E, coloca tudinho. ..

Entrevistador: Com o vidro, né!?

Entrevistada: E.

Entrevistador: Ha alguma marca especifica do perfume? Tem que ser algum tipo de perfume?
Entrevistada: E, tem... é aquele que tem a flor de Iemanja, que j4 vem engarrafado ja...
Entrevistador: Lavanda?

Entrevistada: E..

Entrevistador: Sei, as frutas que sdos colocadas sdo quais?

Entrevistada: As flor, é aquelas flor que tem |4 no mercado, ja € encomendado, todo ano eu

Vou.
Entrevistador: E um tipo de flor certa, né!?
Entrevistada: E. ..

Entrevistador: A cor dela tem que ser sempre branca?
Entrevistada: Branca, é... Azul.

Entrevistador: Ah, é porque tem outros tipos de cores... Ah, azul também!? As cores de

lemanja, né!?
Entrevistada: Branco e azul...

Entrevistador: Sim, e deixa eu ver, as frutas ou alimentos... comida né!? Fruta, flor... fruta ou

comida, ¢ colocado que tipo de... delas? Que tipo de frutas?
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Entrevistada: E... dessas fruta

Entrevistador: Entdo € a gruta que tiver proxima, ali? Vocés colocam macés, colocam alguma

coisa assim?
Entrevistada: E a gente colocada.

Entrevistador: Sim.. Tem algum significado da fruta, o porque? Por que que lemanjéa quer que
faca a oferenda das frutas também?

Entrevistada: E porque... as vez ela qué também, ela qué...

Entrevistador: Hum.. entendi. Coloca algum tipo de tecido também? Tipo, lenco ou camisa,

blusa ou alguma outra coisa assim?
Entrevistada: Nio, nao...

Entrevistador: A senhora j& foi em alguma outra nesses terreiros que eles pediram pra

colocar?
Entrevistada: Nao
Entrevistador: Entendi...

Entrevistada: Porque quando a gente vai assim quem enfeita é eu mesmo, porque eu sei que
tem muita gente com ma intengdo, né!? Ai a gente, a gente bota porque nois sabe o que é que

tem.

Entrevistador: Ah, t6 entendendo... to entendendo.. E... deixa eu ver, deixa eu ver. Se a
senhora tiver, é... hum... como ¢ que eu falo!? S6 um instantinho... deixa e s6 ver como ¢ que
eu falo direitinho, €... Tipo, também, as pessoas que participam daqui do terreiro, elas também
fazem oferta em dinheiro para comprar alguma coisa pro terreiro em si? Ah, fulano vai, e vai
comprar as frutas, o cicrano vai comprar as ceramicas e tal, as panelas, é mais, é assim que

funciona ou como € que é o processo?
Entrevistada: E também, as vez elas querem, se elas compram pra botar a panela também. ..

Entrevistador: Sim, é... ¢ feito a senhora falou, as vezes elas querem as vezes tem duas, ja

chegou a ter mais que isso?
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Entrevistada: Ja.. ja.. ja... ja.. as vez ndis faz até trés panela.

Entrevistador: Vai depender do pessoal que vai procurar, né!? Pera ai, deixa eu ir pra outro
topico, agora que... aqui ta dancgas, cantos e apresentagdes materiais ritualisticas, que t4 no
projeto. Que é pra entender assim: Quais sdo as dancas que vocés fazem, os cantos, se tem
algum nome ou de algum idioma, o que tem tentado participar o que eu sei é do iorub4, ai ndo

sei aqui como ¢ que é... ?

Entrevistada: E, os orixas, né!?

Entrevistador: Ai aqui tem cantos também além do Xire ¢ da...?

Entrevistada: E, quando a gente toca pa, pro Santo né ou pra Orixa.

Entrevistador: Mas canto em que idioma, ioruba?

Entrevistada: E..

Entrevistador: E tem algum tipo de danga que se faz que alguém faz aqui no terreiro?

Entrevistada: E... é... isso. Do jeito que eu canto aqui eu saio pelos terreiro de fora, canto

mesmo jeito.

Entrevistador: Tem algum nome pra esse canto? Que a senhora possa dizer, claro... se ndo

puder ndo tem problema ndo...

Entrevistada: E porque eu ia tocar na Barra de Sienhanhém com a filha de Santo de 14, eu ia

pra la e ela faleceu...
Entrevistador: Complicado... triste...
Entrevistada: Ai eu vou as vezes ali...

Entrevistador: Sim, sim... E, deixa eu v&... vamos ver aqui, quando vocé chegou 1a na praia,

voces cantam, fazem o Xirei e depoisa ... a ... eundo lembro... a ...
Entrevistada: E faz tudinho 14... ai...
Entrevistador: Quando ta no mar? Também se canta alguma coisa?

Entrevistada: Canta, canta... fica cantando.
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Entrevistador: E, tem um nome pra cangio que vocés fazem?
Entrevistada: E a gente fica cantando aqui pros Orixas, pra lemanja...
Entrevistador: Entdo vocés tdo dedicando a ele, faz e jogar as panela né/
Entrevistada: E, a gente fica cantando “Iemanja. .. (cantoria)

Entrevistador: Bonito, viu!? Sua voz ¢ bonita viu. Cantando ai 0, tem que té voz ¢ pra cantar.
As vezes vocés cantam em portugués mesmo e tem gente que as vezes cantam em outros
idiomas e deixa eu ver... O ultimo tdpico aqui, ja vou encerrar pra ndo tomar tanto do seu
tempo, é o do vestuario, a roupa que a senhora usa? Tem um nome pra roupa que a senhora tem

que usar?

Entrevistada: Pra lemanja, azul.

Entrevistador: Roupa azul, né!? Os colares que a senhora usa séo de lemanja?
Entrevistada: E... é...

Entrevistador: Anel ou o brinco, alguma coisa assim, como é que é?
Entrevistada: Nao, eu ndo uso brinco nio... nunca usei.

Entrevistador: Realmente, olhando agora... mas anel, usa?

Entrevistada: Anel eu uso.

Entrevistador: Mas ele significa alguma coisa?

Entrevistada: Nao

Entrevistador: E mais uma questao de boniteza né!?

Entrevistada: E

Entrevistador: E, deixa eu ver... e os outros o Pai de Santo, eles se vestem como?
Entrevistada: S&o vestidos com manga comprida

Entrevistador: E que cor é a roupa que ele usa? Também é azul?

Entrevistada: E branco.
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Entrevistador: E branca... Ah, sim... E o resto, os iniciados, os Filhos de Santo?

Entrevistada: Santo que é filho de lemanja é azul, que & filho da Oxum é amarelo, de Xangd

que também tem tudinho ¢é tudo assim...

Entrevistador: Entdo depende de quem ele € filho. lemanja é uma coisa, cada um é uma cor.
Entrevistada: E, depende. Cada um com suas cor.

Entrevistador: E as média né que fala?

Entrevistada: E os médio

Entrevistador: Também é a mesma coisa?

Entrevistada: E. Os médio tudinho

Entrevistador: Tem alguém que se veste diferente?

Entrevistada: Agora tem 0s agum que bate tudo.

Entrevistador: Quem?

Entrevistada: Os Agum

Entrevistador: Sim, sim... Eles se vestem como?

Entrevistada: E, o vestuario deles de, das camisa, calca.. tudo.
Entrevistador: Mas é de que cor que eles usa?

Entrevistada: Eles usa também da blusa branca, as calca eles usa também. ..
Entrevistador: O que puder no dia?

Entrevistada: E, agora as blusa, as camisa ¢ azul, branca... branca.

Entrevistador: Sim, deixa eu ver aqui... ¢, tem mais alguma coisa que a senhora usa quando ta
preparando a oferenda? Nao sei se algum chocalho, ou algum objeto, ndo sei... eu sei que o

espelho também ¢ de Iemanja, nao sei se usa quando t4 fazendo...
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Entrevistada: E... é... é...
Entrevistador: A senhora usa mais alguma coisa assim, algum outro objeto?
Entrevistada: A gente fica tocando, ali o bombo tocando e a gente cortando ....

Entrevistador: Esse corte do.. da oferenda, é exatamente o que? O que a senhora.. se alguém

perguntasse, a senhora explicaria como? Como € que é o corte?

Entrevistada: E, depende né!? As vez tem o bode que é de Exu e as vez as galinha, os frango,

que a gente corta pra bota...

Entrevistador: Sim, sim...

Entrevistada: Pra lemanja € a galinha, de lemanj4, a gente corta.
Entrevistador: Como é que é essa galinha de lemanja? E algum tipo de galinha especifica?
Entrevistada: E. ..

Entrevistador: Uma raca de galinha? Qual é?

Entrevistada: Branca.

Entrevistador: Ah, ela tem que ser uma galinha branca.
Entrevistada: E. ..

Entrevistador: Ah, to entendendo...

Entrevistada: A gente corta pracla ...

Entrevistador: Ah, t6 entendendo agora... Deixa eu ver se tem mais alguma coisa... Eu acho

que a gente ja terminou.
Entrevistada: Ja, que ja passou tudinho ai.
Entrevistador: Foi, pronto. E isso ai. Brigado viu, Mée Jacira. Vou para agoraa ...

Fim da Entrevista
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ENTREVISTA 111

Nome: Maria de Lourdes Guimaraes Campello, lakekeré do Terreiro 11é Asé Sango Ayréa
Iboné - Pirapama, Cabo.

Data: 26 de Abril de 2018.
Duracéo: 8:24

Entrevistador: Pronto, pode ser também... Ai, agora eu acho que foi. Dia 26 de Abril, terreiro
de Pirapama é... entrevista com Mae Lurdes. Ai a senhora responde do lado, ndo tem problema
nenhum, é... sim, a parte dos componentes materiais, que € o topico 4... ele fala ai nessa

mudanca é€... do material ao longo do tempo, como tu pode observar e ai tem outro.

Entrevistada: A gente ndo usa tecido porque tecido ndo € biodegradavel entdo a gente se

preocupa com as oferendas, se preocupa com o processo também da natureza..
Entrevistador: Uhum...
Entrevistada: Entdo nas nossas panelas s6 tem arroz, o peixe de lemanja, frutas e flores.

Entrevistador: Uhum... Sim, é... Vamos por etapas entdo. As flores que sdo usadas.. Tem

alguma espécie especifica?

Entrevistada: Pra Iemanja... Iemanja sdo flores brancas, pra Oxum flores amarelas e brancas..
Entrevistador: Entdo assim, as brancas, elas tem que ser de alguma espécie?

Entrevistada: Nao, flores brancas...

Entrevistador: Certo, ja nas frutas... tem que ser alguma...

Entrevistada: SO ndo pode ser fruta acida.

Entrevistador: Ah sim...

Entrevistada: Tipo laranja, tipo liméo

Entrevistador: Ah, t6 entendendo.. outros tipos de fruta pode...

Entrevistada: Pode.
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Entrevistador: Certo, é... em relagdo a perfume também, vocés colocam né?
Entrevistada: Perfume é Alfazema.

Entrevistador: Vocés colocam Alfazema. Tem algum, tipo.. Alguma marca ?
Entrevistada: N&o.

Entrevistador: Tipo... Alfazema tem que ser dessa marca.

Entrevistada: Néo, ndo.

Entrevistador: Qualquer Alfazema née?

Entrevistada: E pode até ser outro perfume. E Alfazema que é mais barato.
Entrevistador: Sim... sim.. td entendendo. E, se for outro perfume. ..
Entrevistada: A gente se baseia num valor financeiro, mas pode botar outros também.
Entrevistador: T entendendo, mas tem alguma diferenca pra pessoa que assim ah..
Entrevistada: N&o, néo.

Entrevistador: E ai, é... eu vou entrar mais em questdo de significado. Qual ¢ o significado
assim ... é... Por que que Iemanja pede que vocés coloquem as frutas? Pra ela qual € o valor o..

a importancia da fruta, qual é a motivacéo de colocar a fruta?
Entrevistada: Olha eu penso, ¢ uma opinido minha, que Orixa ndo precisa comer...
Entrevistador: Uhum

Entrevistada: Mas como a nossa religido tem muita fome.. A Africa passou fome, o Egito
passou fome, todos os paises do continente da Africa passaram fome, trouxeram isso. Porque
guando a gente da comida, quando a gente corta aqui no terreiro ou faz qualquer coisa, a gente

alimenta um monte de gente.
Entrevistador: Sim, sim... T6 entendendo.
Entrevistada: Entéo eu, eu achei que a gente faz tudo isso pra dar de comida aos outros.

Entrevistador: Uhum
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Entrevistada: Porque vai uma pequena porc¢do de fruta nas panelas, mas todo mundo que ta ao

redor comem as frutas...

Entrevistador: Ah, sim.. T entendendo... E.... E em relago as flores, por que que ela quer

que se coloquem as flores?
Entrevistada: Nao havia essa flor na Africa, mas eles sempre gostaram de enfeite..
Entrevistador: Sim...

Entrevistada: Entdo a gente aqui comegou... ¢ os enfeites das flores sdo um enfeite pra panela

ficar bonita.

Entrevistador: Sim, sim... T6 entendendo. E, deixa eu ver... Entdo € o perfume, o motivo

dela querer o perfume...?

Entrevistada: O perfume ele age como o equilibrio, porque se vocé prestar atencdo que tem

ritual que se a pessoa estiver passando mal a gente passa perfume, no... no pulso.

Entrevistador: Ah, sim... T6 entendendo, é... deixa eu ver... Existe alguma coisa que ja ndo é

ofertada mais, alguma fruta ou algum outro objeto que ndo é mais ofertado aqui?
Entrevistada: Nao, a questdo de tudo é comprar.
Entrevistador: Sim.

Entrevistada: VVocé da pro Orixa o que vocé pode financeiramente e 0 que vocé ndo pode vocé

ndo da.
Entrevistador: Sim... T6 entendendo.
Entrevistada: Unica vetacdo € as fruta 4cida.

Entrevistador: Pronto, entendi. Entdo assim, em relacdo no geral, pra fechar esse tdpico, o
poder aquisitivo, no caso... o poder aquisitivo financeiro e tal, ¢ o que vai guiar uma parte

dessa escolha dos objetos né!?
Entrevistada: E a quantidade.

Entrevistador: Sim, a quantidade também.. quando vocés fazem...



206

Entrevistada: Depende do financeiro.

Entrevistador: Depende do financeiro, pode ser mais de uma panela se for o nUmero quanto

for preciso?

Entrevistada: N&o, a da casa é s6 uma.

Entrevistador: Ah, sim...

Entrevistada: Agora os membros da casa que sdo de lemanja também podem dar

Entrevistador: Ah, t6 entendendo. E... O quinto que é “dangas, cantos, representa¢des
materiais e ritualisticas”, dentro da pesquisa de arqueologia a gente ndo vai conseguir observar
isso, la no material. Porque sdo s6 os objetos que estdo la e, por exemplo, uma pesquisa é... sei

14, o sitio pré histdrico, a gente ndo tem mais o contato com a tribo indigena ou com eles...
Entrevistada: Mas quem ensinou as danga...
Entrevistador: Aqui a gente tem possibilidades...

Entrevistada: E o Orixa. E o Orixa. A gente, quando vai cantar o Xiré daquele, aquele Orixa, a

gente danca igual a eles...

Entrevistador: Ah, entendi. Td entendendo, entdo assim, cada Orixa tem uma danca

especifica.

Entrevistada: E.. A gente imita o Orixa.
Entrevistador: Uhum... Tem um nome pra danga, no caso de lemanja?
Entrevistada: Néo, tudo e Xiré.

Entrevistador: Tudo ¢ Xiré, né!? E... deixa eu ver.... Entdo assim nesse momento de preparo

do .. do... da oferenda no terreiro, as dangas elas tem um nome especifico?

Entrevistada: N&o, é porque essas oferenda faz parte, ndo é algo extraordinario ndo, nao é

algo que mude aqui a casa..
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Entrevistador: Sim... Entdo, é como se fosse um,.. ¢ um momento de mudanga para o terreiro

em si, mas ja € um momento tradicional
Entrevistada: E. ..

Entrevistador: Certo... E o ultimo ¢ esse “vestuario”
Entrevistada: Roupa branca

Entrevistador: E, roupa branca. Tem algum tipo de tecido, tem que ser de algodo alguma

outra coisa assim?

Entrevistada: Nao, apenas os “abids” usam um tecido mais barato ¢ a gente, a mae de santo,

para mostrar a patente dela pode usar uma roupa que pode usar brilho.
Entrevistador: Ah, entendi... os “abids” sdo o que?
Entrevistada: Iniciados que, frequentadores do terreiro que nao se iniciaram.

Entrevistador: E... certo, deixa eu perguntar s por causa do.. da gravagio que ndo deu certo,

muito certo, €... Os homens dentro dos terreiros sao os Ogas...
Entrevistada: E e as mulheres os “Equebes”
Entrevistador:“Equebes” certo, é... deixa eu ver.

Entrevistada: E os Xamds que a gente ndo incorporam. Eles tdo pra ajudar a Mae de Santo,

porque quem incorpora é ebami e ebomi, os homens.
Entrevistador: Certo... Ebami a mulher...
Entrevistada: Ebomi o homem.

Entrevistador: Ah, entdo ja é outra categoria ai dentro. .. E, entdo a ultima pergunta aqui assim

h& €.. em relacdo aos aderecos utilizados, anéis, colares, outros objetos...

Entrevistada: Ai é a pessoa, agora no Orixa tem Oga com a espada, Oxum tem o arcapé, Oxu-

mare tem as cobra
Entrevistador: Uhum...

Entrevistada: Cada Orixa tem a sua indumentaria.
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Entrevistador: Tem o seu... Certo.
Entrevistada:Mas o povo da casa é roupa branca.

Entrevistador: Roupa branca... mas entdo ele ndo é obrigado ndo, mas € tipo necessario usar

alguma coisa além da roupa branca?
Entrevistada: N&o, € néo.

Entrevistador: E ai quando eles usam, por exemplo, aqueles colares que tém cores

diferentes...

Entrevistada: Ah, sim... isso aqui. Isso aqui, o jerbe, representa as pessoas ebamis ¢ ebomis. ..
Entrevistador: Certo.

Entrevistada: A Mée de Santo também usa. Os outros, usam se quiser, uma guia de protecao.

Entrevistador: Ah, sim... E a guia de prote¢do ela tem alguma diferenga entre uma guia ¢

outra?
Entrevistada: Tem, tem porque a gente procura ver o Orixa da pessoa
Entrevistador: Ah, entdo € tipo.. as guias elas sdo pra o Orixa especifico de cada pessoa?

Entrevistada: E como se a gente ficasse sabendo da fase, do rapaz que comecou naquele

terreiro e tem aquele Orixa
Entrevistador: Ah, entendi... E anéis e ou algum outro objeto que assim, a pessoa usa...
Entrevistada: Nao, ndo. A gente ndo usa nio...

Entrevistador: Certo. Eu acho que por enquanto € isso, deixa eu sO repetir aqui a parte de

“dados pessoais”

Entrevistada: Ta...

Entrevistador: Aqui pra gravacao..

Entrevistada: E Maria de Lurdes Guimardes Campelo, tenho 57 anos e sou daqui..

Entrevistador: A sua funcdo dentro do terreiro?
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Entrevistada: Sou lakekeré.
Entrevistador: lakekeré significa o que?
Entrevistada: Mae pequena.
Entrevistador: Mae pequena, certo...

Entrevistada: E... estou neste terreiro ha oito anos. Vim do terreiro de meu pai que a Mée de
Santo é a irma dele, somos irméas e faz 15 anos que eu iniciei e minha religido anterior era a

Catolica.

Entrevistador: Certo, pronto... Vou deixar aqui s6 pra caso eu lembre alguma coisa, entdo
assim, em relagdo a entrevista é basicamente isso, porque dentro da pesquisa da gente a ideia €
fazer tipo, como se fosse uma comparacdo do que a gente vé 1a no sitio, sem mexer em nada, se
retirar nada s6 fotografando e no maximo limpando um pouco da poeira em cima, sabe porque

a gente sabe que o mar ta sempre em movimento e tal e ai nem sempre da pra ver tudo 100%
Entrevistada: Uhumm..

Entrevistador: E ai, pronto, é fazer essa comparacao entre os dois. Acho que é isso. Fim da

entrevista.



