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As cerimonias das Aguas de Oxald abrem o calendario litirgico dos candomblés brasileiros.
Em Ourinhos (SP), no terreiro Ile Ase Omi Oju Aro, elas sao praticadas de maneira restrita
aos 1niciados no culto. Nesse conjunto de ritos, uma das historias do orixa Oxala ¢é recontada e
celebrada conforme era na Africa. Os ajustes e ressignificacdes desses rituais, nos candomblés
paulistas, sdo o nosso foco neste trabalho. Essas cerimonias, para os fiéis, apresentam papéis
diversos, como de purifica¢do, de manutengao da memoria coletiva e de reafirmagao dos mitos,
além de interligagiio entre mitologia e rito. £ um momento de reflexio e siléncio, fértil para que
o olhar detido do pesquisador investigue diversos aspectos da preservacao e da reinvencao do
culto de candomblé paulista. O terreiro de candomblé que investigamos ¢ o ponto de partida
para discutir essas e outras questoes.
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The ceremonies of waters of Oxala open the liturgical calendar of Brazilian Candomblé. In
Ourinhos (Sao Paulo, Brazil), in the Ile Ase Omi Oju Aro terreiro, they are practiced only by
initiates. In this set of rites, one of Oxala orisha stories are retold and celebrated as it was in
Africa. Adjustments and reinterpretation of these rituals in Sdo Paulo candomblés are our focus
in this work. These ceremonies represent several roles for the believers: purification, maintenan-
ce of collective memory, reaffirmation of myths, as well as interconnection between mythology
and ritual. These are moments of reflection and silence, giving the researcher an opportunity to
observe in detail various aspects of preservation and reinvention of Sao Paulo Candomblé cult.
The Candomblé terreiro here investigated is the starting point to discuss these and other issues.
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OBJETIVO

Este trabalho tem como objetivo analisar os ritos
tradicionais das Aguas de Oxala no candomblé paulista
como forma de refletir sobre a preservacao da mitologia
nos terreiros’. Essa preservagao esta sujeita a complexos
processos de manutencao do que deve ser lembrado ou
esquecido, e nossa inten¢ao ¢é discuti-los.

INTRODUCAO

Oxala’, o velho rei de Ejigho, desejoso de partir em
uma jornada para visitar seu amigo Xang6® na cidade
africana de Oi6, como de costume entre os orixas, vai
consultar o babalad®, no intuito de saber se sua viagem

3 Local onde o culto se desenvolve. Geralmente ¢ formado
por um templo, também chamado de barracao, e pela
roga, onde ficam as plantas utilizadas nos ritos.

4 Cultuado como o orixd que criou o mundo, é extrema-
mente respeitado e tido como o grande orixa.

5 Um rei mitolégico dos iorubas, que também o pretendem
histérico. E o deus do fogo e da justiga. Porta um machado
duplo e tem a atribui¢do de langar fogo pela boca.

6  Babalawo — ou pai do segredo, literalmente — é aquele que
realiza o jogo de buzios,feito com dezesseis buzios abertos

seria bem-sucedida. O odu revelado ¢ Ejionile’, e o adivi-
nho lhe recomenda que ndo va: a viagem seria desastrosa.

A teimosia, caracteristica marcante de Oxald e
de seus filhos-de-santo®, faz que ele realize a viagem,
mesmo sob a adverténcia do ordculo: “O niéniamé-
taniyi o kolona/K’6ma ja / Iyanbé o ni o p6 gan /
Osalaniyiobaiyare™. Sob recomendacio do babalad, o
orixa leva trés panos brancos e sabao-da-costa'’, saben-
do que a tudo deveria aceitar com calma ¢ fazer tudo
que lhe pedissem ao longo do caminho.

Oxald parte em sua caminhada até o palacio do
amigo rei de O16 e logo encontra Exu'!, que estd com
um fardo repleto de azeite-de-dendé'? e pede que Oxala
o ajude a carregar. Exu derruba o azeite sobre a roupa
branca do orixd e a deixa suja. Oxala vai at¢ um rio, se
lava com sabao-da-costa e troca de roupa. A situa¢ao
se repete por mais duas vezes, com cola e com carvao.
Oxal4, resignado, ndo se queixa, ¢ troca de roupa.

Janaentrada da cidade, o orixa depara com um ca-
valo perdido. Ele logo reconhece que se trata do cavalo
do amigo Xango, que ele mesmo lhe havia dado de pre-
sente, e passa a guiar o cavalo de volta. Nesse momento,
soldados o avistam e o tomam por um Ole esin Oba®.
Oxal4 apanha violentamente e é preso. Na prisao ele
permanece esquecido por sete anos.

016 vive, entao, a mais profunda seca; mulheres
e campo tornam-se estéreis, além de doencas e mortes

que, conforme sao langados, revelam nimeros chamados
de odus (indicativos do destino e regedores da vida dos se-
guidores dos orixas). Os orixas, para todas as atividades
que vao realizar, devem consultar o jogo de buzios.

7 Odu que revela doengas, mortes e desavencas.

8  Aquele que incorpora o orixa nas festas publicas de can-
domblé e nos demais ritos.

9  “Ele disse que encontraria trés pessoas na estrada / E nao
deveria discutir / O sofrimento sera realmente muito gran-
de 14 / Osala disse: suportarei o sofrimento e a humilha-
¢ao” (BENISTE, 2009, p. 238).

10 Sabao africano largamente utilizado pelos filhos-de-santo
para fins litGrgicos.

11 Orixd do movimento e dos caminhos. Foi injustamente as-
sociado ao diabo cristdo por possuir atributos sexuais que
impressionaram os padres missionarios que fizeram os pri-
meiros relatos sobre ele.

12 O dendezeiro e seus produtos tém importancia central no
culto aos orixas. Sobre isso, ver Lody (1992).

13 “Ladrao do cavalo do rei” (BENISTE, 2009, p. 240).
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terrivels assolarem a cidade. O rei procura o oraculo,
querendo saber a razao de tamanha desgraca. Os btzios
revelam que o motivo ¢ a prisao injusta de um homem.

Para a profunda tristeza de Xango, o injusticado
¢ seu amigo Oxala. O rei se prostra diante dele e pede
perdao. Ordena que tragam agua e roupas limpas para
banhar o amigo. O rei determina um profundo siléncio
na cidade. O rei oferece um banquete, e nele os dois
orixas refletem sobre as ligdes aprendidas. O feito seria
lembrado por muitos anos."

O QUE E LEMBRADO E O QUE E ESQUECIDO

As concepeoes de darwinismo social e de determi-
nismo racial do século XIX destinaram aos africanos
os ultimos degraus da evolucdo das “ragas” huma-
nas (OLIVA, 2003), razao das posi¢des racistas ¢ evo-
lucionistas dos pesquisadores de entdo, que visavam
a explicar como algumas ragas e culturas eram mais
atrasadas que outras. Segundo Lépine (2001, p. 4), “a
relacdo de dominacdo [se exprime| numa ideologia
onde o negro ¢é representado como ignorante, amoral,
grosseiro, inferior intelectualmente, representacoes que
justificam a escravidao, e contribuem para manter a
distancia social necessaria a tal pratica”.

O médico Nina Rodrigues foi o pioneiro no inte-
resse pelas religioes afro-brasileiras, mas, longe de ad-
mirar a cultura africana, ele desejava estudar o transe
religioso, que considerava uma forma de histeria. Seus
estudos acabaram por iniciar um didlogo sobre a supre-
macia dos iorubas sobre outras tradi¢oes religiosas afri-
canas. Segundo Capone (2004, p. 17), “[ele] declarava
ter inutilmente buscado, junto aos negros da Bahia,
ideias religiosas pertencentes aos bantos”.

Arthur Ramos deu prosseguimento aos estudos de
Nina Rodrigues. A mesma o6tica racista e de superiori-
dade cultural foi adotada por Ramos®.

14 Mito recontado com o auxilio de Prandi (2009) e Beniste

(2009).

15 Deste autor, ver O negro brasileiro (1934), O negro na civili-
zagao brasileira (1939) e The Negro in Brazil (1939).

Edison Carneiro foi um dos primeiros pesquisa-
dores a se interessar pelo candomblé banto'®, mas sua
obra s6 confirmaria uma suposta superioridade nago'.

Roger Bastide'® seguiu com as ideias de oposi¢ao
entre o candomblé nago6 (tido como puro e tradicio-
nal) e o culto banto, que, com outras formas religio-
sas (como a umbanda), seria considerado degenerado.
Para Capone (2004, p. 17), “Bastide, no entanto, nunca
realizou um verdadeiro trabalho de pesquisa sobre a
macumba do Sudeste. Suas afirmacoes se baseiam em
fontes secundarias, como os processos juridicos e os re-
gistros de policia”.

Osiorubas e o candomblé nago-keto passaram a
ser considerados modelos para os outros', o que, se-
gundo Capone (2004), se deve ao fato de que as pri-
meiras pesquisas (que serviram de modelo as seguintes)
foram realizadas na Bahia em candomblés nagos. Sua
mitologia e costumes foram considerados mais comple-
x0s € “puros”. Aos outros candomblés coube o estigma
de “degenerados”.

O candomblé dessas casas baianas mais estudadas no pe-
riodo que vai de 1890 a 1970 popularizou-se com o nome
de candomblé queto, por suas ligacoes historicas e afetivas
com o antigo reino ioruba da cidade de Queto, em regiao
hoje pertencente a republica do Benin, embora o culto
seja mesclado de elementos de outras regioes iorubanas da
Nigéria e de procedéncia africana nao iorubana, além do
sincretismo catélico, é claro. (PRANDI, 1991, p.17).

16 Deste autor, ver Religides negras/Negros bantos (1936) e
Candomblés da Bahia (1948).

17 “A diferenga, inicialmente afirmada no ambito religioso,
logo se traduziu em oposigao regional entre o Nordeste
(principalmente a Bahia), que exaltava sua heranca cultural
por meio da valorizagao dos negros nagos ‘superiores’, € o
Sudeste, [...] desprovido de uma tradigao cultural de igual
valor” (CAPONE, 2004, p. 17).

18  Deste autor, ver O candomblé da Bahia: rito nagé (1958), As
religides africanas no Brasil (1960) e Estudos afro-brasileiros
(1973).

19 Para Prandi (1991, p. 19), “o candomblé nagd pode contar,
além do prestigio com muitas fontes escritas brasileiras,
além de uma etnografia produzida sobre o culto dos
orixas daNigéria e o Benin, que legitimam essa tradigao
e permitem recuperar, e as vezes introduzir, elementos
perdidos na Bahia e no resto do pais com o desaparecimento
dos velhos conhecedores e fundadores desse rito”.
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Mais recentemente, pesquisadores viriam a discutir
essas posicoes de pureza e superioridade , na tentativa
de valorizar outras expressoes da religiosidade africa-
na’'. As constantes viagens de praticantes do candom-
blé para a Africa e o crescente consumo de bibliografia
produzida por pesquisadores comecaram a fomentar
um movimento de reafricanizacdao (ou africanizacao)
dos cultos, que teve o objetivo de voltar cada vez mais

as origens. Apesar disso, para Prandi (2005, p. 52),

mesmo o movimento de africanizacdo, que procura des-
fazer o sincretismo com o catolicismo e recuperar muitos
elementos africanos de carater doutrinario ou ritualistico
perdidos na diaspora, ndo pode fazer a religiao dos orixas
no Brasil retomar conceitos que ja se mostraram incompa-

tiveis com os da civilizagdo contemporanea.

E nesse contexto que hé sempre elementos da reli-
2130 a ser lembrados ou esquecidos, o que a torna muito
dinamica, embora muitos nao o queiram admitir, uma
vez que, como discutido aqui, a histéria do candomblé
se fez sobre um modelo de tradigao a ser seguido.

Nas comunidades de candomblé, uma série de prin-
cipios deve ser mantida para dar continuidade as tradi-
¢oes religiosas. Um deles, de cunho hierarquico®, ¢ o res-
peito aos mais velhos. Enquanto na sociedade ocidental/
industrial cada dia mais se quer confinar o velho em asi-
los e priva-lo de suas posses (BOSI, 1994), nas sociedades
sem escrita o papel do idoso e do sacerdote é crucial para
a manutengao da coesdo do grupo (LE GOFL, 2003).

Alguém que queira participar ativamente da co-
munidade do candomblé deve passar por um processo
de iniciacdo, para depois ser apresentado a comunida-
de como membro — ¢ quando tém inicio alguns confli-
tos de poder: os mais antigos no terreiro querem mos-
trar sua autoridade sobre o novigo, ja que ele deve ser
submisso aos mais velhos. A idade no candomblé pres-
supoe privilégios. A tentativa de dar valor a experiéncia

20 Por exemplo, Dantas (1988) e Capone (2004).

21 Por exemplo, o Xang6é de Pernambuco, Alagoas e
Sergipe, o tambor-de-mina do Maranhdo e o batuque do
RioGrande do Sul.

22 Essa organizacdo hierarquica ¢ focada no tempo do mem-
bro iniciado, o que nao necessariamente corresponde a sua
idade cronologica.

e aos mais velhos ¢ visivel, nos ritos de passagem?®, e se
soma aos privilégios do tempo. Como a palavra dos ve-
lhos era a Gnica verdade nas comunidades de tradi¢ao
africana, “ser mais velho [era] saber certo, fazer mais e
melhor” (PRANDI, 2005, p. 42).

Passa a surgir dai o problema: na sociedade oci-
dental, em que o conhecimento dos velhos ¢ desvalo-
rizado?, ¢ dificil implementar uma hierarquia baseada
apenas na idade. Talvez a raiz desse conflito esteja no
choque que a concepgao de tempo causa nas diferen-
tes tradi¢oes (africana e ocidental). Para os primeiros, o
tempo ¢ ciclico e conhecer o passado ¢ deter o controle
dos acontecimentos (PRANDI, 2005); para a sociedade
industrial, o tempo ¢é valioso e nao pode ser desperdi-
cado em observacao que leve a um lento aprendizado
—hé4 um imediatismo.

Outra questdao surge do uso do modelo oral, que
¢é a base de transmissao da maioria de férmulas, can-
¢oes e mitos que compoem os ritos e praticas didrias no
candomblé. Prandi (2005) lembra-nos de que os ioru-
bas s6 conheceram a palavra escrita com a chegada dos
europeus, € por isso todo o conhecimento acumulado
e transmitido se baseava na tradi¢@o oral. Dai a impor-
tancia dos mitos: tudo era memorizado ¢ passado de
pai pra filho.

No mundo ocidental, a fonte do conhecimento é
o livro; dai o prestigio da palavra escrita, da escola ¢
da universidade. “O conhecimento através da escrita,
cujo acesso se amplia com a aquisi¢ao de livros, com
as consultas as bibliotecas, ¢ agora com a navegagao
na internet, nao tem limites, e muito menos segredos”
(PRANDI, 2005, p. 43).

O uso estrito da tradi¢ao oral, que perdurou mui-
to tempo nas religides africanas no Brasil, tem diversos
motivos; entre eles, destacam-se a perseguicdo poli-
cial®; a baixa ou ausente escolaridade dos praticantes
e frequentadores e a propria tradigdo de transmissao
africana.

23 Rituais religiosos que marcam a passagem de um grau
hierarquico a outro; individuais, realizados quando o
praticante alcanca um determinado tempo dentro da
comunidade.

24 Para Bosi (1994), a sociedade industrial é maléfica para a
velhice, uma vez que rejeita o velho e sua producao.

25 Perseguidas de diversas formas, as religides africanas acaba-
ram realizando um movimento cada vez mais em dire¢ao

as periferias das cidades. Sobre isso, ver Azorli (2012; 2014).
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Também ¢ preciso ressaltar que “a historia dessas
religides tem sido feita [...] quase que anonimamente,
sem registros escritos, no interior de inimeros terreiros
fundados ao longo do tempo em quase todas as cidades
brasileiras” (SILVA, 1994, p. 13); portanto, a obten¢ao
de diversas informacoes ¢ também quase sempre feita
por via oral.

Por sua vez, o culto ancestral aos orixas teria per-
dido algumas de suas fungdes, ressignificando-se. “A
memoria africana ndo ¢ mais a memoria de uma cole-
tividade de seguidores brasileiros dos orixas, pois esta é
formada de gente de todas as origens, que nunca teve
necessariamente antepassados africanos” (PRANDI,
2005, p. 33). O lembrar e o esquecer vao, entao, perfa-
zendo as diversas mitologias contadas e recontadas de
orixas como lansa, Iemanja e Oxum, que foram reor-
ganizadas e, devido a distdncia geografica, perderam
sua ligacdo com seus rios®, tendo que assumir novas
caracteristicas.

Os resultados do que foi lembrado e esquecido na
memoria afro-religiosa pode ser observado nos ritos
atuais de candomblé, mas la é possivel ver apenas seu
produto, ndo o processo, e ¢ por isso que se torna ne-
cessaria uma investigacdo: por que conservar algumas
memorias enquanto outras sao esquecidas?

O esclarecedor estudo de Mintz e Price (2003) ja
nés diz de saida que nenhuma instituicdo, por mais
bem organizada que seja, pode ser transportada intac-
ta de um lugar para outro. N6s concordamos com isso,
mas inquieta-nos pensar sobre o processo — nao que
pretendamos procurar origens, modelos ou padrdes
que deveriam ter sido seguidos, pois, como dissemos,
esse modo de ver as coisas pode prejudicar e muito a
existéncia e a reproducdo dessas instituigoes.

Destacamos de Ricoeur (2007) trés problemas,
basicamente, que se podem inserir na preservagao da
memoria. O primeiro ¢ a fragilidade da identidade do
grupo: um grupo que nao se reconhece como unidade
(com semelhantes modos de ser e fazer) pode estar mais
sujeito a ver suas memorias perdidas no tempo. O se-
gundo ¢ o confronto com outrem, que passaria a definir
o que continua ¢ o que ¢ modificado. O terceiro ¢ cha-
mado de “heranca da violéncia fundadora”, e procura
categorizar o modo como uma cultura tenha surgido

26 Na Africa Ocidental, cada deusa-orixa era cultuada como
dona de um rio que as vezes levava seu nome. Sobre isso,

ver Verger (1981).

sobre a outra — quase sempre esse surgimento se faz por
via de violéncia, criando um trauma.

A transicao cultural afro-brasileira parece ter pas-
sado pelos trés problemas. Os africanos transportados
pelo oceano Atlantico eram estrategicamente mistura-
dos em grupos que nao falavam a mesma lingua; quan-
do chegavam aos portos brasileiros, eram separados
de suas familias — desse modo, fragilizava-se a coesdo
cultural dos grupos. O confronto cultural ¢ o trauma
da violéncia fundadora também foram vivenciados:
proibidos de cultuar suas divindades e de praticar sua
cultura, tinham que aprender a cultura do europeu, re-
baixando a sua propria.

E Gruzinski (2001, p. 59) que nos ajuda a entender
o que ocorreu dessa mistura:

em vez de enfrentar as perturbacdes ocasionais basean-
do-se num fundo de ordem sempre pronto a se impor, a
maioria dos sistemas manifesta comportamentos flutuantes
entre diversos estados de equilibrio, sem que exista neces-
sarlamente um mecanismo de retorno a “normalidade”.
[...] Quanto mais as condi¢oes sdo perturbadas, mais
ocorrem oscilagdes entre estados distintos, provocando a
dispersdao dos elementos do sistema, que ficam oscilando

em busca de novas configuragoes.

Baseados em uma “gramatica cultural” (MINTZ;
PRICE, 2003), os africanos foram capazes de recons-
truir, por pontos culturais comuns, diversas institui¢coes
culturais?”’. Mas atentemos para o fato de que essa re-
constru¢do passa por complexos processos de, entre
outros, ressignificagao simbolica e reestruturacao, uma
vez que ha influéncias culturais diversas das africanas.

O MITO DO REI RECONTADO E REVIVIDO

O mito, ja aqui narrado, introduz os iniciados
aos mistérios simbolicos que se podem ver no rito das
Aguas de Oxal4. O terreiro é tomado por uma aura
de siléncio e respeito. Fala-se baixo e pouco se conver-
sa. Todos usam branco. As atividades na cozinha que

27 “Suspeitamos que a maioria das religides da Africa
Ocidental e Central era relativamente permeavel as in-
fluéncias estrangeiras e tendia a ser ‘agregativa’ e nao
‘excludente’, em sua orientagdo para as outras culturas”

(MINTZ; PRICE, 2003, p. 69).
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utilizam azeite-de-dendé sao suspensas, ou o ingre-
diente ¢é substituido. Do lado de fora do terreiro, mon-
tam uma tenda que representard a prisao de Oxala; ali,
ele ¢ banhado trés vezes, em procissoes em que filhos-
-de-santo levam agua em vasilhas. No entanto, a trans-
formacao por que passa o terreiro ¢ mais complexa do
que a que podemos ver.

No periodo que segue o conjunto de atividades das
Aguas de Oxal4, os ancestrais® do terreiro sio lembra-
dos ¢ devidamente reverenciados. A noite os iniciados
devem tomar banho com folhas especiais e sabao-da-
-costa, em memoria do grande orixa.

A repeticao desse mito procura explicar a aver-
sao de Oxala por azeite-de-dendé e carvao. Temos,
entdo, um mito com efeito didatico, ja que ensina os
filhos-de-santo.

O mito associado ao rito produz ainda outro
efeito didatico: nada se deve fazer sem a consulta
aos buzios, pois, se os proprios orixas sao vitimas de
seus destinos, que dird os humanos. Outro efeito das
“aguas” ¢ a retomada da comunhao dos filhos da casa,
ja que “a massa de inhame bem passada” ¢ comida
em “comunhao com deus”; ¢ o momento de esquecer
diferencas e retomar a unidade do terreiro para que se
possa continuar seguindo em frente com todo o axé®
necessario.

Os demais rituais podem ser lidos no livro de
Beniste (2009) e nos belos e ricos detalhes que os
participantes fornecem. Nao ¢ nosso objetivo descre-
ver os rituais, mas sim observar seus simbolismos e a
relacdo com o ritual observado em terras africanas
por Verger (1981; 2000).

Por exemplo, “por ocasido das cerimoénias anuais
em Ejigho, a tradigao exige que os habitantes de dois
bairros da cidade, Oxol6 e OkeMapd, lutem uns con-
tra os outros a golpes de varas durante varias horas”
(VERGER, 1981, p. 257). Em terras africanas, celebrar
esse ritual ¢ procurar manter viva a lembranca do mito
do rei, além de impor a autoflagelagdo como expiagao
pelo erro cometido pelos ancestrais.

O rito das Aguas de Oxald na Africa é descrito por
Frobenius (1949, p. 173 apud VERGER, 2000, p. 451):

28 O respeito aos ancestrais ¢ muito grande no candomblé. Eles
devem ser lembrados e reverenciados de tempos em tempos.

29  Palavra utilizada com significados diversos. Nesse caso, sig-
nifica forca da casa, fé, comunhao, unidade.

A cada catorze meses [...] ocorre a grande festa de
Oschalla, que dura cinco dias e da qual participa alegre-
mente toda a populagdo. Em cada manha desse periodo
de festa o deus escolhe para si uma mulher, que encara isso
como uma distingdo muito particular. [...] proibe-lhes de
dizer o que quer que seja. E preciso que elas busquem dgua
no mais absoluto siléncio, que descam até o riacho sem
dizer nada, que, a caminho, ndo falem com ninguém e nao
satdem que quer que seja. Elas, portanto, recolhem a dgua
em siléncio e ¢ necessario que, sempre em siléncio, sem
prestar atencao nas pessoas que encontrarem, elas sigam
o caminho de volta. Entdo, quando chegam ao templo, a

agua ¢ derramada na bilha do deus.

A predilecao de Oxala por inhame (sua comida
favorita, como nos conta a mitologia) estd em canti-
gas colhidas por Verger (2000, p. 465-466) em Ejigho
(Africa):

Pankoroelubo ti s(¢) 0d6 [...]

Iniyamogan baba mo (ajwo®!

[..]

Afinju Orisa ti ngbe (i)su mi lototo®

A ligacao de Oxala com esse tubérculo nos remete a an-
tiguidade do seu culto em terras africanas, uma vez que o
inhame ¢ tido como base da alimentagao africana dos po-
vos da regiao onde os iorubas desenvolveram sua cultura.
Essa crenca ¢ reforgada pela cantiga entoada nos candom-
blés brasileiros em sua homenagem: “Ajaginnonagbaawo
Ajagtinnon”*.Além disso, ha ligacio com os antigos ritos
de fertilidade e manutencao da chuva. O cultivo do inha-
me é muito antigo na Africa, tendo aproximados cinco mil
anos (SHAW, 2010). H& nesses mitos uma clara crenca de
que a chuva e a fertilidade dependiam do humor dos deu-

ses, que deveriam ser agradados e adorados.

Em uma época pré-cientifica, na qual os fenémenos

tais como a fertilidade e as condigdes climaticas sao mal

30  “Ele pila silenciosamente o inhame seco no pilao”

(VERGER, 2000, p. 465).
31  “A massa de inhame ¢ pai do segredo” (Ibid., p. 465).

32 “Belo Orisa, que engole sucessivamente os inhames”
(Ibid., p. 466).

33 “Ajaguna ¢ o mais velho do culto (segredo)” (OLIVEIRA,
2009, p. 152). Ajagund (guerreiro vitorioso) é uma das
atribui¢oes de Oxala.
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explicados, deve-se esperar que os homens tentem domi-
na-los de maneira pré-cientifica e religiosa, pois que eles
tém consequéncias vitais sobre a sobrevivéncia. [...] Com
o advento da agricultura, o interesse voltou-se, sobretudo,
para a produtividade da propria terra e sobre os fatores dos
quais ela dependia. (SHAW, 2010, p. 556-557).

As semelhangas entre os ritos em terras brasileiras
e africanas ¢ mais que visivel. Todo o ritual feito em si-
léncio demonstra o respeito pelo grande orixa, além de
ser parte essencial do mito. E nesse momento que, nos
terreiros brasileiros, os fiéis refletem sobre sua conduta
com os demais membros e sdo convidados a vivenciar o
mito. H4, nessa reencenagao, o refor¢co da unidade do
terreiro, além da aprendizagem pelos mais novos das
tradigbes praticadas na casa.

Enquanto, na Africa, os seguidores de Oxala acre-
ditam que se nao praticarem os ritos nao havera boas
colheitas e chuva, no Brasil os fiéis encenam as Aguas de
Oxald para garantir a continuidade do ax¢ da casa, bem
como a comunhao do grupo e de suas vidas pessoais.

CONCLUSAO

Pela andlise do rito das Aguas de Oxalé procura-
mos investigar as estruturas de preservacdo da memoria
dos mitos que compdem a vida dos terreiros paulistas
de candomblé. Tomamos como exemplo o Ile Ase Omi
Oju Aro, em Ourinhos, que ¢ onde desenvolvemos dis-
sertacdao de mestrado.

Por meio da analise bibliografica, além dos rela-
tos indiretos dos participantes (nos momentos de nos-
sas pesquisas de campo ou de conversas informais), da
mitologia e das cangdes entoadas durante os ritos, pro-
curamos compreender o modo como a recontagem do
mito de Oxald refor¢a estruturas internas na vida do
terreiro e na vida e na fé do participante do culto.

O ritual anual que descrevemos aqui se passa nos
terreiros brasileiros e em terras de Africa. Essa relacio,
que acaba por construir uma ponte entre as memorias
de antes (na Africa) e de agora (no Brasil), nos deixa
claro que o rito em terras brasileiras esta longe de ser
idéntico ao africano, e mesmo de ser continuidade dele;
0 que vemos aqui ¢ uma reconstrugao, uma memoria
ressignificada do mito.

As diferencas muitas entre os dois locais pontuam a
impossibilidade de recontar o mesmo mito deixando-o
intacto. A cultura, que ¢ dinamica, associada ao tempo

em que a comunidade vive, tem impactos diretos no
processo de preservagao dessas memorias.
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