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Resumo

Este artigo reflete sobre as implicagdes metodoldgicas e onto-epistemoldgicas
da autora numa travessia etnografica pelo candomblé, em que se investigam as
interac8es dos adeptos com os diversos ambientes fora dos espacos tradicionais de
culto, a partir de suas cosmologias e praticas religiosas. A pesquisa autoetonografica
foi conduzida no contexto do meu cotidiano como candomblecista, incluindo
terreiros na Bahia, Rio de Janeiro e Sdo Paulo, além de ambientes domésticos e
sociais nao-religiosos. O artigo demonstra como a insercdo da pesquisadora na
cultura do candomblé e a compreensao da cosmopercepcdo sao fundamentais,
mas exigem uma abertura para ser influenciada pelas divindades e entidades
daquele cosmos. A interacdo com esses seres, em rituais e na vida cotidiana,
revela seu papel como agentes transformadores e ferramentas de interpretagao
da realidade, contribuindo para uma antropologia que valoriza essas experiéncias.
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Abstract

This article reflects on the methodological and onto-epistemological implications of the
author's ethnographic journey through candomblé, investigating the interactions of
practitioners with various environments outside traditional worshipspaces, based ontheir
cosmologies and religious practices. The autoethnographic research was conducted
within the context of my daily life as a candomblé practitioner, including terreiros in
Bahia, Rio de janeiro, and SGo Paulo, as well as domestic and non-religious social
environments. The article demonstrates how the researcher's immersion in candomblé
culture and the understanding of cosmoperception are fundamental but require na
openness to be influenced by the deities and entities of that cosmos. Interaction with these
beings, in rituals and everyday life, reveals their role as transformative agents and tools
for interpreting reality, contributing to na anthropology that values these experiences.

Keywords: Candomblé; Autoethnography; Candomblecist ethos; Cosmoperception;
Affection.

Introducao

O presente artigo € parte da minha pesquisa de doutorado, que tem como ob-
jetivo compreender de que forma os adeptos do candomblé se relacionam com 0s
diferentes ambientes fora das casas tradicionais de culto a partir das cosmologias e
praticas da tradicao religiosa. A pesquisa foi desenvolvida nos contextos cotidianos
da minha propria vida pessoal e religiosa, uma vez que também sou candomblecista
e, portanto, parte do universo estudado. Trata-se de uma autoetnografia conduzia
entre o terreiro ao que pertenco e tanto outros em que transitei, nos estados da
Bahia, Rio de Janeiro e Sdo Paulo. Sobretudo, nos espacos além-muros desses terrei-
ros, especialmente os ambientes domésticos e de socializacdo nao-religiosa.

O candomblé, como religido de matriz africana, traz consigo uma complexa rede
de significados, praticas e interacdes que vao muito além dos rituais litdrgicos reali-
zados nos terreiros. Inserir-se neste universo religioso como pesquisadora candom-
blecista apresenta desafios Unicos, especialmente quando se trata de conduzir uma
autoetnografia. O envolvimento intimo com o objeto de estudo ndo s6 desafia as
fronteiras tradicionais da pesquisa antropoldgica, como também exige uma reflexdo

profunda sobre as implica¢cdes epistemoldgicas e metodoldgicas dessa proximidade.

Ao investigar a vida cotidiana dos adeptos do candomblé e as formas como suas
cosmologias e praticas influenciam suas relacBes com o ambiente natural, destaco a
importancia das divindades e entidades cultuadas na dinamica social das comunidades

Orixas, entidades e cotidiano: uma travessia etnografica pelo candomblé

10



gue com eles convivem. Argumento que, engquanto pesquisadora, ainda gue com uma
vasta experiéncia com povos e comunidades tradicionais, esse reconhecimento ndo se
fez de forma Gbvia, mas a partir de um processo de insercdo numa matriz cosmoldgica
- e, por que ndo dizer, onto-epistemoldica? - que torna imprescindivel a pesquisadora
ser “de axé", pertencer ao ethos candomblecista e operar em regime de uma cosmoper-
cepcdo. Esse processo, que nomeio “travessia etnografica”, € feito a partir de um deslo-
camento ontoldgico provocado pela travessia de “nosso” territdrio existencial - aqueles
a que pertencem os antropo6logos - para o do “outro”. E, quando este “outro” também
é 0 proprio pesquisador, ndo ha como ndo se deixar afetar pelos muitos sentidos da
experiéncia religiosa.

Além da afetacdo, os afetos - entendidos aqui como sentimentos de afeicdo
- também desempenham um papel fundamental na construcdo da etnografia.
A comunhao afetiva entre a pesquisadora e seus interlocutores, incluindo as divinda-
des e entidades do candomblé, enriquece a pesquisa e possibilita uma compreensdo
mais completa das formas de relacao com o mundo que caracterizam os adeptos da
religido. A interacao com essas entidades, seja em manifesta¢fes durante rituais ou
em contextos cotidianos, ilustra como elas operam como agentes modificadores do
mundo e como dispositivos de interacdo e interpretacdo da realidade.

Este artigo pretende contribuir para o debate proposto pelo dossié, ao demons-
trar como as cosmologias e praticas do candomblé conformam as relacdes dos adep-
tos com os diversos ambientes da vida cotidiana e os elementos que o compdem.
Ao adotar uma abordagem autoetnografica e reconhecer a importancia dos proces-
sos de afetacdo e dos afetos, busca-se explorar as dimensdes cognitivas e sensibili-
dades que comp8em a cosmopercepcao dos candomblecistas. Assim, pretende-se
oferecer uma perspectiva que valorize as formas de conhecimento e as experiéncias
dos adeptos do candomblé, contribuindo para a constru¢do de uma antropologia
que leva a sério as realidades e as agéncias desses seres.

Das especificidades de uma autoetnografia no candomblé

Em certa ocasido, eu visitava um amigo de turma do doutorado e, enquanto con-
versavamos na cozinha, um de seus colegas com quem dividia a casa entrou para
pegar qualquer coisa. Observei uma pequena insignia de Ossain tatuada em sua pele

e comentei minha simpatia por aquele orixa. Foi a senha para que come¢assemos
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espontaneamente uma longa conversa sobre nossas experiéncias no candomblé.
Meu amigo nos observava admirado, afinal, ele sequer sabia que seu colega de ha-
bitagdo era candomblecista. Ademais, N0ssos animos se alteraram repentinamente,
usavamos palavras e express@es proprias da linguagem dos terreiros e um tom de
afetividade marcava nossas falas, de forma que, em poucos minutos de conversa,
duas pessoas que haviam acabado de se conhecer pareciam velhas amigas. De fato,
candomblecistas possuem modos de vida que particularizam sua experiéncia cotidia-
na para além dos limites dos terreiros, o que possibilita sua identificacao aos olhares
familiarizados de outros adeptos. No episédio descrito, como em indmeros outros
que vivi, bastou que uma minima evidéncia da ligacdo da pessoa com o candomblé
- uma peca de roupa, uma joia, uma tatuagem, um gesto - para que ocorresse uma
identificacao espontanea entre adeptos da religido.

Essa situacdo é um exemplo de algo constante no universo de uma pessoa can-
domblecista: ainda que fora da experiéncia litdrgica ou longe de meu circulo social
permeado de adeptos do candomblé, é rotineiro reconhecer e ser reconhecida por
outras pessoas como adepta. Ainda que em detalhes minimos, parece que saltam aos
olhos as evidéncias que sinalizam nossos vinculos com o candomblé. Assim, durante
a pesquisa me percebi ndo apenas imersa numa complexa rede de relac@es sociais
e religiosas entre candomblecistas e suas comunidades; simplesmente ja ndo havia
mais a possibilidade de “estar fora” desta rede. Em suma, o olhar sensibilizado ao
“ethos candomblecista”, tanto meu, quanto das outras pessoas do meu circulo social,
ja nao me permitiam desvincular minha pesquisa da experiéncia cotidiana da vida.

Decorre disso que minha incursdo etnografica, antes de tudo, € uma autoetnografia.

Ora, se 0 objetivo principal da pesquisa € a investigacdo das formas de rela¢do
dos adeptos do candomblé com os diversos ambientes a partir das cosmologias e
praticas da religido, parecia-me que eu estava munida das condi¢Bes ideais para a
pratica da observacdo participante: longa convivéncia com a cultura estudada, amplo
acesso e aceitacao entre os interlocutores, reconhecimento e identificacdo dos per-
sonagens com a pesquisadora, conhecimento razoavel dos simbolos, significados,
linguagem, cédigos de conduta, etc. Ao compartilhar de um vasto repertério de con-
formacdes e subjetividades com meus amigos, a autoetnografia pode ser, portanto,
um poderoso recurso metodolodgico.

Com relacdo a participacdo de pesquisadores no universo das religides afro-
-brasileiras, especialmente como adeptos, uma questdo destacada por Silva (2015)
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é o0 desafio de se produzir o estranhamento necessario a elaboracao da etnografia.
A familiaridade com o c6digo de comportamento do grupo estudado sem dlvida me
favorece no contato e convivio no ambiente da pesquisa. Mas, ndo sendo possivel a
dissociacdo deste ambiente de minha propria vida pessoal, a metodologia empre-
gada me exige atencdo para gue a pesquisa ndo se limite a casualidade de meus
transitos e relac@es ligados a minha propria experiéncia religiosa. Assim, um dos de-
safios por mim enfrentados € o de tentar ndo confundir a autoetnografia com minha
autobiografia, mas refletir a partir desta para compreender 0s elementos que me
aproximam e me separam dos grupos e interlocutores que me propus a observar.
Como argumenta Marilyn Strathern(2014), essa abordagem carece de cuidados
quanto a possiveis vis@es distorcidas devido as minhas subjetividades e perspectivas
culturais sustentadas pelo universo do candomblé. Strathern alerta para que a autoan-
tropologia ndo seja uma forma de «etnocentrismo invertido», onde os antrop6logos
projetam suas proprias no¢des culturais na cultura que estdo estudando.

Assim, inspirada na experiéncia de Silva (2015), procuro percorrer um trafego
constante entre o “distanciamento” e a “aproximacao”, para que possa produzir o
estranhamento daquilo que fazem e do que falam meus interlocutores, que também
sdo meus amigos, de quem conheco outros aspectos intimos e subjetivos de suas
vidas. Tal como ocorrido com Silva, que conduziu uma longa etnografia num universo
religioso do qual era intimo devido a sua insercdo como adepto, é preciso constan-
temente “me distanciar’ para estranha-los e me estranhar em busca de uma visao
exterior, do ‘ponto de vista' antropoldgico’.” (SILVA, 2015, p. 71).

Por fim, cabe dizer que, embora tenha sido concedida certa liberdade no dialogo
com meus interlocutores - minha iyalorixa, irmaos de santo e amigos de outros ter-
reiros -, a etnografia que me propus construir privilegiou a observacao do cotidiano
dos personagens ao longo dos ultimos 14 anos, sem a utilizagao de roteiros ou en-
trevistas agendadas. Tal escolha tem seus motivos: primeiro, porque em minha ex-
periéncia antropoldgica no campo profissional, sempre obtive melhores resultados
nos dialogos espontaneos, mais do que naqgueles provocados por questionarios.
Assim, nesta pesquisa, os longos periodos de convivéncia que pude usufruir junto
aos meus interlocutores permitiram-me aprofundar na riqueza de detalhes de nos-
sas experiéncias e conversas. Segundo, porque no subtendido codigo de conduta
do universo do candomblé, “fazer perguntas demais” pode significar falta de res-
peito ou arrogancia. Sem saber, portanto, os limites até onde uma pesquisadora-
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candomblecista pode fazer perguntas, optei por privilegiar as a observacdo das
cenas e as declaracBes espontaneas. Assim, 0os episodios aqui narrados, apresen-
tados como alegorias etnograficas? e as falas transcritas dos personagens sao intei-
ramente espontaneas.

Ser de axé, ethos candomblecista e cosmopercepcao

Fazer parte do universo estudado ndo se restringe a aprender a “lingua do
santo”, isto é, a capacidade de traduzir as categorias “nativas” para as da antropo-
logia. Em verdade, embora me seja possivel, ndo € meu objetivo realizar esta tra-
ducdo (interessa-me, sobretudo, apreender as categorias analiticas dos proprios
“nativos” e conferir-lhes estatuto epistemoldgico simetricamente ao da antropologia).
O que quero destacar, tal como discutido por Silva (2015), é que a familiaridade da
pesquisadora com o repertério cosmologico e de valores dos interlocutores possui
desdobramentos significativos no tratamento das subjetividades dos envolvidos no
dialogo etnografico (incluindo a propria pesquisadora).

Silva (2015) chama-nos a aten¢do ao fato de que, tal como em outros grupos es-
tudados pela antropologia, no universo das religiGes afro-brasileiras os pesquisadores
também sdo observados e classificados pelos “de dentro”. Ndo é incomum que a pre-
senca de um “de fora” provoque reacdes - curiosidade, desconfianga, simpatia, repu-
dio, etc -, exigindo que o “observador-pesquisador” leve esse fato em consideracdo nas
suas estratégias de contato com os interlocutores e na apreensao dos dados de campo.
Por outro lado, ser um sujeito socialmente reconhecido pelo grupo estudado, isto €, uma
pessoa “de dentro”, tem repercussdes significativas. E, por “de dentro” ndo me refiro ape-
nas de uma familia ou comunidade de axé em especifico, mas simplesmente ser “de axé”.

Uma breve passagem da pesquisa de campo pode ilustrar essa questao. Mora-
vamos juntos, eu e Marcelo, um jovem pai de santo, amigo de alguns anos. Em uma
manha de feriado, acordei e vi que estava sendo improvisado um churrasco em nos-
sa casa. Os convidados eram todos de sua familia de santo, mas muitos deles ainda
nao me conheciam. Quando adentrei o quintal os convidados contiveram sua anima-
¢do e ficaram um pouco inibidos com a minha presenca. O que poderia ser devido

2 Sobre o recurso da alegoria etnografica, ver Clifford, 2014.

3 Para distinguir do “observador-nativo”.
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ao fato de ainda nao conhecerem a moradora mais antiga da casa, mas algo curioso
aconteceu apds Marcelo me apresentar de um modo especial: “O gente, ela também
é de axé, viu!". Imediatamente a inibicdo dos convidados se desfez e, neste dia, da
manhd até tarde da noite, entre piadas, conversas sérias, brincadeiras e brigas, nao
houve um s minuto que o candomblé nao fosse mote dos dialogos que eu tenha
observado ou participado. Também em determinado momento nosso churrasco foi
“visitado” pelos exus e pombagiras de alguns dos convidados, isto €, algumas pessoas
incorporaram suas entidades, que também queriam participar da animada festivi-
dade. Nesse dia compreendi algo que parecia um padrdo: das conversas mais des-
pretensiosas as manifestacfes das entidades, como em tantas outras ocasides em
grupo que testemunhei, tudo o que se passara ali dizia respeito ao candomblé; e isso

ocorre essencialmente quando todos as pessoas presentes (ou a maioria) sao de axé.

Importante salientar que ndo me refiro somente a possibilidade de desfrutar da
liberdade de expressdo de uma religiosidade marginalizada num circulo social livre
de preconceitos (algo raro e muito caro aos candomblecistas), tampouco a afinida-
des ideoldgicas ou outras formas de identificagdo social (0 que ndo significa auséncia
de distanciamentos e conflitos). Refiro-me, sobretudo, ao compartilhamento de um
“ethos candomblecista” na experiéncia da interacdo com seus pares. Dito de outro
modo: estar em um ambiente fora dos terreiros onde todos se identificam e compar-
tilham de uma percepcdo de mundo ancorada em uma religiosidade afro-brasileira
comum esta ligado a acontecimentos, comportamentos, formas de expressdo e in-
teracdo - sobre religido ou qualquer outro tema - que ndo costumo observar entre
meus interlocutores em outras circunstancias, guando em minoria numeérica. Assim,
ser um sujeito socialmente reconhecido neste ethos - ainda que ndo livre de limita-
¢Oes - tem se mostrado um fator crucial em minha experiéncia etnografica.

Como discutido por Silva (2015), para os adeptos do candomblé, ha certo con-
senso de que a religido dificilmente sera “revelada” para aqueles que nao partici-
pam dela. Sob a dtica dos adeptos, “0 antropdlogo devera ‘experimentar’ a religidao
se quiser absorver seus significados, preceitos e ‘fundamentos’.” (SILVA, 2015, p.89).
Essa disposicdo dos adeptos para com os pesquisadores, nitidamente observada em
minha etnografia, torna-se ainda mais relevante quando a pesquisa se faz no am-
biente da vida pessoal dos personagens. Arrisco ir um pouco mais a fundo sobre isto
que Silva (2015) discute em relagdo ao pesquisador “experimentar a religiao”, pois o
que minha pesquisa tem mostrado é que, para observar as formas de relagdes dos
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adeptos com o mundo a sua volta, “experimentar a religido” é experimentar suas
formas de percepcdo desse cosmos. Significa impregnar-se dos sentidos da expe-
riéncia religiosa e deixar-se afetar por eles.

Ha algum tempo, voltando sozinha de um passeio na cachoeira do Horto#, de-
parei-me com um tatu que cruzou meu caminho e parou a minha frente. Imediata-
mente parei e gritei “Oké Ard!”, saudando o orixa Oxossi. Momentos depois pensei
gue se aquele encontro com o tatu tivesse acontecido antes de meu contato com
0 candomblé, eu apenas teria apreciado o belo animal e ficado ansiosa para contar
sobre o0 episddio aos meus colegas bidlogos que estudam os mamiferos do Parque
Nacional da Floresta da Tijuca. Mas naguele instante em que saudei Ox0ssi, Ccomo um
reflexo automatico, ndo pensei no que estava fazendo, sequer me recordava (Como
ainda ndo me recordo) onde, como ou quando eu havia aprendido que tatus sdo ani-
mais associados a Oxossi. Apenas gritei de imediato sua saudagdo e me emocionei
profundamente com a presenca do animal, precisando de alguns instantes para me
restabelecer e continuar a caminhada. Como bidloga®, topar com um animal silvestre
em seu habitat natural estava longe de ser uma novidade. Em outros lugares do pais,
ja havia tido o privilégio de observar de perto oncas, veados, caititus, tamanduas-
-bandeira, cobras, emas, maracajas, botos, etc. Mas aguele encontro com o tatu, num
momento em que eu ja estava totalmente impregnada da percep¢ao de mundo do
candomblé, foi sentido por mim como a presenca do proprio orixa. Naquela ocasiao,
tal como os personagens de minha etnografia, me percebi totalmente impregnada
das noc¢Bes e valores que o candomblé confere as experiéncias da vida.

Como me aconteceu No encontro com o tatu, de modo semelhante, para Pai Guto,
a aparicdo de uma cobra na porta do quarto de santo® logo apds a entrega de nossa
oferenda era uma resposta do orixa que havia recebido a oferta e iria atender nossos
pedidos. Para André, o cheiro forte que sentia em sua casa Ndo era apenas um pro-
blema da captacao do esgoto, mas um sinal de desequilibrio das forcas misticas que
regem sua vida. Para Gabriel, a ida a feira era a oportunidade ideal para conversar com
Exu e pedir-lhe a intervencao em um problema que ndo conseguia resolver. Para So-
lange, 0 copo que caira no momento em que alguém pronunciou o nome de determi-

4 Localizada no Parque Nacional da Tijuca, na cidade do Rio de Janeiro (R)).
5 Minha primeira formacdo foi a graduacdo em Ciéncias Bioldgicas e em seguida, mestrado em Ecologia.

6 COmodo da casa de axé onde ficam os assentamentos das divindades e onde sdo realizados certos
rituais, como oferendas, rezas, sacrificios, entre outros.
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nada pessoa confirmava algo que uma pombogira havia lhe dito dias antes. Para mim,
a aparicdo de um galo proximo de minha casa era um sinal de que meu Exu precisava
comer?, confirmando aquilo que eu vira meses antes num sonho.

De fato, a pesquisa que tenho desenvolvido indica que nao ha uma sé dimensdo da
vida dos candomblecistas que ndo seja permeada de sentidos, valores e no¢des apreen-
didos das cosmologias e praticas da experiéncia religiosa. Além disso, de forma transver-
sal a todas essas dimensdes, observamos que € a partir da experiéncia religiosa que 0s
adeptos desenvolvem outras dimens@es cognitivas - talvez a partir daquilo que Gregory
Bateson (1987 [1972]) cunhou como déutero-aprendizagem?® - e as manifestam em suas
experiéncias cotidianas. Estamos nos referindo ao que os adeptos identificam como in-
tuicdo, sonhos, pressentimentos, sinais, que conferem significados especificos aos acon-
tecimentos da vida e operam, sobretudo, como chaves de interpretacao e interacdo
com o mundo. Assim, um sonho com elementos especificos ou a apari¢do inesperada
de determinado animal sdo carregados de significados e podem ser determinantes na
conduta de uma pessoa frente a uma situacdo. E através dessas dimensdes cognitivas,
juntamente com outros dispositivos de interacdo com o mundo e interpretacdo da rea-
lidade®, que se estabelece toda uma gama de formas de comunica¢do entre humanos e
ndo-humanos e de interacdo com um mundo, que permeiam involuntariamente a vida,
ou sdo acionadas de forma intencional pelos adeptos do candomblé.

Por isso, ao me referir as poéticas de existéncia dos povos de ter-
reiro e seus modos de apreensdao da realidade, objeto central de mi-
nha pesquisa, seja mais apropriado utilizar a noc¢do de cosmopercep-
¢do, desenvolvida pela socidloga nigeriana Oyeronké Oyewumi (1997), que
trata da extrapolacdo do sentido da “cosmovisdo” e considera outras dimensdes

7 Ao dizer que orixas e outras divindades “comem”, referimo-nos ao ritual de ofertar comidas e sacrificios
a0s seus assentamentos com o proposito, sobretudo, de potencializar o axé ali contido e recebé-lo de
volta. Os assentamentos podem ser recipientes ritualisticamente preparados, elementos ou sitios naturais
(uma arvore, rochedo, leito de rio, etc) ou a propria cabeca da pessoa devota. Para um aprofundamento
dos sentidos de “comer” no candomblé, ver Lody (1979).

& Penso que o conceito de déutero-aprendizagem de Gregory Bateson (1987[1972]) pode ser uma
possibilidade para pensar o desenvolvimento cognitivo a partir da experiéncia do candomblé. Ndo
serd possivel me deter sobre isso aqui mas, resumidamente, o conceito de déutero-aprendizagem diz
respeito a forma como a pessoa aprende, simultaneamente, o conteldo proposto e o contexto e 0 modo
de apreensdo desse conteldo. Isto é, como se “aprende a aprender”. Assim, a déutero-aprendizagem
participa do processo de formacdo da personalidade do sujeito, a medida que conforma a sua maneira de
interpretar e participar na intera¢cdo com os demais.

° Me refiro aos oraculos (jogos de buzios, de obi, etc), a manifestacdo das divindades sobre os corpos das
pessoas, o didlogo com entidades (exus, erés, caboclos, pretos-velnos, etc), entre outras formas de interagdo.
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cognitivas e sensibilidades como odores, sonoridades, tatos, sonhos, visdes, in-
tuicdes, etc, na apreensdo e interacdo com o mundo. Para os candomblecistas,
a experiéncia material da tradicao religiosa conjuga-se a essas sensibilidades -
ou dimensdes cognitivas - na composi¢cdo de sua “visdo de mundo”’, ou me-
lhor, de sua cosmopercepc¢do. Esta, conjugada aquilo que nos referimos ante-
riormente como repertorio cosmologico e de valores, compde o que chamo
“ethos candomblecista™®.

Deixar-se afetar na travessia

Ao afirmar que esse ethos tem sido crucial na pratica etnografica, ndo me refiro
apenas a um razoavel grau de insercdo e aceitacao social numa vasta rede de co-
munidades e adeptos do candomblé, ao conhecimento da linguagem, dos cédigos
e valores, etc. Mas ao compartilhamento desta cosmopercep¢do, sobretudo na ma-
neira como as sensibilidades do candomblé me afetam e sobre como isso é perce-
bido pelos meus interlocutores. Para que se possa prosseguir com o argumento, €
necessario nos deter brevemente sobre a nocao de afeto, no sentido atribuido por
Jeanne Favret-Saada (2005 [1990]), como resultado de um processo de afeta¢do, que
extrapola os limites das crencas e representa¢des™.

De modo sumario, a partir de uma pesquisa sobre feiticaria em areas rurais da
Franca nas décadas de 1960 e 70, a antropologa Favret-Saada recusa a suposta pre-
missa da “acultura¢cdo” do etndlogo (o que seria um artificio para prote¢do de qualquer
contaminagdo por seu objeto) e questiona o tratamento que a antropologia tradicio-
nalmente conferia aos afetos - ou processos de afetacdo - no trabalho etnografico.
Ao ser reconhecida como tendo sido “pega” pela feiticaria que tentava estudar, ora
como enfeiticada, ora como feiticeira, Favret-Saada passa a ser finalmente levada a
sério por seus interlocutores, até entao reticentes sobre seu interesse. Com isso, tor-
na-se, de certa forma, habilitada a adentrar neste universo e a estabelecer outro tipo
de interlocu¢do com os participantes. Ao se perceber afetada pelas mesmas forcas
que afetam os demais, um tipo de relacdo especifica se estabelecia; relacao esta que
reconhece certa opacidade constitutiva da comunicacdo humana e admite formas de
1 Certamente outros autores poderdo identificar outros elementos que constituem esse ethos candomblecista, e ndo

é minha inten¢do esgotar esta reflexao que, tamanha complexidade, comporia uma outra tese de doutorado. Por isso,
me detenho aqueles que pude identificar com maior grau de expressdo especificamente nesta pesquisa.

1 Embora nas traducdes do trabalho de Favret-Saada tenha sido cunhado o termo afeto, optei por substitui-lo por
afetacdo, a fim de demarcar propositalmente a distin¢do de afeto enquanto emogdo empadtica.
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comunica¢do ndo verbal, ndo intencional e involuntaria, a medida em que 0s envolvi-
dos experimentam 0s mesmos processos de afetacdo com relacao aquele universo.

Noentanto,ndodeixemos confundiressaformadecomunicagdonaoverbalcom
oviésinterpretativodebasesrelativistasdas“estruturasdesignificacao”queapreen-
demos pela observacdo participante para “determinar sua base social e importan-
cia”em meio a uma “multiplicidade de estruturas conceptuais complexas”, tal como
as“piscadelas” de que fala Geertz em sua classica obra “Interpretacdo das culturas”
(2008 [1973], p. 7). A afetacdo como forma de compreensdo do saber “nativo” dife-
re substancialmente dos principios da observacao participante que, como destaca
Marcio Goldman (2006), parte de uma concepc¢do psicoldgica e racionalista da
“participacdo”, associada a “identificacdo” ou “compreensdo” dos interlocutores
para “descrevé-los”, “explica-los” a partir de “nossas” categorias. E que produz,
tradicionalmente, a “desqualificacdo da palavra indigena” em beneficio da “pro-
moc¢do da do etnografo”, endossando a ideia classica de que fazer etnografia sig-
nifica “explorar as trevas com uma filosofia das Luzes” (FAVRET-SAADA, 1981 apud
GOLDMAN, 2005). Favret-Saada, ao contrario, ao se perceber afetada e, dessa
forma, abrir-se a outras vias de comunicacdao com seus interlocutores, decide por
conceder estatuto epistemolégico a essas situacfes de comunicac¢do involunta-
ria e ndo intencional. Com isso, a autora argumenta em favor de uma verdadeira
participacdo dos etnégrafos, que extrapole a mera empatia ou comunhdo afetiva
com 0s “nativos” e habilite a “velha sensibilidade” dos pesquisadores como forma
de superar a insuficiéncia da observacdo, reposicionando a noc¢do de afetacdo

como dispositivo metodoldgico central do trabalho de campo.

De modo semelhante, é dessa forma que ser afetada no candomblé, na acep-
¢do de Favret-Saada, passa a ser uma dimensdo central do meu trabalho. Pois é
0 que, em grande medida, promove essa forma de comunicac¢do especifica, mui-
to mais complexa que a interlocuc¢ao verbal da observacdo participante que, para
Favret-Saada, “constitui uma das mais pobres variedades da comunicacdo humana”
(2005, p.160). Ademais, como pondera Goldman (2006), ser afetado talvez seja a
condicdo para que outras formas de rela¢do e canais de comunica¢do mais discur-
Sivos e conscientes tambéem se estabelecam.

Um dos tantos episddios de afetacdo que sofri no contato com o candomblé -
na forma de sonhos, sensacBes desestabilizadoras, visdes, odores, etc - foi 0
das vozes das lyabas que ouvi na casa de André. Resumidamente, era més de
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dezembro e, a convite de André, um jovem pai de santo, decidimos fazer um pe-
qgueno ritual em homenagem as lyabas'?, na forma de um oferecimento de comidas
para cada uma das orixas femininas. Eramos quatro amigos reunidos na casa onde
André vivia e passamos o dia cozinhando; a noite, fizemos o oferecimento em um
altar improvisado no quarto de hdspedes. Em dado momento, André incorporou
Maria Mulambo, uma pombogira que possui relacdo (ou enredo, como se costuma
dizer) com Oxum. Mulambo, como é carinhosamente chamada por seus devotos,
conduziu entdo parte do pequeno ritual e permaneceu conosco por muitas horas.
A manha ja despontava quando André despertou do transe de incorporacao e final-
mente fomos descansar; Ele e seu companheiro, no quarto; eu, no mesmo quarto
onde as oferendas haviam sido arriadas (depositadas).

Contudo, nao consegui dormir. A cada vez que pegava no sono, vozes femininas
me despertavam, como se houvesse um falatorio animado perto dali que eu nao
conseguia compreender. Também a imagem de Maria Mulambo me invadia a mente
e me fazia acordar a cada apari¢cdo. Mas ndo como a imagem de André incorporado
pelo espirito da pombogira, e sim de uma mulher propriamente dita, mas que eu
Nao conseguia ver o rosto. Eu estava exausta, mas ndo conseguia dormir sem que as
vozes e a imagem da pombogira me despertassem. Pensei estar sofrendo um misto
de cansaco com a impressao das cenas que eu tinha testemunhado a noite, ou tal-
vez ouvindo o crepitar das velas ou o vento correndo pela fresta da porta. Depois de
duas outras trés horas, enfim, desisti de tentar dormir. Levantei e fui até a sala, onde
André permanecia igualmente insone. Contei-lhe 0 motivo de eu estar acordada, ao
que ele respondeu dizendo que nem tentara dormir porque, mesmo ndo tendo vis-
to ou ouvido nada incomum, sentia que “a casa ainda estava muito movimentada”.
Chegamos a conclusdo de que as vozes que eu ouvira eram as orixas homenagea-
das que estavam ali “comendo” o que nos haviamos oferecido. Disso seguiu-se uma
longa conversa, em que falamos sobre algumas histérias bastante intimas que André
me confessou e sobre algumas dificuldades que viveu em relacao ao candomblé.
Algum tempo depois as outras pessoas acordaram, nossa conversa findou e eu sai
para comprar pao. Na volta, a pombogira de André me aguardava na esquina proxi-
ma a casa - desta vez ndo como uma visdo minha, mas novamente incorporada em

2 Em muitos terreiros de candomblé realizam-se rituais e festividades nos dias de Santa Barbara, 4 de dezembro, em
homenagem a lansg, e no dia de Nossa Senhora da Concei¢do, 8 de dezembro, em homenagem a Oxum. As demais
lyabas do pantedao do candomblé sao Nang, lemanja, Oba e Ewa, que podem ser homenageadas juntas a Oxum e lansa
ou em festividades especificas, conforme a tradi¢do de cada terreiro.
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seu “cavalo” - pois queria conversar privadamente comigo e agradecer pelas palavras
que eu havia dito a André na conversa que tivemos mais cedo.

Tradicionalmente, o episédio acima narrado poderia ser lido como uma passagem
algo romantica, “no sentido que é sempre charmoso um antropdlogo capaz de expe-
rimentar coisas misticas” (GOLDMAN, 2006, p. 18), mas dispensavel da etnografia, pois
revelaria uma indesejavel “contaminac¢do” da pesquisadora por seu objeto (FAVRET-
-SAADA, 2005). Por outro lado, a contribuicdo que Favret-Saada traz a antropologia é
justamente a possibilidade de utilizar essa afetacdo como ponte para fazer a travessia
aos territorios existenciais dos “nativos” que pretendemos estudar. Territorios que se
sobrep8em aos “Nossos’, mas abarcam outros elementos e regimes de atencao (orixas,
pombogiras, comida, visdes, sons, sensac¢des), enfim, formas particulares de percepcao
e interagdo com o mundo. Que, do “lado de ¢ca”, com nossas ferramentas racionalistas e
psicologizantes proprias da observacdo participante, ndo conseguimos adentrar.

E af que se estabelece a relacdo da afetacdo com meu objetivo de pesquisa,
isto é, sobre compreender de que modos as cosmologias e praticas do candomblé
conformam as relacBes das pessoas com o mundo a sua volta. Se o candomblé
conforma o territério existencial dessas pessoas, onde se ddo essas formas de
relacdo, este s6 podera ser visitado se nos deixarmos afetar por ele. No episédio
das vozes que escutei, quando me deitei para dormir, eu julgara ter abandonado o
territorio das lyabas que acabara de visitar e retornado ao “meu”. No entanto, como
André bem observou, em seus termos, os diferentes territorios que habitamos ndo
Se separam; ao contrario, se sobrepdem para formar uma experiéncia global. Assim,
para que eu pudesse observar a relacao de André com o mundo a sua volta e ouvir
seus segredos (0 “meu” mundo), precisei ver a pombogira e ouvir as lyabas que habi-
tavam a casa junto conosco (o “seu” mundo).

Assim, penso que essa afetacdo, isto &, a capacidade de se afetar pelos mesmos
seres e forcas, é elemento fundamental daquele ethos candomblecista, que com-
preende formas de se relacionar com outras pessoas em que a comunicagdo opera
em outros termos para além do verbal. Percebo, sobretudo, a afetagdo como um dos
tracos mais marcantes na constituicao das relacdes entre os adeptos do candomblé
e, dessa forma, na minha relagdo com os membros de minha familia de axé, de outros
terreiros, com meus amigos, enfim, com meus interlocutores. Em minha pratica etno-
grafica (assim como nas relacBes de amizade), essa afetacdo é, em grande medida,
chave de acesso a situac8es e dimensdes do imponderavel - sensibilidades, emocses,
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percepcdes, intimidades, subjetividades — que ndo seriam acessadas de outros modos,
e que sdo tdo importantes para a compreensdo das formas de percep¢do e de relagao
dos adeptos com 0 mundo a nossa volta.

Mas, cabe ressaltar, dificiimente o antropdlogo passa incolume por esses episo-
dios de afetacdo, como se fossem mera ferramenta metodoldgica que se pode aban-
donar ao retornar do trabalho de campo. Silva (2015) nos chama a atenc¢ao para o
fato que, nas pesquisas sobre as religides afro-brasileiras, o envolvimento subjetivo
dos antropdlogos €, com frequéncia, um elemento marcante e especialmente mobili-
zador no trabalho de campo, o que pode levar os pesquisadores a experimentar sen-
sagbes incomuns e, por vezes, extremamente perturbadoras. O contato que o an-
tropologo estabelece com a cosmopercepcao das religides afro-brasileiras, ou
0 “deixar-se impregnar” por ela, muitas vezes acarreta consequéncias em sua vida
particular, provocando, ndo raro, uma ruptura com a vida anterior.

De fato, em 1978 Roberto DaMatta ja argumentava como ponto pacifico na an-
tropologia que o trabalho de campo pode aflorar no pesquisador cargas emocionais
- a que se refere como anthropological blues - decorrentes do contato intimo com
“outras culturas”. Carga emocional esta geralmente tratada como algo romantico ou
anedadtico, omitido de forma intencional das etnografias em defesa de uma pretensa
neutralidade do observador e da cientificidade dos dados de campo. No entanto,
para DaMatta, essa carga emocional do pesquisador, quando tratada com a devida
"densidade epistemoldgica”, entre outros fatores, pode produzir uma verdadeira des-
cricdo antropoldgica, distinguindo-a de um trabalho amador.

Contudo, a classica argumentacao de DaMatta em favor da validade epistemo-
l6gica do anthropological blues repousa, de certo modo, no tradicional exercicio an-
tropolodgico de relativizacdo e descricao das “outras culturas” a luz das categorias
de entendimento do “nosso” mundo. Com base em teorias de bases relativistas,
0 antropologo encontra-se em constante transito entre duas matrizes de significa-
¢do da realidade - a de “sua cultura”, e a “do outro” — sobre 0 mesmo “universo”.
Em outras palavras: uma Unica natureza/realidade habitada por multiplas culturas
(sendo uma delas, a “nossa”, em nitida vantagem epistemoldgica). Se, de outro modo,
como prop&e Meira (2018), nossa investigacdo assume a existéncia de multiplas e
distintas realidades - um “multiverso” de naturezas, na acep¢ao de Eduardo Viveiros
de Castro (2012) - as emoc¢8es sofridas pelos antropdlogos originam-se ndo mais

de um transito entre “culturas”, mas do deslocamento ontolégico provocado pela
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travessia de "nosso” territério existencial para o do "outro”. E possivel que experimen-
temos, portanto, um ontological blues (MEIRA, 2018).

Diante disso, ao refletir sobre o trabalho de campo junto as tradi¢des religiosas
afrobrasileiras a partir da nocao de afetacao de Favreet-Saada, ndao me parece possivel
que os etndgrafos consigam verdadeiramente levar a sério seus interlocutores - ou
que sejam “impregnados” das cosmopercepcdo do candomblé, “afetados” por seus
sentidos -, sem que seus estoques de questdes e seu proprio universo de significacdo
sejam desestabilizados. Dessa maneira, aqueles aspectos da experiéncia etnoldgica de
que fala Silva (2015) acerca dos fortes sentimentos e emoc¢8es (curiosidade, fascinio,
repugnancia, temor) mobilizados na experiéncia de aproximacdo das religides afrobra-
sileiras, podem ser entendidos como resultado desse perturbador ontological blues.

Por essa perspectiva, consigo compreender a reacdo de meus colegas antro-
pblogos e socidlogos, que tantas vezes me procuram para saciar sua curiosidade
sobre o candomblé, mas que quase sempre hesitam diante dos convites para me
acompanharem em minha vida religiosa. Ou, em sua concep¢ao, em meu “trabalho
de campo”. Afinal, para adentrar o cosmos do candomblé em minha companhia
avaliam que, como eu, devem deixar a observacdo participante de lado e aceitar a
premissa de serem afetados. Sem isso, poderiam, sim, “participar” dele como uma
aventura pessoal, mas ndo inteiramente etnoldgica; poderiam ainda, “observar’, isto
é, manter-se a distancia, mas sem encontrar 0 mesmo gue meus parceiros e eu
observamos. Sem se deixarem afetar, portanto, sabem que experimentardo o can-
domblé, mas ndo sua realidade. Pois experimentar esta realidade pode significar
a dificuldade de ndo mais caber em sua proépria, tal como a prépria Favret-Saada
coloca: "Aceitar ser afetado supde [...] que se assuma o risco de ver seu projeto de
conhecimento se desfazer.” (Favret-Saada, 2005 [1990], p. 160). Em suma, se dispor
a experiéncia da religiosidade afro-brasileira implica o risco de se expor a experién-
cia de modificacao de si préprio.

Esse dilema, contudo, ndo vivi. Cabe lembrar que minha insercdo no candomblé,
as relacBes com meus interlocutores e, sobretudo, minha capacidade de afetacdo
sdo anteriores a pesquisa. Por isso, o reconhecimento da afetagdo como dimensao
central do meu trabalho é de extrema importancia, uma vez que esta afetacdo ndo
se deu com a pesquisa: ele foi justamente 0 que me levou a pesquisa. Importante
ressaltar que ndo falo pelo transe de incorporacdo que ocorre quando meu orixa

e minhas entidades se manifestam, pois dessa experiéncia ha pouca coisa que eu
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possa me lembrar para descrever. Na realidade, meu argumento € que ao longo
da minha experiéncia profissional, na convivéncia intima com povos e comunidades
tradicionais de todo o Brasil, que fui pouco a pouco me impregnando de suas cos-
mopercep¢des e sendo afetada por seus sentidos. De modo que, ao fazer a travessia
para o territorio existencial do candomblé, ndo me fora tao dificil perceber que, mais
do que “culturas” diferentes em um mesmo mundo, o que ha, sobretudo, sdo outros
mundos que nos impelem a repensar 0 “N0ssO”, se nos permitirmos afetar por eles.

Figura1: Pombogira de André em um ritual doméstico de
homenagem as lyabds. SGo Paulo (SP), 2020.
Fonte: Joyce Barbosa.

Da importancia do afeto

Se 0s processos de afetacao, como descritos por Favret-Saada, sdo tdo significa-
tivos na travessia para os territorios existenciais de nossos interlocutores, devo dizer
0 mesmo em relacdo aos afetos — agora sim, entendidos como o sentimento de afei-
¢do - na experiéncia etnografica. Ndo seria possivel encerrar este artigo sem refletir
mais a fundo a respeito disso, pois se torna cada vez mais evidente que o nivel de
sensibilidade das informacdes levantadas s pdde ser alcancado também com um
profundo nivel de comunhdo afetiva com meus interlocutores. E por interlocutores,
o leitor ja pdde compreender, ndo me refiro somente aos meus amigos e familiares

de axé, mas a todos 0s entes imateriais desse universo que me propus pesquisar.

Apesar dos terreiros serem os lugares habituais onde ocorrem as manifestacdes
das divindades e entidades através dos transes de incorporacdo, geralmente em ri-
tuais litdrgicos, o episddio com a pombogira na casa de André ndo representa uma
excepcionalidade. Em minha prépria casa ja recebi a visita de outros exus, pombogiras,
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caboclos e erés incorporados em meus amigos. Também em suas residéncias interagi
diversas vezes com eles, além de seus inquices e orixas. De alguns recebi recados breves,
com outros convivi intimamente, as vezes por dias seguidos, como se fossem membros
da familia (que de fato, sao), e tive longas conversas'. Mesmo com as limitacdes de en-
contros impostas no periodo da pandemia do Covid-19, algumas dessas entidades me
procuravam e me convidavam ao dialogo. Ora me enviavam recados através de seus
“cavalos”, ora me visitavam em sonhos querendo me comunicar algo.

Os episodios etnograficos aqui descritos, além de um recurso alegorico para ela-
borar as questdes levantadas, também tiveram como propdsito demonstrar que as
divindades e entidades do candomblé, em suas diferentes formas de manifestacao,
ora operam como interlocutores diretos das pessoas, ora como dispositivos de inte-
racdo com o mundo e de interpretacao da realidade. Penso, com isso, que as divinda-
des e entidades do candomblé sejam justamente aquilo que Latour (1994) se refere
aos hibridos de natureza-cultura, sujeito-objeto. Se sdo entendidos como humanos
ou ndo-humanos, talvez pouco importe. Decerto, porém, é que, para os adeptos do
candomblé, operam como agentes modificadores deste mundo em rede, do mesmo
modo que as proprias pessoas e outros elementos do ambiente. Pela perspectiva
latouriana, seria impossivel mesmo determinar de antemdo “quem” ou “quais” sao
todos os “personagens” de nossa etnografia; 0 que Nos cabe € seguir as conexdes e
movimentos dos diversos agentes para compreender seus efeitos neste mundo em
rede. Como resultado, portanto, chegamos a esses seres a quem, pela possibilidade
de convivéncia cotidiana e comunicac¢do verbal, também nomeamos interlocutores.

Ainda assim, essa travessia etnografica nos convida a refletir também a respeito de
como a antropologia trata da existéncia (ou inexisténcia) desses seres e das implicacBes
disso para as discussfes que propomos nesta pesquisa. Nao se trata de explicar sobre
a existéncia ou inexisténcia deles, visto que, pela perspectiva de Latour, 0 que nos im-
porta é entendé-los como elos e agentes de um mundo de rela¢cBes em rede. Mas cabe
destacar que a op¢ao por adotar a nocao de afetacdo como operagdo de conhecimento

3 No candomblé, erés, pretos velhos, caboclos, ciganos, boiadeiros, marujos, pombagiras e exus (com “e” mindsculo,
diferentemente de Exu, que é um orixd) sdo entendidos como espiritos desencarnados de antepassados da linhagem
ancestral da pessoa que os incorporam, ou de seu povo. Durante os transes de incorporagdo, essas entidades
costumam falar quando “montados” em seus “cavalos” e conversar com as pessoas. Ja 0s orixas, inquices e voduns
sdao entendidos como divindades intermedidrias de uma outra superior, Olodumare (ou Olorum), Zambi ou Mawu.
Sdo, portanto, manifesta¢des de outra natureza, embora também ligados a ancestralidade da pessoa. Por ora, 0 que
é preciso demarcar aqui € que, no candomblé, essas divindades normalmente nao falam quando incorporados, a ndo
ser quando estdo no estado de eré, o que seria a manifestacdo de um ser infantil, intermediario entre essas divindades
e 0s humanos.
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ndo nos permite incorrer na tentagdo de certa tradi¢do antropoldgica de definir pelos
parametros onto-epistemoldgicos da ciéncia o0 que é ou ndo real, reduzindo seres e for-

"o At

¢as imateriais a mera “crenca”, “representacda”, “imaginario” ou “simbdlico”.

Assim, resta ainda uma questdo. Ao longo deste artigo destaquei a importancia
do meu reconhecimento social enquanto candomblecista pelos meus interlocutores,
da relagdo com meus amigos e da afetacdo que nos interliga para o desenvolvimento
da etnografia. Me preocupei em respaldar tedrico-metodologicamente os mecanis-
MOos que me permitiriam levar a sério os enunciados e significados transmitidos pelos
mais diversos agentes e situa¢des de minha pesquisa. O que ndo mencionei ainda,
é que, pela minha op¢do tedrico-metodoldgica, me parece igualmente pertinente
questionar se eles me levam a sério enquanto pesquisadora. E, para isto, mobilizo
novamente o afeto, desta vez ndo na acepc¢do de Favret-Saada, mas o sentimento
de afeicdo que aproxima pessoas e tece as relacbes de amizade. Importante frisar,
no entanto, que no candomblé o afeto/afeicdo é um sentimento explicito ndo somen-
te entre as pessoas, mas entre pessoas, divindades e entidades.

Dos amigos que participam desta pesquisa, conheci-os primeiro e, depois, suas
divindades e entidades incorporadas em situa¢des diversas. Alguns desses episddios
me sdo muito significativos, principalmente depois de ter ouvido certas historias -
tanto das pessoas, quanto das entidades - a respeito da presenca indesejada de
antropologos em alguns terreiros. “Faca o seu trabalho, ndo se preocupe com mais
nada além do seu trabalho. Quando vocé resolver isso [a escrita da tese], também
vai resolver aquilo.”, me disse certa vez dona Maria Navalha, a pombogira de Marcelo.
Eu estava angustiada com um problema de ordem pessoal, do qual me lamentava
ha varios dias com 0s amigos, mas ndo perguntei coisa alguma a pombogira naquela
ocasido. Ela, por sua vez, mesmo sabendo que era “aquilo” que me angustiava, e nao a
tese, incentivou que eu concentrasse meus esforcos na minha pesquisa de doutorado.

Em outra ocasido, hospedei Pedro em minha casa e passamos algumas sema-
nas intensas, convivendo diariamente e conversando sobre minha pesquisa, que ele
fazia questdo de contribuir, contando-me historias e me dando explicacdes diversas
sobre 0 candomblé. Apds essa convivéncia nossa amizade se estreitou profundamen-
te e alguns dias depois visitei seu terreiro em uma festividade em homenagem a al-
guns orixas. Em determinado momento da festa, eu estava no patio externo do ter-
reiro e Oxdssi, manifestado em Pedro, saiu do barracdo a minha procura para me
cumprimentar. Naquele momento nada me foi dito, mas seu gesto de deferéncia
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para comigo diante dos outros convidados, sobretudo a forte emog¢ao com que me
abracou, afagou minha cabeca e gritou seu ild", me traziam uma mensagem explicita.
Algo como, “Eu gosto de vocé, também sou seu amigo, e vocé tem também meu con-

sentimento para fazer sua pesquisa aqui.”

Obviamente que, no decorrer do trabalho de campo, € impossivel, tanto para
mim, quanto para meus amigos, separar a antropoéloga da adepta do candomblé.
Porque, mesmo conscientes de que 0 motivo de nossos encontros é o elo da ami-
zade - e por que ndo dizer, do afeto? -, eles sabem que também estou a todo mo-
mento fazendo pesquisa. Mas ndo se trata apenas de consentimento para escrever.
A questdo precisamente €: se eu confiro o mesmo grau de dignidade aos fendmenos
de campo e interlocutores que atribuo aos do “nosso” mundo, 0 que entao as for¢as
e entes “sobrenaturais” tem a comunicar sobre meu trabalho? Pelas passagens acima
narradas, creio que se recorrermos ao sentimento de afeto que, juntamente com a
afetacdo descrevi, essa questdo ja tenha sido respondida.

Por fim, “Fale sobre o que as pessoas sentem; fale como as pessoas se sentem”
(énfase dada pela propria entidade), foi um pedido que o caboclo de André me fez
sobre meu trabalho, na dltima vez que presenciei sua manifestacao. Assim, creio que,
se a ideia de afetacdo de Favret-Saada, e 0 meu proprio sentimento de afeto, foram
adequadamente empregados nesta travessia etnografica, terei cumprido parte dos
objetivos desta pesquisa e, sobretudo, atendido ao pedido do caboclo.

Figura2 - Convite de Lembarenganga aum abraco afetuoso.
Nzo Nganga Lemba Soba, Duque de Caxias (R)), 2017.
Fonte: Andnima.

14 Brado que o orixa emite quando incorporado, caracteristico de sua identidade.
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