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RESUMO 

 

Este trabalho pretende abordar a noção de saúde nas religiões ligadas ao Culto dos Orixás, 

baseada nos conceitos fundamentais de sua tradição cultural religiosa e em sua concepção de 

pessoa.  Faz uma apresentação etnográfica do Candomblé de nação Kêtu, proveniente do grupo 

étnico Iorubá, chegado ao Brasil nas levas dos africanos escravizados, especialmente a partir do 

século XIX, e da Tradição dos Orixás, proveniente de sacerdotes africanos Iorubá, chegados ao 

Brasil há cerca de 20 anos. Os elementos que compõem a religião dos Orixás, necessários pra se 

entender a visão de saúde e doença e o processo terapêutico para a cura, como as oferendas e o 

sacrifício são colocados no corpo do trabalho como um percurso necessário para a aproximação a 

esse universo. 

 

PALAVRAS-CHAVE:  

Candomblé-Orixás-Iorubá-Doença-Saúde-Oferenda- Sacrifício. 
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ABSTRACT 

 

The present work intends to approach the notion of health in religions connected to the Cult of 

the Orishas, based on the fundamental concepts of their religious and cultural tradition in its 

conception of person. Makes an ethnographic presentation of Candomblé of Ketu nation, 

originating from the Yoruba ethnic group, which arrived in Brazil on batches of enslaved 

Africans, especially from the nineteenth century and the tradition of the Orishas, originating 

from African priests of Yoruba, came to Brazil there are about 20 years. The elements that 

compose the Orishas religion, necessary to understand the vision of health and disease and the 

therapeutic process for healing, as the offerings and sacrifices, are placed into the body of the 

work as a necessary path for the approximation to this universe. 

 

KEYWORDS:  

CandombléïOrixásï IorubáïDiseaseïHealth-Offering-Sacrifice. 
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INTRODUÇÕES 

Kosi Arun! 

Kosi Ikú! 

Que não haja doença! 

Que não haja morte! 

 

Há uma construção da ideia de saúde e de doença em cada cultura. Pretendo neste 

trabalho apresentar uma noção de saúde vivida pelo chamado ñpovo de Axéò, os devotos e 

sacerdotes das religiões dos Orixás de origens africanas. No Candomblé brasileiro e na 

ñTradição de Orixáò há um sistema xamânico, tanto no que se refere às representações de 

saúde e doença, quanto às práticas de cura, mas prefiro usar o termo sacerdote, pois esta é 

uma categoria nativa. A express«o ñTradi«o de Orixáò foi ouvida por mim, em campo e 

minha interlocutora queria dizer que todos os grupos, ou chamadas ñna»esò de Candombl®, e 

as Casas diversas, com seus usos, práticas religiosas e culturais, e visões locais, e isto se 

ampliava aos africanos atuais, formavam uma Tradição de Orixá. A religião dos Orixás na 

África, e vinda para o Brasil nas últimas décadas, se denomina Religião Tradicional dos 

Orixás. Meus locais de pesquisa estão situados em Salvador, BA e em Mongaguá, SP. O 

primeiro é o Ilê Axé Opô Afonjá, um antigo e prestigioso Terreiro de Candomblé, considerado 

como bem pr·ximo das ñra²zes africanasò. É um terreiro da chamada nação Kêto, descendente 

dos Iorubá africanos. O segundo local é o Oduduwa Templo dos Orixás, fundado por 

africanos de Abeokutá, do grupo étnico Iorubá que compõem o seu corpo sacerdotal, aqui e na 

Nigéria. 

Abordo o conceito de cultura como sistema simbólico, apresentado por Geertz (1989) 

e Victor Turner (1974). Apoiando-me no pensamento de que cada cultura engendra a partir de 

suas classificações do universo, e de suas percepções, a sua própria visão de mundo. 

A saúde e a doença fazem parte do sistema simb·lico que comp»e a ñTradição de 

Orixáò. E. Jean Langdon (1995) em seu diálogo entre antropologia e medicina, propõe que ao 

repensarmos a relação saúde/cultura, encontremos uma proposta alternativa ao modelo 

médico ocidental da ñbiomedicinaò, termo usado para design§-lo. As discussões na 

Antropologia da Saúde relativizam esse modelo biomédico, colocando-o como um modelo 
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entre tantos outros modelos, e mostram um outro enfoque necessário: A doença não é 

cartesianamente um processo apenas biológico e universal, mas o resultado de um contexto 

cultural e fruto da construção subjetiva das experiências de aflição e dor (LANGDON, 1995). 

Numa abordagem crítica/interpretativa, o enfoque está no exame da maneira como 

todo o conhecimento relacionado com o corpo, a saúde e a doença, é construído culturalmente 

e negociado numa dinâmica cultural. A doença é entendida aqui como um processo dinâmico 

e heterogêneo de experienciação e a cura, como um caminho entre uma situação de morte e 

uma situação de vida. 

Meus estudos podem entrar como uma pequena contribuição na questão da saúde e da 

doença e no entendimento do papel do sacrifício como terapêutica. Pretendo entender a 

relação ser humano/natureza nas religiões afro-brasileiras, e no que as culturas tradicionais 

têm a colaborar com a vida no planeta, a partir de suas concepções. 

A proposta deste trabalho é apenas apresentar, ainda que incipientemente, um outro 

modelo de medicina e cura, gestado pelas concepções de saúde e doença dessa tradição 

cultural Nagô. 

Na ñtradição de Orixáò, o processo terap°utico se constitui em uma negociação 

permanente entre os efeitos e as causas das doenças e a interpretação de seus sinais. Essa 

interpretação é feita seja pelos oráculos, por sonhos, por eventos, ou pela conjugação de tudo 

isso. 

Para os devotos de Orixá, a doença não é apenas vista como um processo 

psicobiológico, é também sociocultural e religioso. Como um aviso de que algo, na relação 

consigo mesmo, com o grupo, com a natureza ou com as forças divinas, está em desequilíbrio. 

A doença e a cura devem se tornar então experiência; um processo de autoiniciação no 

enfrentamento da doença e dos sofrimentos. 

O processo de cura é um processo de apaziguamento, um apagamento do agravo que 

gerou o desequilíbrio das energias vitais (o Axé). Sonhos, práticas, eventos, são sinais a serem 

interpretados. Como em um mapa que vai sendo desenhado na vida e no cotidiano, por onde a 

cura pode ser conquistada. A terapia vai sendo construída à medida em que o caminho vai se 

mostrando através desse mapa. 

O ebó é o remédio, elemento material, que dá corporalidade a significados e 

subjetividades por seus elementos e procedimentos. O ebó também é visto metaforicamente 

como uma esp®cie de batalha e muitas vezes o termo nativo usado ® ñdemandaò ou ñguerraò. 
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Então, para o sucesso, um plano estratégico deve ser traçado pelo sacerdote, e também pelo 

consulente. Os diagnósticos e prognósticos passam pelos ñOdusò ou caminhos, que comp»em 

esse mapa mencionado. 

Os mitos, ñitansò e os poemas ñOdusò, do corpus literário de Ifá, mais as histórias 

pessoais, fornecem as pistas para se entender as razões do universo supra-material e intra-

natural. Ifá é o Orixá do destino, que segundo a crença Iorubá, orienta e lembra ao ser 

humano as suas escolhas para que o seu destino se cumpra em suas realizações. As histórias, 

mitos e expressões proverbiais constituem um conjunto de expressões dos valores de conduta 

social entre os Yorubá da Nigéria (SÀLÁMI, 1999). Estas razões devem ser interpretadas na 

vida do consulente, e por ele mesmo. A orientação do sacerdote, o agente intermediário, nesse 

caso ® no sentido de ñajudar o consulente a fazer a si mesmo as perguntas necess§rias ¨ sua 

vidaò (Babá King, entrevista, S.Paulo, 2011). O sacerdote deve orientar e ajudar o consulente 

a fazer a si mesmo as perguntas necessárias à sua cura. 

No entendimento Iorubá, neste mundo habitam várias dimensões. Essas dimensões 

podem ser invisíveis, mas são perceptíveis. Não só através da leitura dos sinais externos, mas 

das sensações internas, e no próprio corpo daqueles que se encontram sensíveis às forças 

sobre-materiais: as forças além do ser humano, o ñal®m-de-mim-mesmoò, e às forças internas, 

ao que habita em cada um de nós, a parte com as forças ocultas e divindades. Essa ñforaò 

muitas vezes é vista como o Orixá, numa relação dialética, de cima/baixo, dentro/fora, 

eu/outro. Não são oposições binárias, mas complementares, e mais que isso, propriamente 

dialéticas. 

O Candomblé, vindo dos cultos aos Orixás africanos, recriou aqui no Brasil, seus 

espaços e tempos tendo como referência a natureza, e se entendendo a partir das relações com 

ela. As religiões dos Orixás, filosófica e concretamente, buscam as soluções concretas para 

alcançar a felicidade e o bem-estar, neste mundo mesmo. Uma terra considerada tão boa para 

se viver, que o desejo principal é continuar vivo sobre ela (SÀLÁMI , 1999), e quando for 

preciso deixá-la, pela morte, nela permanecer, em outra dimensão, e para ela retornar, quando 

possível. Os rituais, festivais e oferendas têm nisso seu objetivo maior. Essa visão não foi 

percebida em campo, em Salvador, onde os discursos sempre se reportam à escravatura, às 

lutas e dores dos ancestrais escravizados. 

A ideia de sacrifício pessoal, através das doenças e situações da vida, foi percebida 

durante o trabalho de campo, como fruto da história de escravidão e da situação social e étnica 
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de discriminação sofrida pelos afrodescendentes ao longo dos séculos. Essa situação de 

discriminação social e cultural é ainda atual, apesar dos avanços visíveis na sociedade 

brasileira, pela implementação de políticas públicas que visam modificar esse quadro 

histórico. Mas, no campo, em São Paulo, a visão é diferente. Minha interpretação desse fato é 

de que os africanos Iorubá não têm forte a memória da escravidão, e nem traços da ideologia 

sacrificial cristã. Não percebi nem um traço, ou atitude que fizesse referência a uma 

percepção do empenho pessoal, ou das práticas religiosas como troca de sofrimento por 

compensações, ou resgates de dívidas; e nem qualquer detalhe ao menos, que pudesse ser 

interpretado com algum sincretismo cristão. 

Segundo o autor Júlio de Santa Anna, há várias formas de abordar o conceito de 

sacrif²cio na devo«o cat·lica e de outras pr§ticas sincr®ticas, ñdevemos distinguir entre o 

sacrif²cio imposto e o sacrif²cio que corresponde a uma disposi«o de amorò (SANTA ANNA 

apud PEREIRA, 2004). O sacrifício de cunho vitimário preserva o sistema e o segundo tipo, 

seria o sacrifício martirial, o sacrifício como oferenda e troca, o que busca mudar, transformar 

uma situação. 

As religiões de Orixá, o Candomblé (de variadas ñna»esò ou proced°ncias ®tnicas), a 

Umbanda e ainda outras combinações de acentuada influência indígena (como o Catimbó, o 

Jarê e a Pajelança, das regiões Norte e Nordeste) trazem um riquíssimo material cultural, 

sociológico, filosófico, psicológico, religioso e médico para ser estudado no Brasil. Muito já 

se caminhou nesse tema, mas de maneira nenhuma o esgotou. Há muito ainda a ser 

pesquisado e para refletir nesse campo. 

Para tornar o texto mais leve, esclareço que todas as vezes que aparecer o termo 

Candomblé, fica implícito que está ligado à religião tradicional dos Orixás africana Iorubá. Se 

houver discordância entre os dois grupos alvos desta pesquisa no tocante aos costumes e 

ideias afirmadas, isto é, se uma afirmação que serve para um dos grupos não for verdadeira 

para o outro, será explicitado isto. 

Esta pesquisa assume um cunho etnográfico e comparativo, mesmo que não seja o seu 

objetivo primeiro. São dois campos diversos, e às vezes divergentes, mas com origens 

históricas e culturais, visões e práticas religiosas que se configuram como elementos de 

convergência. Há entre eles cerca de dois séculos de distância, e contextos sociais e políticos 

que podem explicar as diferenças, transformações e dinâmicas culturais pelas quais os dois 

grupos passaram. É também impressionante perceber continuidades entre templos separados 
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pelos séculos e pelo oceano. Escolhi esses dois locais de pesquisa, fazendo do acaso, um sinal 

certo. Aproveitando a aquiescência e o apoio dos sacerdotes chefes dos dois templos, Maria 

Stella de Azevedo Santos, conhecida como Mãe Stella de Oxóssi, Iyá Odé Kayodê, 

descendente espiritual e carnal dos Iorubá; e o Prof.Dr. Síkírù Sàlámì, Iorubá, conhecido 

como Babá King. Deram-me a possibilidade de coletar informações na busca de atingir meu 

objetivo ï entender como se constrói a noção de saúde na Tradição de Orixá, e como se dá o 

enfrentamento da doença, com suas estratégias terapêuticas, sendo o sacrifício (oferendas) um 

ponto forte. 

Correndo o risco de parecer desrespeitoso com a língua africana, simplifico a grafia do 

idioma Iorubá, para tornar mais leve a leitura e proteger o leitor de pronunciar os vocábulos 

de forma totalmente diversa da realidade. Uso poucas vezes a acentuação das palavras. Quase 

sempre, uso os acentos que coincidem com a pronúncia em português, mesmo que o acento 

tônico seja inverso nas duas línguas. O Iorubá é uma língua tonal, e o uso dos acentos sinaliza 

as sílabas tônicas que podem mudar completamente o significado das palavras, segundo a sua 

pronúncia. Quase sempre também adotei o uso do x invés de s, como se escreve na língua 

africana. Escrevo em itálico os vocábulos Iorubá. 

O acervo científico e literário reflete os valores e identidades culturais de quem o 

produziu. A escrita, e mesmo a leitura, refletem o cabedal conceitual e ideológico de quem 

escreve, e de quem lê. No sentido geertiziano, a pesquisa produz uma narrativa literária escrita 

a partir do que o leitor da cultura pesquisada, ou etnógrafo, é. O etnógrafo escreve sobre o que 

viu, sobre o que lhe disseram ou lhe deixaram ver, para oferecer aos leitores o seu texto 

(GEERTZ, 1989). 

Segundo Geertz, a língua e o texto codificam percepções, imagens e ideias que um 

povo ou um grupo faz da realidade. Na tradução, muitos traços característicos e sutilezas das 

culturas se diluem como se desencantassem quando expostos. Mesmo que o escritor queira ser 

neutro no descrever e analisar, e mesmo no selecionar e escolher o que deve ser escrito, será 

sempre diferente do que realmente é a realidade pesquisada. Esse pensamento de Geertz 

orientou minha abordagem antropológica, na perspectiva de unir a vivência, a observação e a 

coleta dos dados etnográficos a um olhar interpretativo. O entendimento do sistema de 

símbolos e significados que constituem a religião pode me levar ao entendimento de como 

saúde e doença são processados culturalmente e socialmente na religião dos Orixás. 

(GEERTZ, 1989). 
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Os mitos e ritos auxiliam na compreensão da lógica religiosa Iorubá, por eles o 

sensível e o inteligível são trabalhados por essas culturas (LÉVI-STRAUSS, 1997) para a 

prática curativa e sua eficácia. 

Victor Turner (1974) através de sua antropologia da performance, captando o 

significado dos símbolos nos rituais e em suas dinâmicas operatórias, relacionais e sociais, 

permite-nos a compreensão das estratégias usadas na terapêutica do Axé. 

Marcel Mauss com sua teoria do sacrifício e da magia e ainda do dom e da dádiva 

(1950) possibilita o entendimento do que percebi como uma ñeconomia do Axéò, onde a 

abundância, a precariedade, a dádiva e a retribuição determinam os estados de saúde ou de 

doença. Como um pacto devocional e fiel entre as divindades e o devoto. Essa devoção, ou 

prática estaria inserida então no que Pierre Bourdieu chamou de ñeconomia de trocas de bens 

simb·licosò, numa dimens«o relacional, apoiada na crena e no acordo que ela enseja entre as 

estruturas mentais e as estruturas objetivas (BOURDIEU, 2010, p. 157 e 194). 

O método de pesquisa utilizado foi a observação participante. Uma ñparticipa«o 

observanteò, na realidade, j§ que muitas vezes ® a posi«o de ñinsiderò que me possibilitou a 

observação. Pela convivência silenciosa dos anos, pela experiência dos rituais e iniciações, em 

Salvador e em Mongaguá pude coletar dados empíricos e fazer inferências através destes 

dados, das falas, palestras, comentários, atitudes, afirmações e negações presentes nos ditos, 

não-ditos, e inter-ditos. O ñpovo de Axéò, express«o nativa muito utilizada para se referir aos 

adeptos do Candomblé, não fala facilmente de sua prática religiosa e litúrgica. Quanto mais 

tradicional, no sentido de próxima das Casas consideradas originais, é a Casa de Candomblé, 

mais reservados são seus membros e quase tudo se constitui em segredo. O segredo tem uma 

fun«o religiosa de prote«o e cuidado ñpelo que cada um d§ conta de carregarò (Detinha de 

Xangô, 2012), no sentido de preparo, maturidade sacerdotal e humana para lidar com 

conceitos e práticas que, segundo a crença, podem modificar destinos - ñse voc° tem pescoo 

pra sustentar o peso, pode carregar muitos ilekês (colares cerimoniais)ò (Detinha de Xangô, 

em 2012). O segredo também tem seu uso político, demarcando diferenças, legitimando 

tradições e reafirmando hegemonias, já que conhecimento é poder.  

Meu percurso etnográfico é resultado de muita observação e persistência, juntando 

vivências práticas e participações em rituais, iniciações e eventos onde a religião estava em 

foco. O Ilê Axé Opô Afonjá de Salvador tem um calendário de festas (ANEXO). Alguns 

Orixás são cultuados em ciclos, por exemplo: Xangô, em doze dias; os sete dias de Oxóssi; os 
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dezesseis dias de Oxalá, os quatorze dias de Omolú. Através da frequência aos ciclos de festas 

anuais é que pude entender comportamentos e práticas terapêuticas ligadas à saúde e à doença 

na complexidade do pensamento Iorubá no Brasil, por seus descendentes do Ilê Axé Opô 

Afonjá, Candomblé da Nação Kêto da Bahia e com os próprios Iorubás de Abeokutá que 

fazem funcionar o Templo Oduduwa de São Paulo, onde também tem um calendário de 

rituais, denominados de Festival. 

Além dessas minhas fontes principais, em Salvador (BA) e Mongaguá (SP), algumas 

informações foram confirmadas também em outras casas de culto em visitas esporádicas, em 

relatos de terceiros e em pesquisas bibliográficas. Essas informações serviram como outros 

materiais para trabalhar inferências, comparações e análises. 

Na tens«o ñentre o obst§culo da necessidade de penetrar num universo n«o-familiar de 

ação simbólica e as exigências do avanço técnico na teoria da cultura, entre a necessidade de 

apreender e a necessidade de analisarò (GEERTZ, 1989, p.17), a experi°ncia de transitar entre 

dois lugares, vivendo e pensando o vivido é inevitável. Penso que ela deva ser assumida como 

um valor, pois do diálogo e do conflito entre elas podem surgir contribuições aos estudos já 

feitos.  

Outra questão relevante para uma pesquisa no universo religioso e cultural de Orixá é 

o tempo. O que é apresentado neste trabalho não é fruto apenas do período mais sistemático 

de pesquisa de campo em que me debrucei com cabeça de antropólogo sobre o objeto de meus 

estudos, entre os anos de 2010 a 2013, mas resultado (ainda que incipiente) de toda a 

vivência, contatos, amores, humores, encontros, conversas, silêncios, escutas e observações 

feitas em períodos mais condensados e intensos, ou mais espaçados e frouxos desde o ano de 

1997 - o marco inicial de minha aproximação à tradição cultural do Candomblé em minha 

primeira visita ao Opô Afonjá de Salvador. Meus contatos com o Prof. Dr. Síkírù Sàlámì, 

Babá King, nigeriano da cidade de Abeokutá, o Babalorixá fundador e líder do Templo 

Oduduwa de Mongaguá, São Paulo, se deram desde 1998. A partir deste ano comecei a 

acompanhar suas ações de divulgação da cultura Iorubá.  

Minha aproximação à religião tradicional Iorubá, através do Prof. King, Sikiru Sàlámì, 

começou em 1998, mas efetivou-se apenas em 2010, quando de minha visita ao Templo 

Oduduwa em São Paulo. 

No Candomblé a noção de tempo é ampliada, ou diferenciada. Nunca se marca hora 

para nada, e, no entanto ñtudo acontece na hora certaò. As entrevistas marcadas em dia e hora 
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tal, nunca aconteceram, e as bem sucedidas se deram ao ñlôattimo fuggenteò, colhidas no 

instante fúlgido e propício. No horizonte temporal africano, o presente é concebido de outra 

maneira. A antropóloga Ronilda Iyakemi Ribeiro em seu livro ñAlma Africana no Brasilò, 

citando as pesquisas realizadas na África Oriental por J. S. Mbiti, afirma que, 

Na concepção africana de tempo, as ocorrências do presente constituem, sem 

dúvida, base para o futuro, mas o evento atual é tido como pertencente ao presente, 

integrando-se ao passado. O tempo atual é constituído, portanto, de eventos 

presentes e passados. A esteira do tempo move-se para trás mais do que para frente. 

As pessoas atentam-se mais para o transcorrido do que para o que poderá ocorrer. 

Ao ser pessoalmente experienciado, o tempo torna-se real, incluindo tal experiência 

a percepção de ser a sociedade anterior ao indivíduo e de serem muitas as gerações 

passadas. (RIBEIRO, 1996, p. 50) 

No Candomblé, Tempo é vivência. Tempo traz conhecimento, e também é poder. Os 

sete anos de iniciação intitulam o adepto do Candomblé com o status de egbomi (ñmais 

velhoò). Ele adquire direitos e deveres condizentes com essa nova posição na hierarquia do 

grupo. Mas os sete anos cronológicos não correspondem necessariamente ao período de 

formação que um sacerdote precisa, nem em termos de conhecimento e nem em termos de 

ñaxéò. Quem define isso, al®m das conjunturas e relações internas, em última instância, é a 

Iyalorixá. Na religião tradicional Iorubá, do Templo Oduduwa, o processo parece ser 

diferente e a ideia de tempo é sujeitada pela ideia de axé. É o Ifá, o oráculo consultado pelo 

Babalawô (sacerdote do Orixá Orunmilá, que preside a consulta oracular de Ifá), e pelo 

Babalorixá (sacerdote máximo de uma Casa de culto aos Orixás), que diz se é do caminho das 

pessoas receberem as iniciações aos mistérios dos cultos, e receber o seu axé. Isso amplia 

possibilidades e confirma caminhos, além de devolver ao devoto a responsabilidade própria 

na construção de seu caminho na religião. 

O contato mais íntimo e longo com o universo do Candomblé é necessário, pois além 

do fato de que o ñconhecimento deste mundo se d§ de pouco a poucoò como diz Bastide: 

o mundo dos candomblés é um mundo secreto, no qual só se entra pouco a pouco, e 

a tentativa que agora oferecemos aos futuros pesquisadores é antes um esboço do 

que uma síntese definitiva [...] o ocidental quer saber tudo desde o primeiro instante, 

eis por que, no fundo, nada compreende (2001, p. 25). 

£ preciso tamb®m, para fazer um trabalho etnogr§fico nesse campo, ñcompreender o 

significado dos mitos e dos ritos. Qualquer uso da psicologia pode corromper gravemente o 

valor dos fatos descritosò (BASTIDE, 2001, p. 22). Bastide se referia aos estudos apressados 

de alguns pesquisadores e as suas análises. 
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A condi«o de ñinsiderò, além de exigir a minha compreensão e adaptação ao tempo 

do Terreiro, exige de mim o compromisso ético da preservação de informações consideradas 

pelos grupos estudados como ñawôò, secretas. Além do crivo pessoal, parto do princípio de 

que os rituais, coisas e informações já levadas a público através de depoimentos, gravações e 

publicações acadêmicas ou não, por sacerdotes, sacerdotisas e devotos das religiões, me 

apoiam e se tornam balizas pelas quais posso me orientar em relação aos segredos, ao que 

pode ou não ser revelado, e ao que poderia contribuir ao aprofundamento ou análise de seus 

conteúdos. 

Tornar -se Nativo 

Meu campo de pesquisa divide-se então entre o Ilê Axé Opô Afonjá, um terreiro de 

Candomblé Kêto tradicional localizado no Bairro do Cabula, na periferia de Salvador e o 

Templo Oduduwa, de Tradição de Orixá, que situa-se no litoral sul de São Paulo, em 

Mongaguá. Ambos se reconhecem como Iorubás. 

A designação iorubá, que na origem aplicava-se a um grupo étnico localizado em 

torno de Oyó, capital da Nigéria antiga, tornou-se um termo coletivo, aplicado pelos 

franceses a diversas tribos nigerianas. Igualmente o termo nagô designa a língua 

falada por todos os povos iorubanos, fixados no Daomé (CINTRA, 1985, p. 36).  

Por ser iniciado em uma Casa de Culto, que se auto reconhece como ñNagôò 

(SANTOS, 1988) e como ñCandomblé Kêtoò, da ñNa«o Kêtoò, express«o mais usada 

atualmente para designar os grupos Nagô; me detenho neste grupo. 

ñNa«oò deve ser entendida, sobretudo, como uma categoria cultural, mais do que um 

caráter étnico. Aqui esse termo tem mais uma conotação religiosa. 

O ñpovo de Kêtoò, como se autoreconhecem atualmente os de herança Nagô, pertence 

ao complexo cultural Jêje-Nagô (PARÉS, 2007). O Ilê Axé Opô Afonjá, descende do Ilê Iyá 

Nasso, também conhecido como Casa Branca do Engenho Velho, casa considerada por 

muitos, como a proto-casa do Candomblé Kêto no Brasil. 

Assumo minha condição de iniciado no Candomblé e na Tradição de Orixá, 

proveniente do grupo Iorubá, e também na Umbanda por herança familiar, e acredito que a 

experienciação é um instrumento eficaz para a observação, coleta e análise de dados, 

conquistados na vivência do campo etnográfico. 
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Partilho desde 1997 a experiência narrativa de meus interlocutores na comunidade do 

Ilê Axé Opô Afonjá, em Salvador. 

Não me aproximei deste grupo levado pelo olhar antropológico primeiramente. O 

exercício da inserção vai tornando-me um nativo e o exercício de olhar para a experiência 

através da reflexão, vai tornando-me um antropólogo. 

A primeira impressão que a comunidade teve sobre mim foi de que eu era um 

intelectual, artista e representante das classes mais privilegiadas e que de certa forma, poderia 

fornecer prestígio e até apoio à Casa: ñXangô só traz gente grande para o Axéò (de acordo com 

a declaração de Carlos de Oxóssi, em 1997). Não acredito que esta tenha sido a visão da 

Iyalorixá, no sentido de haver interesses por mim, além dos religiosos, mas outros membros 

da comunidade me fizeram mais tarde a confidência, de maneira discreta e amistosa, de que 

eu era visto com interesses econômicos, dentre outros. O antropólogo Vagner G. da Silva em 

seu livro O Antropólogo e sua Magia (2000) trata bem a questão dos interesses de grupos do 

Candomblé por estudiosos e artistas em seus quadros. 

Para os ñnão-rodantesò, as pessoas que n«o entram em transe, h§ uma categoria 

específica ï são os Ogãs e Equédes, que são uma espécie de acólitos. Eles cuidam dos Orixás 

incorporados e também dão assistência aos iniciados de modo geral, e de maneira especial ao 

filho do Orixá que o escolheu publicamente. Estes são considerados pais e mães, e podem 

exercer funções importantes no culto, com cargos de destaque na hierarquia religiosa, 

compondo também a Sociedade Civil, uma associação que cuida das coisas temporais do Axé, 

acumulando funções. No Opô Afonjá, há ainda os Obás, que simbolizam os ministros do 

Orixá Xangô e cuidam das necessidades civis do Terreiro. Eles não são submetidos aos sete 

anos necessários a um Iaô para atingir o status de Ebômi. Passam por rituais diferentes, menos 

exigentes. Nesta categoria se encaixam perfeitamente os intelectuais, ajustando interesses e 

apoios mútuos. Eu também me encaixaria nesta categoria, se os búzios não vissem meu 

caminho de futuro iniciador (babalorixá) e se minha sensibilidade não denunciasse a 

potencialidade para entrar em transe, servindo como cavalo para a montaria do Orixá. Há uma 

lista de estudiosos clássicos que entraram no Candomblé por esse meio. Nina Rodrigues, no 

Terreiro Gantois da famosa Mãe Menininha (COSTA LIMA, 2003), Manuel Quirino, Arthur 

Ramos, Estácio de Lima e Ruth Landes, também foram marcados pelos rituais iniciáticos, 

vivenciando-os de alguma forma em suas pesquisas no Candomblé do Gantois (RAMOS, 

1979; LANDES, 2002). Edison Carneiro foi convidado para ser Ogã no Terreiro de Mãe 
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Aninha, a fundadora do Opô Afonjá, com a qual tinha muito boas relações como informante. 

Estes são alguns exemplos, entre outros. 

Mãe Aninha, em 1937 instituiu em seu Terreiro os ñObás de Xangôò, que s«o postos 

honoríficos que recriam a corte do Rei de Oyó, reino político desta grande cidade Iorubá e 

também reino mítico do Orixá Xangô. 

Intelectuais e artistas de renome tem feito parte deste corpo de Obás, desde sua criação 

até hoje. Para citar alguns: Pierre Verger, Jorge Amado, Dorival Caymmi, Carybé, Vivaldo da 

Costa Lima, Antônio Olinto, Gilberto Gil, Vinícius de Moraes. Na dinâmica da pluralidade 

sociocultural brasileira, as iniciativas de diplomacia e de estabelecimento de relações do 

grupo religioso com a sociedade envolvente atrairam vários artistas e personalidades de 

projeção política e social para o Terreiro. Isso vem desde sua fundadora, Mãe Aninha, quando 

aceitou participar do Congresso Afro-brasileiro organizado em Salvador por Edison Carneiro 

em 1936. Em um contexto histórico de hostilidades e adversidades na luta de afirmação 

identitária afro-brasileira, com os seus valores civilizatórios distintos, essas relações 

reforçaram a legitimação dessa comunidade. Esse movimento também foi levado a efeito pela 

Casa Branca e pelo Gantois, o Terreiro da famosa Mãe Menininha. 

Hierarquia, títulos e cargos 

Os Iorubá, na África, empregavam centenas de títulos e postos em sua intricada 

organização social e religiosa. Apesar da colonização inglesa e o esfacelamento da 

organização política local, conservam-se até hoje cargos e posições de importância, mais 

cultural, que politicamente, já que a Nigéria hoje é uma República. Os títulos influem no 

status do titular (JOHNSON, 1956). Nas Casas de Candombl®, os ñoyêsò, ou postos, podem 

ter função apenas honorífica, ou executiva. O titular tem a seu encargo funções religiosas ou 

civis que deve desempenhar para o bom funcionamento do sistema, de maneira geral. Suas 

funções são específicas e diferenciam-se de acordo com os diversos rituais e ciclos dos cultos 

aos vários Orixás. Há postos e títulos que fazem menção aos cargos e posições Iorubá da 

Nigéria. Usam os mesmos termos e parecem replicar as mesmas funções mesmo em escala e 

contextos diferentes. Por exemplo: Balogun, chefe dos guerreiros veteranos, capitão. No 

Candomblé é um posto do culto de Ogun, encarregado de organizar os rituais. 



 
 

24 

 
 

No Templo Oduduwa do Brasil (há um outro Templo em Abeokutá, Nigéria), não 

observei a presença de postos e títulos. Somente os africanos os tem, trazidos de sua realidade 

africana. A Iyalorixá Mjisola Abebi Akibo, por exemplo, é chamada Iyalodê, que significa 

ñSenhora da alta sociedade, primeira-dama de uma cidade ou vilarejoò (SÀLÁMÌ , RIBEIRO, 

2011). Outra senhora é chamada Iyá Exú referindo-se à especialidade de seus conhecimentos 

no culto ao Orixá Exú. Fui informado de que essa ausência é devida à intenção de Babá King 

de não criar em seu Egbé (grupo) no Brasil situações de proeminência de uns sobre outros, já 

que esses cargos são muitas vezes confundidos com poder. Na prática, eles existem, pois há 

aqueles que se sobressaem por sua capacidade de se colocarem disponíveis ao trabalho, 

assumindo funções e conquistando a confiança do Babalorixá (o sacerdote-chefe, a autoridade 

máxima de uma casa de culto aos Orixás). 

 

 

FIGURA  1: Cargos e Hierarquia no Candomblé. 
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Na Figura 1 estão os principais cargos que estruturam um Terreiro de Candomblé Kêto 

(COSTA LIMA, 2003, p.79-104). Diferentemente de outros Terreiros, no Opô Afonjá, há o 

corpo de Obás. São trinta e seis, sendo doze, os titulares, doze da esquerda e doze da direita.  

Observei no Templo Oduduwa, em Mongaguá, entre Dezembro de 2011 a Fevereiro 

de 2013, a postura dos sacerdotes Iorubá em relação aos cargos. Na África, os sacerdotes são 

especializados em determinados, rituais e funções, de acordo com os cultos aos diversos 

Orixás. Mesmo dentro dos cultos, alguns de especializam em etapas, ou funções rituais, por 

exemplo, cânticos, pinturas, e outras práticas específicas. Mesmo que um sacerdote detenha 

conhecimentos sobre o ritual que estiver acontecendo, todo o respeito é dispensado àquele 

titular daquela especialidade. Os trabalhos são feitos em equipe. Todos estão na mesma 

condição hierárquica elevada, mesmo que no momento estejam assumindo posições que 

possam, a olhares externos, serem consideradas subalternas. O reconhecimento da própria 

dignidade sapiencial não impede o reconhecimento do valor e do axé do outro. Isso se 

manifesta também nas reverências que prestam uns aos outros, inclinando-se e tocando o chão 

com a testa diante deste. 

Minha aproximação a esta comunidade tradicional africana Iorubá possibilitou-me um 

exercício de observação participante sempre mais profundo. 

Em Salvador, há uma infinidade de oyês, cargos e títulos, muitos em uso, e outros 

tantos, mais esquecidos, ou vagos. Os postos são vitalícios e devem ser ocupados após um 

período, às vezes longo, de luto pela morte de seu titular. Além dos arranjos e dinâmicas 

internas, acredita-se que os Orixás devam escolher os novos titulares. No Opô Afonjá há 

instituído ainda os osi e os otum, isto é, alguns postos tem o da direita e o da esquerda, como 

sub-titulares. Esses sub-titulares, muitas vezes são ativos e assumem as funções executivas 

dos titulares. O antropólogo Vivaldo da Costa Lima, em sua dissertação de mestrado (2003) 

trabalhou profundamente o sistema de parentesco criado pelo vínculo religioso no Candomblé 

e seus cargos, títulos, estratificação e hierarquias.  

Estudos Afro-brasileiros 

As religiões afro-brasileiras, a partir do movimento modernista de 1922, alcançaram 

uma notoriedade como tema necessário para entendimento da cultura do povo brasileiro. As 

visões historiográficas negativas sobre o Brasil e as teorias sociais que se baseavam na ideia 
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de inferioridade racial dos negros, formadores da cultura nacional, foram sendo aos poucos 

desmontadas pelos pesquisadores. Fiéis ao seu contexto, os estudos foram substituindo 

análises e conceitos evolucionistas e racistas por um certo nacionalismo em que o exótico e 

original da cultura negra foi sendo mais valorizado. O Candomblé como expressão 

concentrada da originalidade das tradições africanas tornou-se interesse de vários 

pesquisadores. Desde o etnógrafo/médico Nina Rodrigues (1935), Arhtur Ramos (1938), e 

Edison Carneiro, também na década dos anos 30, aos clássicos Roger Bastide (1946) e Pierre 

Verger (1957, data de sua publicação sobre os Orixás da África, em francês) e os 

contemporâneos Vagner G. da Silva (1995), Reginaldo Prandi (2005) e Luis N. Parés (2007), 

entre outros, muito se tem escrito sobre o Candomblé brasileiro; e suas relações com a África, 

em suas continuidades e mudanças. 

Nina Rodrigues foi o pioneiro nesses estudos, com o seu ñO Animismo Fetichista dos 

Negros Baianosò (1935). Nessa obra, atrav®s da mentalidade religiosa da ñraaò negra, ele 

mostrava as suas influências sociais no Brasil. Fruto das teorias racistas, do evolucionismo e 

dos estudos psiquiátricos da época, esse livro abriu a discussão dos estudos afro-brasileiros. 

Segundo S. Ferretti (2006), Nina Rodrigues foi o fundador do campo de estudos das religiões 

afro-brasileiras, e sua contribuição foi fundamental no estabelecimento das diretrizes desse 

campo de estudos. Mesmo partindo de perspectivas teóricas ultrapassadas hoje, e que o 

colocam em uma postura racista, seu trabalho etnográfico tem grande importância, como 

fonte para pesquisas e discussões pertinentes aos estudos afro-brasileiros. Em ñOs Africanos 

no Brasilò (1932) Nina Rodrigues trabalhou as sobreviv°ncias africanas observadas em suas 

pesquisas pelos candomblés mais antigos de Salvador. De acordo com S. Ferretti, considera 

que as práticas religiosas, sobretudo a religião dos nagôs foram as principais instituições 

africanas conservadas entre nós, tendo em vista o seu predomínio numérico, a melhor 

organização do sacerdócio e a maior difusão da língua (FERRETTI, 2006, p. 56). Suas ideias 

relativas às raças, produzidas no contexto teórico de sua época, afirmavam a inferioridade 

intelectual, física, moral e religiosa da raça negra; coloca em foco as tradições religiosas dos 

Bantos (Angolas e Congos) como mais simples e rudimentares que as dos Nagô ou Iorubás. 

Segundo suas teorias, a raça negra constituía um dos fatores que causavam o atraso do 

desenvolvimento do Brasil, de acordo com seu modelo de nação desejada. O Candomblé seria 

extinto com o tempo, à medida que suas práticas e conceitos fossem se perdendo, diluídos 
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pela fusão das várias crenças e pelas limitações impostas pela sociedade em seu padrão de 

civilização. 

Gilberto Freyre, com ñCasa Grande e Senzalaò (1930) coloca a mestiagem como o 

caráter nacional, não apenas na formação biológica do nosso povo, mas na produção cultural 

que nos diferencia. Qualificando a sociedade patriarcal colonial de maneira positiva, ele 

abonou as rela»es raciais patriarcais coloniais, inventando o criticado ñmito da democracia 

racial brasileiraò criado em sua tentativa de achar na formação da nação brasileira, ñum 

equil²brio dos contr§riosò (ARAĐJO, 1994). Na realidade, apesar de valorizar os elementos 

culturais africanos na formação do povo brasileiro, ainda permaneceu preso à questão racial, 

mas colocou ênfase na cultura. 

Ainda na década de 30, com Arthur Ramos, os estudos das religiões afro- brasileiras 

avançaram, pois ele coloca essa discussão em termos culturais e não só raciais. Amplia os 

estudos do Candombl® baiano at® os catimb·s do Rio de Janeiro e as ñmacumbasò do Rio de 

Janeiro e de São Paulo (1940). 

Sua obra hierarquiza as tradições religiosas afro-brasileiras segundo as ideias de 

superioridade do sistema mítico Jêje-Nagô em confronto com os cultos banto (de procedência 

Angola-Congo), que para ele seriam ñtoscos e simplesò em suas ñpr§ticas m§gicasò de 

feitiçaria e curandeirismo (RAMOS, 1940). Ramos realizou uma espécie de cartografia 

religiosa, apontando a macumba do nordeste, e as suas diferenciações. Para ele o sincretismo 

era já uma realidade nacional e a macumba designava as variadas formas de culto e magias, 

contrapostos ao modelo jêje-nagô, considerado por ele como mais organizado e sofisticado. 

Arthur Ramos também via a mística negra como um entrave ao desenvolvimento do 

pensamento racional para a civilização do Brasil. Seu diferencial em relação às teorias de 

Nina Rodrigues, é o seu enfoque cultural. Ele, como um culturalista e adepto do pensamento 

de Lévy-Bruhl, compartilha com este a ideia de que as transformações do mundo moderno 

haveriam de modificar os pensamentos ñpr®-l·gicosò do homem primitivo. Essas crenças 

seriam substituídas por uma visão crítica e científica do universo. O progresso cultural 

brasileiro, de acordo com Ramos, poderia acontecer, apesar da herança africana, por essa 

substituição lógica. O avanço foi o abandono da ideia racista de que os elementos místicos 

seriam inatos e não adquiridos culturalmente.  

Entre os pesquisadores estrangeiros que foram atraídos pela temática negra, está o 

antropólogo Roger Bastide. Seduzido pela sua própria inserção no mundo do Candomblé 
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baiano, da qual dá testemunho na introdução de sua etnografia clássica sobre o Candomblé, 

escrito em 1958, mudou seu objeto de pesquisa primeiro, que era o estudo sobre as relações 

raciais entre brancos e negros. Suas obras ñO Candombl® da Bahiaò (2001), onde Bastide 

traça um panorama do rito nagô, a partir de sua inserção em Terreiros famosos da Bahia e 

ñReligi»es Africanas do Brasilò (1946), s«o leituras obrigat·rias aos estudiosos das religi»es 

afro-brasileiras. Roger Bastide, com seu senso crítico definiu os ñpassos de sua pr·pria 

metodologia, a qual mais tarde ele denominaria de m®todo antietnoc°ntricoò (SILVA, 2000). 

Sua metodologia defendia que o pesquisador deveria se colocar do lado de dentro da 

experiência social de seus pesquisados (SILVA, 2000, p. 96). A observação participante de 

Malinowski atingia para Bastide uma ligação mais profunda entre o pesquisador e o 

pesquisado. De inspiração durkheinmiana e maussiana, nos quais se apoia, procura explicar o 

sincretismo e o problema da aculturação afro-brasileira. Manteve a simpatia pelo Candomblé 

jêje-nagô baiano, o de Recife e Maranhão, como ainda os lugares de preservação das 

tradições culturais africanas. Analisou a macumba do sudeste como a degeneração dessas 

tradições, transformadas pelas relações e condições sociais da realidade urbana. 

Esse processo desagregador do desenvolvimento urbano sobre as religiões afro-

brasileiras estiveram presentes na etnografia de Edison Carneiro, autor de ñReligi»es Negrasò 

(1936), ñNegros Bantosò (1937) e ñCandombl®s da Bahiaò (1948). Seus dados e an§lises 

etnográficas fizeram o esforço de reabilitar os cultos de matriz banto de sua pecha de 

inferioridade. Ele analisa a macumba do Rio, São Paulo e Minas Gerais e a Umbanda, com 

um certo receio quanto às consequências que as suas adaptações poderiam representar para a 

ñpureza africanaò. Mant®m-se ainda o modelo jeje-nagô (SILVA, 1995). 

Assinalo o francês Pierre Verger: fotógrafo convertido por sua lente antropológica em 

etnólogo e depois etnógrafo. 

Pierre Verger, amigo de Roger Bastide, chegou à Bahia em 1946, onde desenvolveu 

seu encanto pelo Candomblé, estabelecendo-se ali até sua morte. Ligou-se ao Ilê Axé Opô 

Afonjá, pelas mãos de Mãe Senhora, a Iyalorixá da época. Iniciou-se no culto oracular de Ifá 

na África, transformando-se no Babalawô Fatumbi. Seu trabalho como um fotógrafo/etnólogo 

e seu interesse e inserção no Candomblé, fez com que coletasse grande material etnográfico 

entre suas idas e vindas à África. Acumulou um enorme acervo de fotografias e notas 

etnogr§ficas que produziram o livro ñOrixásò (1981) e ñNotas sobre o culto aos Orixás e 

Voduns na Bahia de Todos os Santos, no Brasil, e na Antiga Costa dos Escravos, na Ćfricaò 
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(2000), divulgando em português suas pesquisas sobre a Religião dos Orixás, do complexo 

Jêje-Nagô, na Bahia e na África. 

Entre outros, escreveu tamb®m ñEwé. O uso das Plantas na Sociedade Iorubáò (1995). 

Em suas viagens à África, fez a comunicação entre os Iorubá e seus descendentes brasileiros, 

e contatos entre sacerdotes Iorubá dos dois continentes, trazendo e levando correspondências 

e presentes, entre dignatários africanos e sacerdotes brasileiros. A Iyalorixá do Opô Afonjá, 

Mãe Senhora, recebeu em o título de Iyá Nassô do rei de Oyó, através dessas 

correspondências. Esse título pertencia à sua tetra avó no Brasil, e refere-se à sacerdotisa 

encarregada do culto no palácio do rei de Oyó, local de origem do culto ao Orixá Xangô . 

Verger escreveu estudos comparativos sobre os cultos aos Orixás no Benin, Nigéria e Togo, e 

no Brasil. 

Outra autora emblemática é Juana Elbein dos Santos com o livro ñOs Nagô e a Morteò 

(1977). É sua tese de doutorado orientada na Sorbonne por Roger Bastide. Ela defendeu a 

inserção do pesquisador e sua iniciação na cultura como legitimação da observação 

participante. 

Nosso propósito não é analisar metodologias, mas apenas expor a que utilizamos e 

que nos fora impondo, instrumentada pela própria experiência no campo. Devido a 

que a religião Nagô constitui uma experiência iniciática no decorrer da qual os 

conhecimentos são apreendidos por meio de uma experiência vivida [...] parece que 

a perspectiva que convencionamos chamar ñdesde dentroò se imp»e quase 

inevitavelmente [...]. De um ponto de vista etnográfico não é suficiente isolar e 

destacar elementos ou objetos de uma cultura [...] mas descrevê-los 

ñfisiologicamenteò. O etnólogo, com raras exceções, não tem desenvolvimento 

iniciático, não convive suficientemente com o grupo, suas observações são, na 

maioria das vezes, efetuadas ñdesde foraò [...]. estar ñiniciadoò, aprender os 

elementos e os valores de uma cultura ñdesde dentroò mediante uma inter-relação 

dinâmica no seio do grupo, e ao mesmo tempo poder abstrair dessa realidade 

empírica os mecanismos do conjunto e seus significados dinâmicos, suas relações 

simbólicas, numa abstra«o consciente ñdesde foraò, eis uma aspira«o ambiciosa e 

pouco prov§vel. Em todo caso o presente estudo pretende ver e elaborar ñdesde 

dentro para foraò. (SANTOS, 1993, p. 17-18). 

Juana Elbein dos Santos é casada com Mestre Didi, filho de Mãe Senhora, a quarta 

Iyalorixá do Opô Afonjá, e Alapiní (sacerdote maior do Culto de Egungun). Em campo ouvi 

críticas a ela devido à publicação de informações consideradas por alguns, como segredos 

religiosos em seu livro ñOs Nag¹ e a Morteò (1993).  

Esses autores citados se aproximaram tanto de seu objeto de estudo, que vários deles 

passaram por rituais e iniciações. 
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Muitos antropólogos e sociólogos, tais como Vivaldo da Costa Lima, Muniz Sodré, 

Júlio Braga,Vagner Gonçalves da Silva, José Beniste, Gisèle Cossard, Maria de Lourdes 

Siqueira, Ildásio Tavares, Raul Lody, Reginaldo Prandi, entre outros, e mesmo historiadores, 

publicaram seus estudos etnográficos sobre a Religião dos Orixás. Várias questões foram 

levantadas e analisadas, dando suas contribuições para os estudos afro-brasileiros e para uma 

antropologia das religiões de matriz africana. 

ñOs estudos constroem-se sobre outros estudos, não no sentido de que retomam onde 

outros deixaram, mas no sentido de que, melhor informados e melhor conceitualizados, eles 

mergulham mais profundamente nas mesmas coisasò. (GEERTZ, 1989, p. 18). 

Antropologia da Saúde 

Antropologia da Saúde, como é conhecida no Brasil, é uma área de estudos da 

Antropologia que tem como objeto de observação e análise a saúde e a doença em suas 

dimensões sociais e culturais. 

Segundo Marc Augé (1986), a Antropologia quando volta seu olhar para a saúde como 

seu objeto, se subdivide em: epidemiologia, sistema de cuidados, problemas de saúde, e 

etnomedicina. 

Todas as doenças têm uma forte dimensão nas sociedades. Assim, a doença, mesmo 

que seja uma experiência perceptiva individual, mostra o quanto pode ser considerada como 

um símbolo social. Como se, pela doença, uma sociedade mostrasse sua visão e conceito de 

saúde. Augé (op.cit.) sustenta que o estudo dos sistemas de interpretação da doença pode 

esclarecer os debates sobre as crenas ñprimitivasò e sobre as interpreta»es que podem ser 

feitas delas. A Antropologia pode colaborar neste programa, contribuindo para a compreensão 

das visões de mundo religiosas e sociais. 

Para M. Foster (1976 apud AUGÉ, 1986, p. 83), ñtoda dimens«o social ® etiol·gica e 

toda etiologia social ® m§gicaò. Ele distingue dois tipos de sistema que caracterizariam 

diversas tradições nosológicas
1
: os ñsistemas m®dicos personal²sticosò, que s«o aqueles onde 

a doena ® atribu²da ¨ interven«o de um agente humano ou n«o humano; e os ñsistemas 

                                                 
1
 Nosologia (do grego ñnos·sò, doena) ® a parte da medicicina ligada ao ramo da patologia que trata das 

enfermidades em geral e as classifica do ponto de vista explicativo (sua etiopatogenia). Se desdobra na 

nosografia, quando as ordena desde o aspecto descritivo. 
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m®dicos naturalistasò, aqueles onde a doena ® atribu²da ¨ a«o de foras naturaisò. Este autor 

classifica a África como particularmente caracterizada pelo segundo sistema. 

Murdock (1980 apud AUGÉ, 1986, p. 83) seguiu essa classificação em seus estudos, e 

em suas teorias da doena, apresentou cinco tipos de causalidade ñnaturalò e treze tipos de 

causalidade ñsupernaturalò. Aug® faz uma cr²tica a esses teóricos, pelo fato deles não terem 

atentado que na África, a causa da doença é atribuída à ação de um agente externo, mas 

também é vista como uma ruptura do equilíbrio entre as dimensões psíquicas, os humores do 

corpo, ou qualidades como o frio e o quente, como nos sistemas ñnaturalistasò. 

O caso do pensamento Iorubá se encaixa nessa ideia de ruptura do equilíbrio, da 

fluição ou não do movimento da energia (o axé); e na concepção de quente e frio atribuída às 

plantas, ervas medicinais e elementos naturais usados na terapêutica. 

Redsfield, em 1941, demonstrou a originalidade das civilizações indígenas nos 

sistemas de oposição quente/frio e na medicina dos humores do corpo. Esses pensamentos, 

nascidos de observação, são anteriores à conquista espanhola. 

Os debates quando reduzem ou tentam simplificar muito para tornar compreensível, 

podem revelar uma visão dualista etnocêntrica, que separa nos sistemas indígenas um setor 

empírico-racional e um outro mágico. Isso pode levantar as visões de Lévy-Bruhl, sobre um 

certo pensamento pré-lógico relacionado às crenças e visões cosmológicas indígenas. 

Lévi-Strauss (1950) escreveu na ñIntrodu«o ¨ obra de Marcel Maussò, no livro 

ñEnsaio Sobre a D§divaò (2001) que, desde que apareceu a consci°ncia e a linguagem, o 

universo recebeu significação. A necessidade de sentido é a razão que opera na observação da 

natureza e na elaboração dos saberes. Os saberes indígenas, ou os africanos, podem ser 

reconhecidos por especialistas ocidentais das ciências por sua eficácia nos resultados e sua 

racionalidade no enfrentamento da doença, mas essa mesma racionalidade pode ser contestada 

quando aparece o conjunto de representações dos universos indígena e africano. É nesse 

universo que estão ancorados os seus saberes. Nessas representações, a experiência e a lógica 

simbólica se relacionam dialeticamente e acontecem ao mesmo tempo. Não há cisão entre o 

racional e o simb·lico, para essas culturas. ñElas n«o distinguem um dom²nio acess²vel ao 

saber e um domínio que seria acessível à f®ò (AUGÉ, 1986, p. 84). 

Independente de suas cientificidades, todas as sociedades têm esses desafios para 

resolver: a relação de si a si e a relação com os outros, intermediada pelos corpos, e ampliada 
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para a relação social e com o poder. Simplificando a realidade complexa de uma sociedade 

africana, pode-se dizer que  

a natureza diversa dos tipos de experiência originam os diferentes paradigmas 

constitutivos da nosologia e dos diferentes paradigmas que na antropologia da 

doença requerem que se obrigue a matizar a análise de sua homogeneidade 

permitindo que se compreenda melhor em termos da racionalidade e da eficácia 

(AUGÉ, 1986, p. 84). 

Para o povo Senufo da África oriental, o diagnóstico e a terapia de uma doença seguem 

uma mesma lógica, mas não estão implicadas uma com a outra. Essa dualidade se exprime no 

fato de que os especialistas do diagnóstico não são necessariamente os terapeutas. Há um 

princ²pio de coer°ncia que ñestabelece uma rela«o sistem§tica entre o panteão e a 

farmacologiaò (SINDZINGRE, 1983 apud AUGÉ, 1986, p. 85). Esse princípio permite 

estabelecer um número de opções possíveis, fazendo relações e sobreposições que levem ao 

diagnóstico e ao tratamento. Não é uma coerência fechada que liga o sintoma apenas a uma 

desordem social, e à sua eliminação para que a saúde seja restabelecida. 

Nesse caso, Augé demonstra dois tipos de procedimentos terapêuticos entre o povo 

Guin do Sul do Togo: ñpassando pela adivinha«o (F§), resultando na identifica«o de um 

vodu considerado como o responsável pela doença, e outra passando pela análise do sistema, 

resultando em um tratamento com plantasò. Os sacrif²cios s«o feitos ao Vodu (ou o Orixá dos 

Iorubá), cujas plantas que curam estão relacionadas. 

Reconheço essa mesma relação entre a planta necessária indicada e o Orixá, 

diagnosticados pelo jogo divinatório do Ifá. 

Augé estudou também os curadores da Costa do Marfim, e conseguiu colocar em 

evidência as séries paradigmáticas que compõem um inventário das plantas curativas 

relacionadas às doenças e suas classificações. Estas séries são relacionadas nos processos de 

diagnose e de terapia, não de maneira mecânica. O antropólogo José P. de Barros fez o estudo 

do ñSistema de classifica«o de vegetais no Candombl® Jêje-Nagô do Brasilò (1993), e Pierre 

Verger publicou seus estudos etnogr§ficos, ñEw® - O Uso das Plantas na Sociedade Iorubáò 

(1996). Os dois trabalhos mostram as séries de classificações das plantas, suas relações 

eficazes e simbólicas com as doenças e as perturbações sociais e psíquicas (tensão, maldições, 

agressões, represálias de espíritos e feitiçarias maléficas e comportamentos transgressivos). 

Observaram a eficácia e o significado múltiplo das palavras e seu uso no sistema nosológico 

Iorubá. Como no caso dos curadores da Costa do Marfim, a lista das plantas e das receitas é 
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prescrita com precisão para cada tipo de doença. São precisas, mas não mecanicistas ou 

fechadas, pois elas obedecem mais ao princípio da eficácia e da especificidade, do que o da 

coerência. São levadas em conta as múltiplas possibilidades de interpretação. Tanto os 

curadores da Costa do Marfim quanto os Iorubá atribuem os sintomas das perturbações 

sociais e psíquicas observadas, ao estado de vulnerabilidade que essas mesmas perturbações 

criam. Elas criam as situações favoráveis aos ataques e influências externas. Esse pensamento 

está de acordo com o conceito de Orí (tratado na Parte II desta dissertação), na lógica Iorubá 

de que as relações sociais e os indivíduos estão implicadas estreitamente, mas que o indivíduo 

é o responsável em primeira instância (ou primeira pessoa) por tudo que acontece com ele. 

Quando não é responsável diretamente, ele o é indiretamente. Pela forma que o indivíduo 

reage diante dos obstáculos e situações adversas (ou favoráveis), e das energias físicas e 

espirituais (o Axé, tratado também na Parte II desta dissertação). 

Devido à sua dimensão experimental, aos seus prolongamentos sociais causais e às 

teorias do corpo e das pessoas, que fazem parte do conjunto das representações da doença e da 

cura, ela não é homogênea. Augé op. cit) diz que trabalhos sobre as sociedades africanas dos 

Dogon (CALAME-GRIAULE, 1965 apud AUGÉ, 1986, p. 87), dos Ewe (PAZZI, 1976 apud 

AUGÉ, 1986, p. 87), e dos Akan (AUGÉ, 1975; DEBRUNNER, 1959, apud AUGÉ, 1986, p. 

87), em seu aspecto psíquico, mostraram que as representações da doença e da cura além de 

n«o serem homog°neas, tamb®m n«o s«o aut¹nomas. Elas fazem sentido quando vistas ñcomo 

operando em diferentes n²veis de interpreta«o da realidadeò, e s«o coerentes com uma 

representação precisa do corpo, como demonstraram os trabalhos citados anteriormente. Isto 

pode explicar o fato de que os elementos universais relativos às teorias da natureza e da 

transmissão de fluidos que formam a matéria, a força dos corpos, e o psiquismo deles, 

responde a uma coerência lógica particular de cada cultura. Essas lógicas procuram seus 

fundamentos na natureza. Talvez venha daí uma vocação de universalidade, que demonstram 

pensar ter. Mesmo partindo de suas próprias conquistas, as nosologias indígenas não excluem 

os elementos novos ou as iniciativas individuais, que podem vir de uma experimentação. Mas 

esse não é seu forte, por que as classificações explicativas dessas nosologias não são 

consideradas como um objeto a ser interpretado, elas são o seu meio. Se acolhem os remédios 

ñde brancoò, o fazem de maneira acumulativa, com vistas ¨ expans«o de seus conhecimentos 

teóricos e terapêuticos. Augé assinala que agem assim igualmente na expansão de seu panteão 

de divindades. Essas nosologias são simultaneamente semânticas e pragmáticas. 
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As analogias entre os sistemas nosológicos das diversas sociedades do mundo são 

mais surpreendentes que as diferenças entre elas. Desconstruindo os enunciados e discursos, 

resta a materialidade dos elementos e dos corpos. Isso garante as analogias, ao mesmo tempo 

em que mostra que esta materialidade dos corpos está dentro de uma ordem simbólica do 

social. Esta ordem ñd§ a cada corpo seu lugar e seu estatutoò (AUGÉ, 1986). 

A Antropologia da doença pode refutar a pretensão de que toda prática cultural baseia-

se na natureza e de que toda prática singular tem uma linguagem universal. A partir dessa 

linguagem pode-se formular a relação indivíduo/sociedade que os estudos comparativos entre 

as sociedades pretendem esboçar. 

Mais do que um relativismo que permite o estabelecimento de comparações, ainda é a 

afinação do olhar que lança luz e faz a saúde da Antropologia. 

H§ uma no«o de sa¼de e doena particular na ñTradi«o de Orixáò (expressão que 

ouvi no Opô Afonjá, referindo-se aos usos e costumes da religião dos Orixás), isso está 

diretamente ligada à sua noção de pessoa e de Axé ï O processo de cura é a negociação entre 

os efeitos (a doença) e as causas (o Axé, e a falta dele). Saúde é gozo da felicidade que é estar 

vivo nesta terra. Na construção do texto, uni a observação, pesquisa bibliográfica, 

depoimentos e minha vivência nesse universo das religiões afro. Tentei dialogar com tudo 

isso, para entender como saúde e doença são processadas culturalmente e socialmente na 

religião dos Orixás ï pelo grupo Iorubá e de nação Kêto no Brasil.  

 

Na PARTE I, em OS NAGÔ, explico o termo ñna«oò, usado no Candombl®, como 

marcador de diferenças e identidade de cada grupo, pela escravidão e seus desdobramentos. 

Faço uma breve introdução ao processo de formação do Candomblé através da formação das 

irmandades e confrarias católicas. E abordo a hegemonia do povo Iorubá, sujeito desta 

pesquisa. 

Em A RELIGIÃO DOS ORIXÁS, aponto o Candomblé como uma religião não mais 

africana, mas afro-brasileira. Suas origens mais informais, do que mais tarde, de maneira 

organizada, pode ser considerada como Candomblé. Conto a história do Terreiro Ilê Axé Opô 

Afonjá de Salvador, mostrando o quadro da hierarquia e de sua descendência africana e falo 

do Templo Oduduwa de Mongaguá. Seus fundadores e continuadores. 

Faço uma descrição espacial dos dois lugares de culto aos Orixás e suas 

especificidades. 
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Em OS MUNDOS QUE HABITAM O MUNDO , a noção de pessoa Iorubá é 

marcada por sua visão cosmológica. O mundo é formado por elementos físicos, humanos e 

espirituais ï o ñAiyêò e o ñOrunò; s«o espaos delimitados, mas interpenetrantes. S«o moradas 

respectivas de humanos e divindades, que interferem reciprocamente nos dois domínios. 

Os conceitos pilares que justificam essa comunicação entre estes, s«o: o ñAxéò, o 

ñabáò e o ñiwáò ï realização, possibilidade e caráter. Existência e ação, (os comportamentos) 

definem o entendimento Iorubá de mundo. Do caráter vem a obtenção e a manutenção do Axé 

ï sa¼de e doena. ñIwáò liga-se a outro elemento muito importante na concepção da pessoa 

Iorubá ï o ñOriò.  

 

Na PARTE II, em AXÉ, A ENERGIA DO UNIVERSO , exponho a importância da 

ideia de axé na cosmovisão Iorubá. Além de ser a base do Universo, axé é realização (é 

existir). Essa força vital produz e promove o dinamismo no/do ser humano. Ela realiza as 

possibilidades (ABÁ) e integra as pessoas. Tudo é parte do axé, e de axé.  

Em OS ORIXÁS, apresento os Orixás cultuados no Opô Afonjá e no Templo 

Oduduwa. Uma certa hierarquia de culto e suas especificidades, domínios na natureza e nas 

relações sociais. 

Em Os Orixás e sua Natureza, começo a tratar das identificações dos Orixás com a 

natureza e o papel das oferendas, para entender mais a frente o papel dos ebó e dos sacrifícios.  

Em Identificação Elemental os Orixás são identificados com a Natureza criada por 

Olorun. Os elementos da Natureza constituem o mundo e os humanos do mundo. Os Orixás 

então são a natureza no/do ser humano. 

 

Olorum 

 

Axé 

 

 

ORIXÁS 

 

 

MUNDO (NATUREZA) 
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Em ORI, coloco elementos que avalizem minha consideração de Orí como elemento 

central da noção de pessoa Iorubá e em consequência, do processo curativo da doença e da 

manuteção da saúde. Orí Odé é a cabeça física e Orí Inú , cabeça espiritual, ou interior. É o 

princípio individualizante no destino da pessoa. Na concepção do Orí, como a divindade da 

pessoa, ou a pessoa-divindade, as relações rituais se estabelecem no Orí como lugar de 

morada do Orixá. O corpo, como o altar onde se assenta a divindade, é o lugar de cuidados e 

zelos para a cura e para a prevenção dos desequilíbrios que causam as doenças. 

Em SAÚDE, A Cosmologia dos Orixás e o Tratamento para a Saúde. Os habitantes 

do Orun (Orixás e Ancestrais) têm influências sobre os habitantes do Aiyê, interferindo no 

Axé, a força vital que alimenta a vida e é alimentada por ela. A ação dos indivíduos e dos 

grupos também exerce influências sobre os dois mundos. Essa lógica sustenta o tratamento 

terapêutico e legitima o papel do sacerdote e o papel do consulente em sua própria cura. A 

doença é o sintoma de que houve uma ruptura do equilíbrio entre as forças que fazem fluir a 

vida (o Axé). 

A doença pode significar um chamado vocacional ao Candomblé. Através do 

sofrimento, pode-se chegar à apreensão dos conceitos filosóficos da Tradição de Orixá (orí, 

Axé, abá, iwá e outros). Mudanças de comportamentos, psicológica e socialmente falando, 

garantem ao adepto a mudança do estado de vítima (de ser humano e deuses) para o de 

condutor de sua própria vida. O que Babá King chama de ñauto-inicia«oò. 

A ideia de que o desequilíbrio entre as dimensões que compõem o ser humano causa a 

doença e os sofrimentos parece fundamentar-se no mito que conta da separação entre o Aiyê e 

o Orun. O restabelecimento da ñunidadeò perdida se daria no reconhecimento do dom e da 

dádiva dos Orixás e na retribuição dos humanos pelas oferendas, ebós e sacrifícios ï a maior 

oferenda ® a pr·pria ñcabeaò, entregando-se à ligação de Aiyê e Orun, que acontece no 

transe. A iniciação então é uma estratégia de cuidado de si mesmo pela entrega aos cuidados 

do Orixá. Por sua vez, o iniciado ® ñzeladoò nesse processo de ajuste, assentamento, ou 

ñorganiza«oò da cabea. 

Em O EBÓ ï SACRIFÍCIO . Ebó ® visto como ñrem®dioò. Por ele se restabelece o 

ñaxéò. Elementos minerais, vegetais e animais s«o usados nas atividades rituais que o 

constituem. Ebó é oferenda e sacrifício, mesmo que haja diferenças entre eles.  

O sacrifício de animais é cercado de gravidade na ritualística do culto aos Orixás. Há 

um sentido propiciatório, não expiatório. O sangue alimenta e integra diretamente o grupo dos 
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iniciados, e indiretamente toda a comunidade em geral, pois, da imolação dos animais 

(secreta) à festa pública, rituais, memórias, tradições, projeções e relações sociais são 

estabelecidas, firmadas ou restabelecidas. Essa é a diferença entre o abate e o sacrifício de um 

animal: A dinâmica de vida e de morte, e o universo simbólico que isso acarreta. 

A dinâmica do ebó/oferenda tem um lugar central na ñteia de significadosò (GEERTZ, 

1989) das religiões dos Orixás. Como o entendimento do que seria um Orixá passa pela 

encruzilhada entre natureza e cultura, a oferenda reflete nos lugares dos Orixás na natureza, 

nos elementos escolhidos, e nos próprios destinatários das oferendas as visões dos Iorubá, seu 

ethos. 

Em Uma comida não é só uma comida ela pode ser considerada como comida 

sagrada ou profana, um pequeno percurso na antropologia da alimentação no Candomblé, 

apresenta-nos a ideia de que ñtudo comeò, e de que deuses e homens se alimentam 

reciprocamente, na mesma mesa. Assim como a doença não é vista como um fenômeno 

puramente biológico e corporal, a saúde servida através da comida é também um fenômeno 

social, cultural e espiritual (ou psicológico, religioso). A cozinha também é um lugar 

iniciático, em certo sentido, porque fundamentos são passados através da manipulação de 

ingredientes, elementos, modo de ver, fazer e saber. 

A ideia das representações sociais, trabalhadas por Durkheim (2008), nos ajuda na 

reflexão de que nas oferendas e nos sacrifícios há mais do que coisas ou fatos; há relações 

sociais entre os homens, e destes com o sagrado. Tento fazer uma comparação entre a lógica 

da dádiva teorizada por Mauss (1974) e os rituais da tradição de Orixá que vêem no 

reconhecimento e na retribuição, a reciprocidade necessária para a fluição da vida. As ideias 

de conectividade e reciprocidade se realizam nas oferendas e traços sacrificiais, como um 

jogo relacional onde os vínculos são firmados ou rompidos. O sacrifício é uma dádiva (dar, 

receber e retribuir). Há uma intencionalidade da retribuição, que é o axé como dom. A 

circularidade então é mantida (ideia de saúde). Esses elementos fornecem para o Candomblé, 

o material para várias de suas representações sociais estruturantes e estruturadas. 

Em UMA RELIGIÃO TERRA, ÁGUA, FOGO E AR , Relação Cultura e 

Natureza. Ou Quem é Quem? Assim como uma pedra não é apenas uma pedra, um animal 

ou uma folha não são apenas um animal e uma folha. Há uma identificação mais que 

analógica entre a natureza e os humanos, ou entre a natureza e os Orixás no Candomblé. A 

discussão sobre natureza e cultura é antiga na Antropologia. No Candomblé, a definição de 
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um e de outro não é muito clara (de um ponto de vista positivo). O ser humano é um animal 

da natureza, mesmo sendo produtor da cultura. 

O mito de origem do povo de Kêto, Iorubá, traz em si a mescla de história e mito com 

sua identificação entre seu fundador, o caçador, a caça e o feiticeiro-curador ï Oxóssi. Seu 

fundador, Oxóssi, ® identificado como um ñcuradorò: profundamente conhecedor da natureza, 

dos mistérios e magias da natureza. Da natureza visível e da invisível que habita nela (Orixás, 

ancestrais, espíritos). O caçador é também um guerreiro, que é associado a Ogun, (Tobi Odé, 

o caçador primevo), que por sua vez é associado ao Axogun, o sacrificador, o dono da faca. 

Percebi que as relações entre o ambiente e o ser humano para o Iorubá, mediadas por seus 

símbolos, se dá através das reflexões sobre a própria natureza humana construídas em sua 

cultura. 

O provérbio Iorubá- ñKosi Ewé, Kosi Orixáò, ñSem folha, sem Orixáò Mostrando a 

relação de dependência entre religião e natureza: - ñN«o h§ rio sem Oxum, e não há Oxum 

sem o rioò. O conhecimento sobre as plantas e ervas medicinais e m§gicas, não só afirma a 

natureza como sua fonte concreta e subjetiva de vida, mas também como lugar da ideia do 

divino. A natureza pode ser considerada a referência-mãe da cultura Iorubá. Faço uma 

pequena abordagem sobre os índios Tukano do Amazonas (REICHEL-DOLMATOFF, 2008) 

para ilustrar que tanto o Xamã Tukano, quanto o sacerdote afro cumprem o papel de 

restaurarem o fluxo de energia, as inter-relações harmoniosas entre os mundos e 

comportamentos harmoniosos que não ofendam a natureza, as divindades da natureza, as 

divindades próprias (Orí, e o Orixá Olorí) e a divindade que habita o outro. Outro ponto 

comum pode ser o fato de o curador ter sido um curado, ou seja a experiência de doença que 

transforma o doente em agente de saúde. A doença então como um limiar ï ou um ato 

sacrifical. 
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PARTE I   

OS NAGÔ 

 Neste capítulo quero explicar o termo ñna«oò, usado no Candombl®, como marcador 

de diferenças e identidade de cada grupo, pela escravidão e seus desdobramentos. Faço uma 

breve introdução ao processo de formação do Candomblé através da formação das irmandades 

e confrarias católicas. E abordo a hegemonia Iorubá, que é meu grupo de pesquisa. 

Herança da África Negra 

No ventre dos navios chamados tumbeiros, por gestarem a morte e semearem rastros 

de cadáveres pelo Atlântico, transportaram-se não só homens, mulheres e crianças, mas 

divindades, concepções de vida e de mundo ï culturas. Replantaram-se em solo americano o 

pensamento religioso de diversos grupos étnicos. Replantaram-se as sementes de esperança 

das pessoas e grupos perdedores da guerra colonialista, na globalização dos séculos XV ao 

XIX, no fértil solo brasileiro. 

Folhas, raízes, árvores, animais das águas, das terras e dos céus e seres humanos se 

misturaram numa simbiose de fantasia e maravilhamento. Assentaram nessa fusão os 

elementos de uma espécie de carteira de identidade, muito diferente daquela não-identidade 

dos registros coloniais, dos números e nomes anotados nos livros de tombo dos portos e 

governos escravistas. Essa fusão de elementos naturais, mais música, dança, ética, filosofias, 

histórias, memórias, costumes e subjetividades ancestrais substanciaram uma realidade outra. 

Uma realidade ñoutraò foi criada através da Religião, diversa daquela situação de bestialidade 

e coisificação com que foram tratados os seres humanos de pele negra e procedência africana; 

assim como também foram tratados os seres humanos de pele vermelha nativos da terra que 

batizaram Brasil. 

Grupos étnicos diversos, em diáspora e degredo, nessa realidade outra, se misturaram. 

Misturaram-se esperanças e magias numa alquimia cultural e social. Aglutinou-se e 

preservou-se, com o tempero do dinamismo das culturas, um legado que até os dias atuais tem 
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trazido cura a corpos e almas. Essa medicina dos ñterreirosò traz o eco dos tambores rituais 

tocados por milhares de anos. Ritmos, ciclos, estações, mundos de várias dimensões, 

materiais e imateriais, seres vivos de toda espécie, água, fogo, terra e ar, individualidades e 

coletividades, compõem a noção de saúde ï de vida e de morte para os africanos. As terapias 

curativas seguem uma concepção de saúde, ou de falta dela, diversa da que firmou-se  pela 

medicina ocidental européia.  

As casas de culto aos Orixás da natureza, de Salvador, do Recôncavo Baiano, do Rio 

de Janeiro, Recife, São Paulo, Porto Alegre, e espalhadas por todo o Brasil, representam 

historicamente resistência cultural e coesão social. Não só diante do evento da escravidão 

africana, mas até os dias atuais, no contexto ainda atual de discriminação racial, cultural e 

social do Brasil. A religião, então, pode ser considerada como um fator fundamental de 

reagrupamento e reinvenção dos grupos africanos aqui chegados e como uma possibilidade de 

viver, ainda que muitas vezes por aproximação, o conceito moderno de cidadania por seus 

descendentes. Entendendo cidadania como o exercício livre e pleno de direitos e deveres. Essa 

reinvenção de culturas provenientes de várias partes do continente africano resultou no Brasil 

o que denominam-se ñna»esò.  São variadas formas de organização social, de relações 

pessoais e de relações de poder, regras, valores e rituais específicos que definem e identificam 

as Casas de Culto e seus sistemas religiosos próprios - o ñethosò de cada uma (GEERTZ, 

2004). Roger Bastide, em seus estudos etnográficos sobre o Candomblé, viu nos valores 

religiosos, a sua base morfológica e identitária e afirmou que 

Os negros de uma óna«oô podem ser origin§rios, por seus ancestrais, das mais 

heterogêneas tribos; podem ser mulatos e até brancos; o que os une é a sua ligação a 

um culto especial, sua relação com um certo número de traços religiosos. 

(BASTIDE, 1971, p. 289). 

Aspectos Culturais e Diversidade: Muitas tonalidades de uma mesma cor  

Alguns aspectos culturais da presença dos negros na história brasileira podem auxiliar 

no entendimento das diferenças que se refletem na construção do Candomblé no Brasil ou, 

melhor dizendo, dos ñCandomblésò. N«o ® tarefa f§cil contemplar o universo cultural dos 

povos africanos escravizados trazidos para o Brasil e outras partes das Américas, devido à 

complexidade da questão cultural, dos desdobramentos e ajustamentos dessas culturas aqui 

transplantadas. Entre os africanos trazidos ao Brasil havia uma multiplicidade de origens 
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geográficas e uma diversidade de culturas em comunicação e em contato entre si. A 

diversidade cultural dos milhares de negros aqui chegados corresponde às trocas e aos 

processos históricos diversos vividos por estes povos no próprio território africano. 

Neste trabalho abordo apenas o segmento étnico dos Iorubá chamados Nagô. Com 

seus arranjos sociais e hierárquicos, cargos e posições que observam o antigo modelo 

tradicional Iorubá. São os traços culturais, de língua, canções e toques particulares de 

tambores, estéticas e cultos a divindades específicas, atribuem a identidade Nagô-Kêto a esse 

grupo religioso (PARÉS, 2007). 

A ideia do tradicionalismo nagô sempre presente nos diversos pesquisadores 

pioneiros, foi reforada por Roger Bastide, embora na sua c®lebre etnografia ñO Candombl® 

da Bahiañ, ele afirma que ñneste trabalho n«o nos preocupa a busca da origem africana ou 

não-africana deste ou daquele traço, nem o possível sincretismo deles com os da civilização 

luso-brasileira.ò (BASTIDE, 2001, p. 24). Para Bastide a forte mem·ria coletiva dos Nagô 

permitiu que se mantivessem mais próximos e fiéis às tradições originadas na África, e essa 

memória é descrita ancorada no espaço (do Candomblé).
2
  

Aproximar-se da África através do modelo Nagô, o de maior prestígio, é angariar 

legitimidade, e consequentemente também ascensão social, pela afluência de clientes já que  

é a ampliação do espectro de possibilidades religiosas para uma sociedade moderna, 

em que a religião é também serviço, e, como serviço, se apresenta no mercado 

religioso, de múltiplas ofertas, como dotada de originalidade, competência e 

eficiência. (PRANDI, 1991, p. 118-119). 

 

O processo de reafricanização, pelo busca-se uma aproximação maior com as 

ñorigensò africanas, foi analisado pelo soci·logo Reginaldo Prandi (1991). Ele diz que esse 

movimento (principalmente a partir dos anos de 1970) parece repetir a saga de Martiniano do 

Bonfim, da Bahia, em um processo de legitima«o pelos quais j§ passaram outros ñgrandesò 

do Candomblé da primeira metade do século XX. Sacerdotes brasileiros buscam se aproximar 

de uma pressuposta pureza original através da Bahia, ou da própria África. A busca da África 

se dá pelos estudos acadêmicos, pelos adeptos dos Terreiros ou indo à própria África, como se 

                                                 
2
 O conceito de memória coletiva durkheimiano foi trabalhado por M. Halbwachs (2006), que o associou ao 

espaço, na ideia de espaço simbólico inscrito no espaço concreto. A conservação da memória coletiva e suas 

referências marca sua fidelidade ¨s origens, e a uma ideia de ñpurezaò das tradi»es. Pertencer ent«o ¨ tradi«o 

significa marcar diferenças e distinguir-se como um modelo, assumindo aí uma função política. 
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fazia antes, e fizeram alguns dos líderes mais legítimos dos primórdios do Candomblé no 

Brasil. 

A reafricanização se dá pelas reformas de orientação de caráter intelectual, na maioria 

das vezes. Na busca de entendimento dos significados das palavras, cânticos e rezas, ebós e 

reaprendendo a língua Iorubá. Também buscando a recuperação de outros mitos e histórias 

das divindades africanas e o aprimoramento dos ritos existentes ou adesão a outras 

cerimônias. Outro movimento de volta à África é a procura de dessincretizar, tirando 

elementos do catolicismo. Isso acontece de maneiras diferentes em contextos diferentes. 

Seguramente, as devoções particulares continuam, umas são como obrigação ritual, vinculada 

aos rituais, como um dever. Assim aconteceu no Opô Afonjá com o ñdecretoò de M«e Stella 

em 1983, declarando seu não ao sincretismo no Candomblé, a partir do Terreiro governado 

por ela. 

A africanização, além de ser um processo de intelectualização, por causa do acesso à 

produção acadêmica de autores brasileiros ou nigerianos, pode resultar em uma espécie de 

ñbricolagemò (L£VI-STRAUSS, 1997, p. 32-38). Pois, com novas informações, e um novo 

entendimento sobre os sentidos das práticas litúrgicas e mesmo novas técnicas rituais, as casas 

de culto podem ser reorganizadas, preenchendo lacunas de conhecimento, substituindo ou 

acumulando novos modelos. Mas todo esse movimento traz outro elemento para análise - os 

líderes religiosos brasileiros e os nigerianos, tanto se encontrando aqui, ou na África, acabam 

questionando pragmaticamente a função política das tradições, à medida em que procurando 

se inscreverem nelas, promovem as suas transformações. 

O antropólogo Donald Pierson colheu em entrevista um pensamento emblemático de 

Mãe Aninha, a fundadora do Opô Afonjá, falecida em 1938:  

Ela se gaba: ñMinha seita é Nagô puro, como o Engenho Velho. Tenho ressuscitado 

grande parte da tradição africana que mesmo o Engenho Velho tinha esquecido. Têm 

mãe de santo aí para os doze ministros de Xangô? Não! Mas eu tenho.ò (PIERSON, 

1945 apud SANTANA, 2006). 

Segundo S. Capone, ñas tradi»es s«o sempre discriminat·rias. Tendem a construir um 

sistema de referências que estabelece distinções entre o que ® tradicional e o que n«o ®.ò 

(CAPONE, 2004, p. 29). 

A atenção dada pelos pioneiros aos traços e sobrevivências culturais africanas no 

Brasil parece ter sido o foco principal dos estudos afro-brasileiros, como Edison Carneiro, por 

exemplo, que em seu ñReligi»es Negras - Negros Bantosò trata etnograficamente de 
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proced°ncias e ñsobreviv°nciasò religiosas e culturais, de maneira especial na Primeira Parte 

do livro (1991). Beatriz G·is Dantas (1988) chama de ñnagocraciaò ao ac¼mulo de produ»es 

acadêmicas sobre os Nagô. A tradição pode ser também uma espécie de invenção dos 

intelectuais na reconstru«o feita por suas ñprodu»es cient²ficasò. Pierre Verger escreveu 

sobre ñEtnografia religiosa Iorubá e probidade cient²ficaò, em que ele diz constatar ao longo 

de suas pesquisas, que certas informa»es ñcriaram uma tradi«o aparentemente l·gica, mas 

enganadoraò (1982, p. 1). O autor afirma que às vezes as informações passam pelos sistemas 

teog¹nicos e cosmog¹nicos dos intelectuais e resultam em ñconstru»es mais ou menos 

habilidosas do esp²ritoò. Terreiros de renome, como o Gantois de M«e Menininha, ou o Opô 

Afonjá, também podem explicar sua posição prestigiosa pela presença da intelectualidade em 

sua história e em seus quadros. Atualmente percebo um tímido, mas deflagrado, movimento 

de deslegitimação do Candomblé por parte de iniciados em Ifá, e de alguns Babalawôs 

brasileiros formados por africanos aqui, ou em viagens à África, na linha da africanização já 

mencionada anteriormente. Configuram-se os variados campos de poder, no dizer de 

Bourdieu (2010). 

Acredito que à medida que estudiosos se dedicarem a pesquisas sobre os Banto, de 

origem Congo-Angola, será mais reconhecida a forte presença destes na formação da cultura 

brasileira. A luta dos negros fazendo frente à escravidão foi a resistência de todo um modo de 

ser por sua sobrevivência, para manterem seu ethos, e os elos originários de sua identidade 

cultural, sua subjetividade e até mesmo sua condição humana. 

A proibição dos senhores às crenças e tradições religiosas negras, cujas práticas eram 

atacadas violentamente, visava impedir a comunicação e consequentemente, a organização 

dos escravizados. Eles eram divididos cultural e politicamente. Até os núcleos familiares eram 

separados já nos navios negreiros, ou nos mercados de escravos dos portos. 

Os escravos que aqui chegaram falavam um sem-número de línguas diferentes e 

tinham poucos, ou nenhum, laços em comum. Mas sua cor e sua condição logo os 

uniu, e eles puderam lentamente criar uma comunidade e uma cultura no Novo 

Mundo. (KLEIN, 1987, p. 182). 

Seriam forçados então a assumirem a língua e os costumes dos brancos como forma de 

se ligarem, buscando uma comunidade (TURNER, 1974), que os unissem diante da falta de 

estruturas sociais e políticas que os sustentavam até aquele momento.  

A nudez a que foram sujeitados, nudez mesmo física, e toda forma de violência física e 

simbólica, colocou-os numa condição radical de transição social. Uma ñcomunidadeò se 
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configura nas irmandades e confrarias criadas na Igreja Católica, donde surgiu, ou ressurgiu, 

mais tarde, o culto aos Orixás africanos e a organização da religião africana no Brasil, 

conhecida como Candomblé. Aqui já não mais africana, mas afro-brasileira, pelas estratégias, 

trocas e traduções, entre as culturas aqui chegadas e as autóctones (POMPA, 2003). 

De acordo com Victor Turner (op. cit.), abolidas as regras de diferenciação cultural, 

domínios de parentesco, economia e estrutura política, libera-se a propensão humana para a 

estrutura dando-lhe um predomínio no campo cultural do mito, do ritual e do simbólico. Esse 

pensamento nos possibilita entender a gênese desse movimento religioso e cultural, em foco 

neste trabalho. Esse ñclimaò jurídico e político, oposto da grande estrutura, pode raramente 

ser mantida por muito tempo e converte-se por sua vez em estrutura, na qual as livres relações 

entre indivíduos convertem-se em relações governadas por normas, entre pessoas e posições 

sociais e poderes. 

A estrutura impõe-se em seu pragmatismo e a experiência de ñcomunidadeò, de car§ter 

mais ideológico, existencial, pode-se aplicar a uma multiplicidade de modelos utópicos de 

grupos e de sociedades (TURNER, 1969, p. 161-162). 

Segundo o exaustivo estudo historiográfico de Renato da Silveira (2006), esse 

processo se deu em Salvador desde o século XVII, com a formação das irmandades 

multiculturais, depois na divisão de irmandades e confrarias por grupos étnicos e logo após na 

formação de grupos religiosos diferenciados: Congo-Angola, Jêje, e Kêto finalmente, com a 

hegemonia deste último grupo. ñOs negros africanos agrupam-se por na»es de origemò 

(VERGER, 1981, p. 65). 

Em especial o governador de Salvador e último Vice-Rei do Brasil (até 1808), D. 

Marcos Noronha e Brito, e os senhores, fizeram concessões, dentro dos limites aceitáveis para 

eles, como recurso para manter, manipular e prevenir os conflitos internos. Já no começo do 

século XIX, durante o governo de Dom Saldanha de Gama Melo Torres, o chamado Conde da 

Ponte (1806-1810), a repressão aos negros escravos e mesmo aos libertos aumentou. Mas seu 

sucessor, o oitavo Conde dos Arcos Dom Marcos Noronha e Brito, sustentou certa 

liberalidade concedida em relação às manifestações culturais dos negros. Para ele ños 

batuques eram considerados como o meio mais seguro de contrariar (dificultar) uma 

fraterniza«o geral dos escravosò (RODRIGUES, 1933 apud VERGER, 1981, p. 225). 

D. Marcos acreditava que a prática dos batuques e devoções religiosas dos negros, 

confrontaria as diferenças e rivalidades entre eles e os isolariam em grupos pequenos, 
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diminuindo as chances de se unirem para levantes e reivindicações comuns (CAMPOLINA, 

1988). O que ele não previa é que o ñfeitio viraria contra o feiticeiroò e sua medida resultaria 

em possibilidade para os negros reafirmarem sua inventividade e organizarem estratégias de 

liberdade e subjetivação, a partir do enfrentamento ao inimigo comum. A estratégia de 

separação por etnias, mais tarde na configuração das confrarias religiosas, 

completava o que já havia esboçado a instituição dos batuques do século precedente 

e permitia aos escravos, libertos ou não, assim reagrupados, praticar juntos 

novamente, em locais situados fora das igrejas, o culto de seus deuses africanos 

(VERGER, 1981, p. 28).  

Todas as medidas repressivas impostas pelo escravismo não foram capazes de 

descaracterizar mortalmente ou anular um patrimônio cultural tão rico e complexo. As 

culturas africanas aqui se reinventaram com as adaptações, traduções, analogias e 

ressignificações que sincretizaram elementos africanos, americanos e europeus. 

A Hegemonia Iorubá 

Os centro-africanos (de Angola, Congo e também Moçambique) estavam em todas as 

regiões do Brasil e representavam quase 45% dos africanos importados como escravos para as 

Américas entre 1519 e 1867 ï ou aproximadamente cinco dos 11 milhões. Algumas regiões 

tiveram maior peso que outras em relação ao número de escravos banto que receberam. O 

Brasil foi o principal importador de escravizados da África Central durante o período legal de 

comércio de escravos (HEYWOOD, 2008, p. 77-78). 

Segundo Linda Heywood, a importância demográfica dos africanos escravizados e 

seus descendentes de regiões do Congo-Angola no Brasil pode ser reconhecida na 

preponderância de seus traços culturais nas práticas sociais e religiosas no Brasil, e em outras 

regiões das Américas no período colonial; e antes de 1820 foram estes africanos que 

lideraram as irmandades negras e crioulas no Brasil. 

Esta liderança passou a ser exercida pelos negros da África Ocidental, especialmente 

os da cultura Iorubá ou Jêje-Nagô. Essas irmandades serviram de incubadoras das religiões e 

outras tradições que vieram a serem associadas aos cultos afro-brasileiros anteriores ao 

Candomblé (Calundu, Candombe, Canjerê) e aos cultos existentes na atualidade, 

principalmente o culto aos Orixás, denominado Candomblé (HEYWOOD at al, 2008, p. 19). 
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São identificadas várias fases no tráfico negreiro, onde predominaram os negros de 

determinadas etnias: I Fase da Guiné,  no século XVI; II Fase, de Angola no século XVII; III 

Fase, da Costa da Mina, ou Jêje-Nagô no século XVIII. 

Os Iorubá foram trazidos em massa, no último período do tráfico e mesmo 

clandestinamente, na ilegalidade, já no século XIX, após a proibição do tráfico negreiro, pela 

Inglaterra (VIANNA FILHO, 2008). Segundo o antropólogo iorubano Anthony Ad®k¸y¨, ños 

negros da região da baía do Benin, vieram entre 1770 e 1850. Com a maciça predominância 

dos Iorubá por volta de 1830ò (ADÉKÒYÀ, 1999, p. 52-53). 

Na África do século XIX os daomeanos, inimigos dos Nagô, avançaram sobre o seu 

território, assediando a cidade sagrada de Oyó, capital do antigo Império Iorubá. Na realidade, 

Oyó seria mais propriamente uma espécie de confederação de reinos, mesmo que a hegemonia 

política estivesse a cargo deste reino, que recebia impostos e reverências políticas dos outros 

reinos, mas conservava a autonomia religiosa e a organização política local dos reinos 

avassalados. 

Rendida a maior cidade, Oyó, numerosas aldeias e reinos foram vencidos. Entre eles o 

reino de Kêto. Os vencidos, fretados no porto de Cotonu, desembarcaram diretamente em 

Salvador, Bahia (SILVEIRA, 2006). 

Os provenientes do reino de Kêto foram os maiores transmissores de herança cultural 

africana na diáspora, principalmente na Bahia. A Família Axipá é originária deste reino, sendo 

uma de suas seis famílias reais, segundo forte tradição oral corrente no Terreiro Opô Afonjá 

(SANTOS, 1988). A terceira Iyalorixá do Ilê Axé Opô Afonjá, Maria Bibiana do Espírito 

Santo, conhecida como Mãe Senhora, Oxum Muiwá, é descendente desta família e trineta da 

Iyá Nassô. Seu filho, Deoscóredes Maximiliano dos Santos, conhecido como Mestre Didi é o 

atual Alapiní, o sacerdote supremo do culto aos Egun, ancestrais africanos no Brasil. Ele é 

também o Assobá, (sacerdote - maior do culto do Orixá Omolú) e Balé Xangô (responsável 

pela Casa de Xangô) do Opô Afonjá desde os tempos da fundadora, Mãe Aninha. Mestre Didi, 

na década de 1960 fez viagens à África para encontrar as origens de sua família no reino de 

Kêto, no atual Benin. 

Segundo a volumosa pesquisa de Renato Silveira (op. cit.), os altos dignatários 

escravizados, que aportaram em Salvador, implantaram pelas mãos de suas sacerdotisas e 

sacerdotes, o culto ao Orixá Oxóssi no Brasil, considerado o patrono do Candomblé 

brasileiro. Igual importância tiveram as sacerdotisas do culto do Orixá Xangô, que 
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implantaram junto com os sacerdotes de Ifá (o Orixá do oráculo) a primeira Casa de 

Candomblé em Salvador. Situada atrás da igreja de N.S. da Barroquinha, em ruínas após um 

incêndio ocorrido em 1922 e reformada em 2003. Ficou conhecida como o Candomblé da 

Barroquinha ï origem da atual da ñCasa Brancaò, o Axé Airá Intilé ou Ilê Axé Iyá Nassô Oká 

em Salvador (VERGER, 1981, p. 28). 

Isto se deu entre os séculos XVIII e XIX. Teria sido em 1798, segundo Silveira (op. 

cit.), por volta da chegada do contingente de Kêto vendido no Brasil. Dentre estes, estavam os 

membros da família real Arô. Há registro documental datado de 1830 sobre a existência deste 

candomblé em terreno arrendado pela Irmandade do Senhor dos Martírios, próximo à igreja 

da Barroquinha. Outro documento atesta que em 1855 o antigo Candomblé da Barroquinha já 

estava funcionando no atual lugar, o bairro Engenho Velho da Federação. 

Há algumas hipóteses para explicar a hegemonia atual da nação Kêto: a justificativa da 

ordem de chegada do contingente Nagô, chegados por último; a expressiva quantidade de 

iorubanos escravizados, no último período da escravidão; ou a superioridade dos negros 

sudaneses (os Nagô) que para alguns, a exemplo de Edson Carneiro, seriam ñmuito mais 

adiantados em sua culturaò (CARNEIRO, 1991, p. 30). De acordo com Nina Rodrigues, 

ñdentre estes, sen«o a num®rica, pelo menos a preemin°ncia intelectual e social coube sem 

contesta«o aos negros sudanesesò (RODRIGUES, Os Africanos no Brasil, p. 174 apud 

CARNEIRO, 1991, p. 30). Há ainda uma outra hipótese: como foram os últimos, podem ser 

estes os de mais recente memória, e por isso maior fidelidade às tradições originárias da 

África. 

Essa memória, ainda é reforçada pelo protagonismo desta nação na organização do 

Candomblé em Salvador. A sistematização dos fundamentos, dos segredos religiosos e dos 

rituais no início do século XIX, foi promovida e realizada majoritariamente pelos sacerdotes 

originários de Kêto e Oyó, ou seja, pelos Iorubá. Foram eles que unificaram os diversos cultos 

aos Orixás de diversas cidades pertencentes ¨ §rea cultural chamada òyorubalandò pelos 

pesquisadores (SILVEIRA, 2006). A união dos diversos grupos Iorubá reforçou a resistência 

e a luta destes pela cidadania em Salvador, mas significou para os demais grupos étnicos 

(Bantos, principalmente) a fundação de uma espécie de ñNagocraciaò, segundo o termo usado 

por Beatriz Góis Dantas (op.cit.), ritual e identitária, vigente até hoje. 
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Figura 2. Costa de Mina - Reinos de Kêto e Oyó. Fonte: (VERGER, 1995) 
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RELIGIÃO  DOS ORIXÁS 

 Nesta parte aponto o Candomblé como uma tradição religiosa, apresentando as origens 

mais informais, do que mais tarde, de maneira organizada, pode ser considerado como 

Candomblé, como uma religião não mais africana, mas afro-brasileira. Conto a história do 

Terreiro Ilê Axé Opô Afonjá de Salvador, mostrando o quadro da hierarquia e de sua 

descendência africana; e apresento o Templo Oduduwa de Mongaguá. Seus fundadores e 

continuadores. Faço uma descrição espacial dos dois lugares de culto aos Orixás e suas 

especificidades. 

O Candomblé 

O Candomblé, como tradição cultural, foi um ponto forte que assegurou certa 

continuidade das tradições africanas entre nós. Mesmo que historicamente tenham sido 

necessárias as traduções e adaptações das religiões tradicionais africanas com a fusão dos 

cultos aqui e a adição de fragmentos da religião católica dominante. A situação do 

Candomblé, como religião, espelha a situação do negro no Brasil: não eram mais africanos 

(mesmo os nascidos na África) e nem aceitos plenamente na sociedade brasileira.  

Geertz, analisando as religiões como sistemas culturais (2004), chama atenção para o 

fato de que os símbolos sagrados funcionam de modo a sintetizar o ethos de um povo. Esse 

ethos, segundo Geertz, constitui-se do ñtom, car§ter, a qualidade da sua vida, seu estilo e 

disposi»es morais e est®ticasò. Ele inclui, tamb®m, a vis«o de mundo desse povo (ou grupo, 

no caso do Candomblé), entendido como o conjunto de valores que a compõem. Como os 

valores que definem um estilo de vida que distingue um grupo dentro de uma sociedade mais 

ampla (BOURDIEU, 2010). A religião é um sistema de símbolos que atua para estabelecer 

poderosas, penetrantes e duradouras disposições e motivações nos homens, enquanto 

comunidades organizadas por meio da formulação de conceitos de uma ordem de existência 

geral e revestem essas concepções com tal aura de fatualidade que as disposições parecem 

singularmente realistas. 
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A religião é um importante instrumento na tentativa de compreensão da forma como o 

ser humano se comporta no mundo e do próprio mundo, adquirindo consciência de si mesmo 

e do outro. 

O Candomblé é uma religião que se constitui no Brasil de maneira organizada e mais 

estável, a partir do século XIX. Os elementos da religião foram fornecidos pelos vários grupos 

africanos que aqui chegaram através do tráfico de escravos. 

Sendo fruto da diversidade cultural desses grupos, o Candomblé fundiu cultos de 

vários lugares da África e mesmo cultos familiares ou locais. Este nome, que tem várias 

interpreta»es de significados, pode ser ñlocal de cultoò. Parece ser de origem Banto, e ñdata 

sem dúvida, do início do século XVIII, época em que a maioria dos escravos na Bahia era 

origin§ria da Ćfrica ao sul do Equadorò (VERGER, 1981). Este termo já tinha aparecido pelo 

ano de 1826, ligado às revoltas provocadas por negros escravos fugitivos que tinham 

constitu²do um quilombo no bairro do Cabula. ñEsta aldeia de negros fugitivos se mantinha 

graças à ajuda de uma casa de fetiches das redondezas chamada casa de Candombl®ò 

(VERGER, 1981, p. 228).  

Os testemunhos mais antigos de práticas religiosas africanas no Brasil são as 

denúncias à Inquisição no século XVII. Essas acusações mostram que se tratava de rituais, e 

que os escravos tentaram manter sua cultura no Brasil através de suas religiões. O tema da 

magia aparece em relatos de viajantes e em boletins policiais, além dos documentos do 

tribunal da Inquisição, Conforme Verger, ñas primeiras men»es ¨s religi»es africanas no 

Brasil são de 1680, por ocasi«o das pesquisas do Santo Of²cio da Inquisi«o [...]ò (VERGER, 

1981, p.26).  

As informações que chegaram até nós através de fontes documentais sobre as 

primeiras manifestações das religiões de matriz africana no Brasil chamam-nas de Calundu e 

Candombe e referem-se a serviços de cura oferecidos por africanos e africanas e seus 

descendentes (COSSARD, 2006). De maneira individualizada, ou acompanhados por 

pequenos grupos de seguidores, esses curandeiros ofereciam consultas e terapias a pessoas 

doentes. Além de seu grande potencial performático e simbólico, a música, a dança e as 

técnicas corporais de seus rituais, esses sacerdotes do princípio e o Candomblé de depois têm 

como forte aliado terapêutico os segredos do uso das plantas, ervas e elementos medicinais 

(CAMARGO, 1998). 
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Nas condições do Brasil em tempos coloniais, o acesso a médicos e farmacêuticos não 

era fácil. O serviço dos africanos então com seus ritos e ervas podiam ocupar um certo lugar, 

mesmo com as perseguições, pois as práticas curativas eram consideradas feitiçaria. Na 

tradição dos africanos as práticas curativas são integrantes da prática religiosa, pois a 

concepção vigente é de que a cura do corpo equivale à saúde espiritual, sendo os dois 

cuidados pela religião. 

As práticas e cultos africanos foram associados à ideia do demônio, e o ñfetichismoò 

africano continuou perseguido após a proclamação da independência do Brasil. Mas as 

práticas, e os grupos religiosos continuaram a existir, apesar da perseguição. Segundo Verger 

(1981, p. 287), ñnos meados do século XIX, os lugares de cultos clandestinos chamados casas 

de Candombl® s«o numerosos apesar de sua proibi«o pelas autoridades governamentaisò. 

Conforme Bastide (2001), não se pode pensar numa continuidade entre os grupos religiosos 

desse período (século XVII) até os grupos de hoje. processou numa linha descontínua, porém, 

pontilhada de cria»es, desaparecimentos e novas apari»es de seitasò (BASTIDE, 1971). No 

período próximo à abolição, com o fim do tráfico e os desmantelamentos crescentes do 

escravismo até a sua abolição, os negros engrossaram as cidades.  

Reportando-me ao exaustivo trabalho historiográfico de Silveira (op. cit.), podemos 

perceber que escravos fugidos, negros alforriados e velhos abandonados, até mesmo africanos 

e descendentes empreendedores (vendedores e comerciantes prósperos) criaram uma 

realidade, ou aproveitaram um contexto de mudanças sociais e políticas, em que podia-se 

pensar em organizar comunidades com certa autonomia dentro do próprio sistema, e numa 

realidade urbana. 

Nesse novo ambiente e contexto é que crescem os grupos religiosos de tradições 

africanas organizados de maneira mais estável. É o surgimento propriamente dito do 

Candomblé brasileiro (SILVEIRA, 2006). 

Após a abolição oficial da escravatura e a proclamação da República, a perseguição às 

comunidades afro-brasileiras deixou de ser justificada pela segurança nacional, por 

representarem perigo de levantes e revoluções, como por exemplo, as leis promulgadas após o 

levante dos Malês em Salvador em 1835 (REIS, 2003);  mais do que pelo perigo demoníaco 

do ñfetichismo animistaò, a justificativa passa a ser a campanha patriótica do desenvolvimento 

do país, entravado pelos negros, segundo a ideologia racista. Os pesquisadores nacionais 

beberam nas fontes européias dos pais da Eugenia de Francis Galton, Gobineau, Agassiz. As 
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políticas do embranquecimento, do esquecimento e da imigração de colonos europeus, foram 

implementadas a partir dos argumentos de que os elementos culturais negros eram inferiores e 

nocivos ao desenvolvimento do país (DIWAN, 2007). As condições hostis e todas as 

perseguições físicas e ideológicas não conseguiram exterminar as tradições culturais e 

religiosas africanas. A história e a dinâmica cultural criaram uma realidade em que não mais 

existem religiões africanas transplantadas no Brasil, mas religiões afro-brasileiras. 

Ilê Axé Opô Afonjá 

Esta Casa, fundada oficialmente em 1910, em Salvador, o Ilê Axé Opô Afonjá, é uma 

das mais antigas e tradicionais Casas de Candomblé do Brasil. E é presente em toda a vasta 

bibliografia produzida sobre a temática afro-brasileira. O seu nome, traduzido da língua 

Iorubá, significa ï ñCasa da fora sustentada por Xangô Afonjáò. 

O Terreiro está localizado no bairro Cabula, na antiga estrada de São Gonçalo do 

Retiro e dista mais ou menos uns quarenta minutos do centro da cidade de Salvador. Há 

referências na tradição oral, e mesmo em fontes historiográficas, sobre a existência de um 

quilombo urbano no bairro Cabula, à época do levante dos Malés, em 1835 (REIS, 2003). O 

Cabula hoje é um populoso bairro periférico, construído em morros e encostas, com vielas e 

becos com urbanismo e saneamento básico precários, enfrentando problemas de tráfico de 

drogas e todo tipo de violência presente nas periferias das grandes cidades. A droga eleva os 

índices de roubo e assalto, tornando um verdadeiro risco aventurar-se a sair incautamente à 

noite pelas ruas. 
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FIGURA 3: Vista do entorno do Axé ï Ilê Axé Opô Afonjá, Salvador. Fonte: Arquivo Pessoal, 2010. 

 
 

 

FIGURA 4: Vista do entorno do Axé com parte da ómata sagradaô ï Ilê Axé Opô Afonjá. Fonte: Arquivo 

Pessoal, 2010. 
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Esse contexto faz o Ilê Axé Opô Afonjá configurarïse ainda mais como um lugar com 

um estilo de vida diferente, cercado por seus muros, que agregam valor ao seu aspecto 

monástico. 

Mãe Stella e os mais velhos contam que a fundadora, Eugênia Anna dos Santos, 

chamada também Obá Biyi (ñO Rei nasce aquiò), comprou uma fazenda, no Alto do Retiro 

de São Gonçalo, na área do Cabula (SANTOS, 1993, p. 15). Desta fazenda resta hoje uma 

área de 26 hectares de terra, onde está implantado o Terreiro, com dois terços de área 

construída e um terço da área com mata atlântica remanescente e preservada, entendida como 

ño mato sagradoò. 

Na área construída está integrado o conjunto das casas dos moradores, onde residem 

cerca de duzentas famílias (fixamente ou apenas nos per²odos das festas e ñobrigaçõesò, os 

cultos cíclicos), e as casas dos Orixás. 

Cada Ilê Orixá (casa de Orixá) concentra o lugar de culto e as especificidades do 

Orixá cultuado ali, assim como os objetos sagrados e assentamentos de cada Filho de Santo 

(os iniciados) do Axé. Cada casa revela a presença das nações que se reuniram para fundar o 

Candomblé. A fundadora, falecida em 1938, quis explicitar isso, e dizia que cada casa e a área 

ao seu redor pertenciam a um reino de origem do culto àquele Orixá (Mãe Stella, entrevista, 

2010). Por exemplo: A casa de Oxum representa Ijexá, cidade e região de onde vem o culto 

desse Orixá; a casa de Oxóssi é Kêto, a de Xangô é Oyó. Até hoje há o costume neste 

Terreiro, de chamarem-se uns aos outros de ñpovo de Oxóssiò, ou ñpovo de Oxaláò, ou ñpovo 

de Xangôò e assim por diante, referindo-se á casa de cada Orixá. Assim como também 

costuma-se dizer: ño povo da minha casa ® assimò. Isso se deve ao fato de M«e Aninha ñter 

criado um espaço para cada Orixá e sua família, fomentando na gente um estreitamento de 

laosò (SANTOS, 1995, p. 14). 

A Casa de Xangô é a principal, social e administrativamente. É o palácio do Rei (o 

Alafin), pois ele é o Orixá patrono do Terreiro. Nele a Iyalorixá, Mãe e líder maior do 

Terreiro, joga os Búzios, o jogo oracular, atendendo a quem chega buscando soluções, 

orientações e curas. A mesa dos Búzios está diante do altar de Xangô, a quem os que chegam 

devem se apresentar e fazer reverências. A primeira sala da casa é o lugar onde as pessoas são 

recebidas e aguardam para serem atendidas. Na segunda sala acontecem os encontros, 

reuniões e refeições dos Obás de Xangô (os ministros) e personalidades. Contíguos, estão o 
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quarto da Iyalorixá, onde ela passa os períodos precedentes aos rituais mais importantes, a 

cozinha e as áreas de serviço. 

 

 

FIGURA 5: Casa de Xangô ï Ilê Axé Opô Afonjá. Modificada atualmente.  

Fonte: Arquivo Pessoal, 1997. 
 

 

FIGURA 6: Largo da Casa de Xangô. Ilê Axé Opô Afonjá.  

Fonte: http://mundoafro.atarde.com.br/wp-content/uploads/2009/12/Afonja.jpg  Vista ainda atual . 

 

http://mundoafro.atarde.com.br/wp-content/uploads/2009/12/Afonja.jpg
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FIGURA 7: Hierarquia, postos e funções 

 

A Iyalorixá detém a autoridade máxima na hierarquia do Terreiro. A palavra Ìyálorìsà 

(Iyalorixá) denota uma relação genitiva. Íyá ï ñM«eò, lôOr³s¨ ï ña que possui o Orixáò. Para 

os Iorubá, Íyá, é a mãe biológica, mas também outros parentes femininos: Tias, avós, e tias-

avós. O título de Mãe ou Pai que os líderes religiosos das religiões de matriz africana 

recebem, vem da maternidade ou paternidade assumida com o processo iniciático, conforme 

observei em campo. 
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Edison Carneiro a respeito disso escreveu:  

O título de mãe vem do fato de o chefe do candomblé aceitar iniciandas (filhas no 

futuro) para criar na devoção dos deuses. Depois de efetivamente admitidas na 

comunidade, estas iniciandas se consideram filhas espirituais do chefe do candomblé 

ï e nesse sentido é que se emprega a palavra mãe. (1948). 

O ñMinha M«eò, refere-se à Mãe de Santo, que fez o iniciado nascer de novo através 

de uma gestação simbólica na reclusão do quarto de Axé (COSTA LIMA, 2003, p. 161). O 

sentido de família que a religião assume, substitui aqui o conceito de família biológica. Na 

África, o sistema religioso está ligado às relações de parentesco estreitamente, pelas linhagens 

familiares. Família religiosa e família biológica quase sempre são as mesmas. Com a 

diáspora, a quebra dos vínculos familiares era a primeira providência colonial para a 

ñcoisifica«oò dos negros escravizados.  

Após a casa de Xangô, está a casa de Oxalá, localizada na parte mais central da área 

constru²da e da ñavenidaò que liga os extremos da ñroaò (termo usado como sin¹nimo de 

Terreiro). É uma das mais antigas do Terreiro. Passou recentemente por uma grande reforma, 

nos festejos pelo centenário do Terreiro. A casa de Oxalá é chamada de ñCasa Grandeò, mas 

assemelha-se mais à disposição arquitetônica de uma senzala. É um grande pavilhão, 

construído de adobe e de taipa, com pequenas janelas e muitos quartos ligados internamente 

por um longo corredor. Este corredor liga a cozinha ao salão de Oxalá, de onde saem os 

quartos de recolhimento e iniciação (roncó), o quarto de Oxalá e das Ayabás (rainhas, como 

são chamados os Orixás femininos). Esses quartos numerosos, ligados pelo corredor, são 

habitados por gera»es de ñfilhos- de- santoò, os iniciados, que ali moram permanentemente, 

ou em ocasiões dos ciclos de festas e rituais dos Orixás. Tirando a casa de Xangô, que é 

sempre ocupada por filhos e hóspedes, e recebe todas as quartas feiras a comunidade, 

visitantes, personalidades e consulentes para o ritual do ñAmalá de Xangôò, e a casa de Oxalá, 

já citada, as outras casas são ocupadas em ocasiões muito raras, e apenas ritualmente. 

No final desta construção, encontra-se a casa de Iemanjá. Vista de fora, parece uma 

construção única.  

A Casa do Pai de todos, Oxalá, é a casa dos rituais centrais de nascimento do Iaô (a 

Feitura ou iniciação) e de morte dos Egbômi (os ritos fúnebres, o Axexê) e de outros rituais de 

fundamento. Esta casa é toda branca. A cor branca é a cor dos Orixás ñfunfunò, considerados 

os Orixás das origens. 
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Numa das extremidades da casa está a cozinha (Ilê Idana) e na outra, está a morada de 

Iemanjá. Dentro da casa de Iemanjá há uma fonte onde é cultuada a divindade Iyá Grimborá e 

Cajapriku, herdados do povo Grúnci, grupo étnico dos pais de Mãe Aninha. Fogo e água são 

os elementos fundadores deste Axé. 

Atrás da Casa de Oxalá encontra-se o ñmato sagradoò, reino dos ancestrais e do Orixá 

Ossãin, com suas árvores sagradas, plantas nativas medicinais e mágicas. As folhas, como são 

chamadas as plantas, são usadas nos banhos, remédios e defumações durante os rituais de 

limpeza e de preparo, nas iniciações e nos cultos. 

 

FIGURA 8: Casa de Oxalá. Ilê Axé Opô Afonjá.  

Fonte: http://upload.wikimedia.org/wikipedia/commons/7/77/Barracao_do_Opo_Afonja.jpeg 
 

 

FIGURA 9: Casa de Oxalá ï Ilê Axé Opô Afonjá. Fonte: Arquivo Pessoal, 1997. 


