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RESUMO

O presente trabalho teve por objetivo analisar um conjunto de dezesseis pecas do acervo de
indumentéria afro-religiosa do Museu Afro-Brasileiro da Universidade Federal da Bahia
(MAFRO/UFBA). A partir de pesquisa bibliografica, analises iconoldgicas, experiéncias com
processos de documentacdo museoldgica e relatos orais obtidos atraves de entrevistas,
buscou-se entender a indumentaria como participe da memdria coletiva da cultura afro-
religiosa brasileira e, assim sendo, patriménio cultural. Sobre a 6tica de influéncias européias
e africanas foi possivel entender o seu surgimento enquanto veste utilizada nas celebracdes do
Candomble. A sua doacéo para o acervo do MAFRO/UFBA, feita por terreiros de Candomblé
tradicionalmente conhecidos em Salvador e regido do Rec6ncavo Baiano, também foi
analisada e entendida como resultado de um didlogo estabelecido pela instituicdo com a
comunidade. As pecas doadas, além de demonstrarem o apoio da comunidade afro-religiosa a
instituicdo, valorizaram a memoria material das comunidades de terreiro. Deste modo, esta
pesquisa demonstra que had um discurso de valorizacdo e preservacdo tanto da instituicéo
guanto da comunidade a partir das roupas de axé.

Palavras-chave: roupa, Candomblé, memodria.



ABSTRACT

This study aimed to analyze a set of sixteen pieces of the collection of African - religious
outfit in the Afro - Brazilian Museum of the Federal University of Bahia (MAFRO/UFBA).
From literature, iconological analyzes, experiments with museological processes of
documentation and oral reports obtained through interviews, we sought to understand the
clothing as a participant in the collective memory of African-Brazilian religious culture and,
therefore, cultural heritage. About the viewpoint of European and African influences was
possible to understand the emergence as a dress used in celebrations of Candomble. The
donation to the collection of MAFRO/UFBA by Candomble traditionally known in Salvador
and Bahia reconcavo region was also analyzed and understood as the result of a dialogue
established by the institution to the community. The pieces donated besides demonstrating the
support of the institution African-religious appreciated the stuff of memory of the
communities. Thus, this research demonstrates that there is a speech of appreciation and
preservation of both the institution and the community from the Candomble clothing.

Keywords: clothing, Candomblé, memory.
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INTRODUCAO

O presente trabalho se propde a analisar um dos elementos mais popularmente
conhecidos quando se fala em culto afro-brasileiro: as roupas de axé. Essa analise sera feita
com o acervo de indumentarias liturgicas do Museu Afro-Brasileiro da Universidade Federal
da Bahia (MAFRO/UFBA), que possui uma colecdo deveras significativa de roupas de axe,
doadas por diversos terreiros de Candomblé? de diferentes nacées® na década de 80 do século
XX, por ocasido da inauguracdo do Museu Afro-Brasileiro. Roupa e maneira de traja-la sao
assuntos sérios no Candomblé. Se nossa convencdo social ndo nos permite viver sem trajes,

nos terreiros ndo ha festa, celebracdo ou até mesmo atividades cotidianas que se realizem sem

! Sobre a palavra axé: A palavra axé, na lingua ioruba, significa poder, energia; é forca presente em cada ser ou
em cada coisa. Nas religifes afro-brasileiras, o termo representa a energia sagrada, a forca motriz, podendo ser
representado por um objeto ou um ser. Essa forca, segundos os fi€is, deve ser sempre recarregada
energeticamente através ritos sazonais. Como toda energia, o axé é acumulavel e transmissivel. E acumulavel em
determinados materiais, 0s quais transmitirdo a algo ou alguém essa energia acumulada. Todos os objetos
"sagrados", seres e lugares tém a sua carga de axé, a qual é aumentada pela manipulacdo dos "acumuladores”,
pelos objetos impregnados de axé. O axé é contido em elementos dos trés reinos: Animal, Vegetal ¢ Mineral.
Esta contido nas substancias essenciais da cada um dos seres, animados ou ndo, que compdem o mundo. Todos
0s atos religiosos de um Terreiro visam a transmissdo ou revitalizacdo de axé, de objeto para objeto, de objeto
para ser, de ser para ser. Sobre o termo “roupas de axé”: Denomina-se que indumentaria seria todo o vestuério
em relacdo a uma determinada época e “povo”. Vestuario, um conjunto de pecas de roupas que se veste e 0
figurino seria o traje usado por um personagem criado (GHISLERI, 2008). O termo “roupas de axé” sera
utilizado neste trabalho para referir-se as indumentarias utilizadas nas cerimdnias afro-religiosas brasileiras;
serdo utilizados outros termos como: “roupas de santo”, “trajes rituais”, “indumentaria afro-religiosa”. Todos os
termos utilizados, nesta dissertacdo, séo referentes a indumentaria ritual afro-brasileira ja citada.

2 Candomblé é uma palavra de origem banto e advem de uma juncéo de palavras: ka-ndombe-mbele, onde ka
tem fungdo diminutiva e complementa nzo (casa); ndombe quer dizer negro, escuro; e mbele criado iniciado.
Apesar de sua etmologia originaria do povo banto, candomblé é o termo utilizado para designar a forma de culto
de origem afro-brasileira. Nessa pesquisa, entende-se candomblé como uma religdo de origem afro-brasileira
disseminada, readaptada e desenvolvida por negros escravos e seus descendentes nascidos no Brasil.

* 0 termo nacdo, anteriormente utilizado para designar determinados grupos de pessoas de uma mesma etnia
africana, na realidade dos cultos afro-brasileiros, perde sua conotacdo politica, e, passa a significar uma
determinada forma organizacional definida em bases religiosas. Logo, deixa de ser uma ascendéncia étnica
hereditaria e passa a estar ligada a iniciagdo do individuo em determinada modalidade de rito. E comum que a
categoria nagdo seja utilizada de forma ideol6gica, atendendo os interesses de legitimagdo social de
determinadas casas de candomblé, funcionando como identidade coletiva através do qual é possivel estabelecer
aliangas ou mesmo alimentar mecanismos de competitividade. Na Bahia, tanto em estudos antropol6gicos como
na realidade dos cultos ha uma triade notoria: a nagdo angola que descende da linhagem banto, a nagdo jeje
descendente do povo fon e a nacéo ketu de decendéncia nagd iorubana. Quase em sua totalidade, as pesquisas
feitas por estudiosos das religiGes afro-brasileiras do século XX, estdo concentradas nas casas de ritualisticas
nagds iorubanas. Esse fato foi determinante para que houvesse por parte da antropologia e também dos adeptos
uma tendéncia a legitimar a nacdo ketu em detrimento as outras na¢fes, como as de origem banto ou jeje. Por
décadas, a quase totalidade de escritos na Bahia sobre a religido afrodescendente perpetuou essa pratica. Porém
estudos recentes, como o Mapeamento dos Terreiros em Salvador (Coordenador: Jocélio Teles dos Santos,
2008), mostram que existem casas que fogem a denominacdo dessa triade e se identificam enquanto ijexa e
nagd-vodun, por exemplo; ou como uma das derivagdes dessa triade, como por exemplo, jeje-mahi ou jeje-
savalu. Dessa forma, nas Ultimas décadas, principalmente com a entrada de novos adeptos as casas de
candomblé, esse cenério tem mudado, e é cada vez mais comum encontrarmos trabalhos académicos de todas as
nacdes de culto ativas no Brasil.
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a presenca de algumas pecas especificas do vestuario. Nos terreiros de nacdo Ketu-Nago, por
exemplo, existem cargos hierarquicos especificos para 0s responsaveis no trato das roupas
usuais das ceriménias: elemax, para 0s homens e iamaxé para mulheres*. Junto aos fios-de-
conta® e aderecos dos orixas, a indumentaria pode ser considerada uma parcela estética, uma
representacdo da forca cultural e identitaria que o Candomblé possui. Além de funcionar
como uma narrativa para as entidades®, pode ser considerada alicerce na construcdo de
identidades. Dessa maneira, mais do que uma forma de cobrir 0 corpo, a indumentéaria tem a
capacidade de preservar parte importante de uma cultura. Isso porque € um elemento da
dimensdo material: a representacdo — partindo do principio da comunicacdo visual — dessa
cultura religiosa.

Assim sendo, o presente trabalho tem como objeto as roupas de axé presentes no
acervo do Museu Afro-Brasileiro da Universidade Federal da Bahia e, como objetivo, o
estudo dessas roupas, suas origens, sua funcionalidade corporal e estética, a sua importancia
no culto e nas relagdes étnicas e 0 processo de patrimonializacao.

Este texto resulta de uma pesquisa sobre a indumentaria litdrgica do acervo
museologico do Museu Afro-Brasileiro da Universidade Federal da Bahia, a partir de
experiéncias de campo, pesquisa bibliografica, analise estética e experiéncias com processos
de documentacdo museoldgica.

Esta pesquisa teve inicio ainda na graduacéo em Museologia no ano de 2008’, quando
tratei sobre a indumentéaria das Irmas da Boa Morte®, presente no acervo do Instituto
Feminino da Bahia/Museu do Traje e do Téxtil® (Salvador/BA). Ainda sobre trajes,

desenvolvi o artigo monogréafico para obtencdo do titulo de especialista em Arte e Patrimonio

* A nomenclatura dos cargos vem do termo Axd, utilizado nos terreiros de origem Ketu- Nagd, para designar
roupa ou conjunto de roupas.

> Os colares de contas aparecem como objetos de identificacdo dos fiéis aos deuses. A montagem, a lavagem e a
entrega dos fios-de-contas constituem momentos fundamentais no ritual de iniciagdo. Feitos com contas de
diferentes materiais e cores, esses fios apresentam uma grande diversidade e podem ser agrupados por tipologias
de acordo com os usos e significados que tém no culto. Deste modo, acompanham e marcam a vida espiritual do
fiel, desde os primeiros instantes da sua iniciacao até as suas cerimonias flnebres.

® As indumentérias refletem os mitos e histérias de ancestralidade das entidades; as cores utilizadas, texturas dos
tecidos e ornamentos utilizados por entidades, sdo baseadas nesses mitos e relatos ancestrais.

” Apresentado a disciplina Curso Normativo da Formagdo Etnica da Arte Baiana minstrada, a época, pela
Professora Dra. Joseania Freitas do departamento de Museologia da UFBA.

® A Irmandade da Boa Morte é uma confraria religiosa afro-catélica, formada por mulheres, fundada ainda no
inicio do século XIX. A Festa de Nossa Senhora da Boa Morte, organizada por esta irmandade, acontece
anualmente na cidade de Cachoeira — no Reconcavo Baiano — no més de agosto.

0 Museu do Traje e do Téxtil faz parte do Instituto Feminino da Bahia, localizado no bairro do Politeama, na
cidade de Salvador (BA). A colecdo conta com roupas eclesiasticas, trajes a rigor, roupas infantis e trajes de
crioulas.
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Cultural da Faculdade S&o Bento da Bahia, intitulado Ax6: Roupa de Axé — Analise
Bibliografica de questbes simbolicas e Hierarquicas das Indumentérias Afro-Religiosas, com
orientacdo do Mestre Ademir Ribeiro Janior, em 2010. Logo em seguida, ainda em 2010, me
inscrevi na selecdo para aluna especial do Pos-Afro, para o qual fui habilitada, tendo cursado
a disciplina Iconografia e imagens da didspora africana, ministrada, na época, pelo Professor
Dr. Marcelo Nascimento Bernardo da Cunha. A disciplina agugou meu interesse, a partir de
textos como os de Peter Burke'® e de discussdes em sala, sobre a necessidade de estudos
historicos e antropoldgicos com base na iconografia.

Essa percepcdo encaixou-se perfeitamente na minha realidade de profissional da
Museologia, que lida diariamente com a funcdo de ligar objetos a contextos e discursos para
utilizacdo ladica, didatica ou puro deleite estético em exposicdes museoldgicas. A partir das
aulas, textos e escritos da especializacdo, elaborei o projeto apresentado ao Programa
Multidisciplinar de Estudos Etnicos e Africanos - Pds-Afro, que tem como elemento de
pesquisa o acervo de indumentaria afro-religiosa do Museu Afro-Brasileiro da Universidade
Federal da Bahia™".

Minha proximidade com terreiros de candomblé em Salvador se deu, primeiramente,
por meio de leituras pontuais, que se tornaram habito frequente ha quatro anos. O interesse
pela religido ganhou fundos pessoais e acabei sendo iniciada, como Yad, ao culto aos orixas
da nacdo Ketu em abril de 2013, j& entdo mestranda do Pds-Afro. Houve, ao longo do
processo, a tentativa de produzir trabalhos sobre a historia das roupas nos terreiros — do qual
faco parte ou de outros conhecidos — mas por questdes de distancia geografica e de dedicacdo
de tempo (pois ja residia no estado de Minas Gerais), ndo foi possivel realiza-los.

Dessa forma, a fim de objetivar a pesquisa, 0 foco voltou-se para 0 Museu Afro-
Brasileiro, lugar anterior de experimentacdo de aula durante a graduacdo, agora com uma
visdo mais apurada, experiéncias profissionais vividas e um objeto central: as roupas de santo
doadas, que compoem o acervo da instituicdo. Ainda que no ambiente museal, 0 objeto nédo

tenha deixado de ser familar, o que envolveu uma relagdo cautelosa — mas ndo impossivel de

0 BURKE, Peter. Testemunha Ocular: histéria e imagem. Sdo Paulo: EDUSC, 2004.

1 0 Museu Afro-Brasileiro da Universidade Federal da Bahia faz parte do Centro de Estudos Afro Orientais da
mesma Universidade. Foi inaugurado em 1982 e sua idealizacdo esta ligada a um programa de cooperacdo entre
0 Brasil e paises africanos, ocorrido na década de 1970. Além disso, contou com 0 apoio e participacdo de
estudiosos ligados a Universidade Federal da Bahia, como o professor e antropélogo Vivaldo da Costa Lima, o
etndgrafo e fotdgrafo Pierre Verger e a etnolinguista Yeda Pessoa de Castro. Esté localizado no Centro Historico
de Salvador, no prédio da Antiga Faculdade de Medicina da Bahia — prédio que no periodo colonial abrigava o
colégio dos Jesuitas.
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ser desenvolvida — entre observador e objeto observado. Tomando como base os
pensamentos de Vagner Gongalves da Silva em sua obra O antropdélogo e sua Magia (2000),
acredito que ha continuidades e semelhancas nas relagdes sociais estabelecidas pelo
pesquisador tanto na academia quanto nos terreiros, assim como ha diferentes maneiras de

viver nas religides afro-brasileiras e diferentes verbos a serem conjugados:

(...) ‘acreditar’ nem sempre € o Gnico verbo que 0s adeptos nos pedem para conjugar
quando nos falam e nos convidam a penetrar nos espagos mais sagrados e intimos do
culto. Outros, como amar, gostar, querer, desejar e aprovar podem ainda compor a
semantica do didlogo e da participagdo (SILVA, 2002, p.106).

Acredito que, neste trabalho, conjugo alem do amar, o verbo respeitar, que permeia
tanto a minha vida religiosa quanto a pesquisa académica aqui apresentada.

A colecdo em estudo foi coletada e exposta compondo o acervo inicial do Museu
Afro-Brasileiro, porém ndo ha ainda estudos especificos sobre ela, apenas a documentacao e
catalogacdo resultantes dos procedimentos padrdes das instituicdes museais. Logo, métodos
de analise documental e a necessidade de experiéncia com fichas de documentacao
museoldgica nortearam o trabalho, levando em consideracdo o processo de valorizagcdo do
discurso e do objeto museal.

Com o ingresso no Pés-Afro e a partir das discussées do meu projeto em sala de aula,
pude notar qudo complexas sdo as religides de matriz africana, sua interpretacdo frente a
Antropologia e a etnografia, bem como as questfes acerca de identidade e heranca que as
permeiam. Assim sendo, foram de grande utilidade as disciplinas Metodologia da Pesquisa,
em que pude compreender, por exemplo, a metodologia utilizada em pesquisas como o
Mapeamento dos Terreiros de Salvador, realizada no Centro de Estudos Afro Orientais
(CEAO - UFBA), e coordenada pelo entdo docente da disciplina, Prof. Dr. Jocélio Teles dos
Santos; e Teorias da Etnicidade, ministrada pela Profa. Dra. Maria do Rosério de Carvalho,
que iniciou nossos estudos a partir do trabalho de Nina Rodrigues ainda no inicio do século
XX, e tornou possivel notar como a religiosidade afro-brasileira deixou de ser entendida como
manifestacdo da inferioridade dos negros, e passou, por exemplo, a ter suas representagoes, 0s
terreiros, tombados como patriménio cultural afro-brasileiro, além da preferéncia em
pesquisas académicas quando se trata de estudos étnicos.

Dessa forma, a partir das roupas de axé, busco refletir sobre as questbes de etnicidade
presentes nas religides afro-brasileiras, pois, segundo Stuart Hall (2004), etnicidade trata da
identidade de um grupo construida ao longo do tempo por meio de “processos incoscientes”.
Esses processos de inconsciéncia ligam pessoas culturalmente a um grupo, o que, segundo

David Riesman (1950), é um processo autoconsiente de especificidade cultural e social.
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Acredito que a pesquisa sobre indumentéria afro-religiosa abordard as principais
preocupacOes dos estudos sobre etnicidade que sdo, portanto, a defini¢do da natureza das
relacBes étnicas, a percepcdo do papel social dos individuos no seu proprio grupo e as
politicas de protecdo da identidade dos diferentes grupos.

Deste modo, ao final deste processo, encontro-me na condi¢cdo de estudiosa mais
conscientizada, com uma nova linha de pensamento sobre cultura, etnicidade e identidade
diasporica africana. Tenho o contentamento de explorar um campo multidisciplinar que
perpassa a museologia, antropologia e etnografia, a partir de um acervo museoldgico de uma
instituicdo voltada, desde sua criacdo, para a preservacdo de acervo relacionada a memdria
afro-brasileira. A roupa de axé, além de estar nos textos de alguns antrop6logos e etnografos e
no acervo dos museus, esta ainda no corpo dos fiéis do candomblé, os representando nas suas

respectivas rocas/terreiros e nas ruas.
Orientagdes bilbiogréaficas

As leituras sobre Candomblé sob o ponto de vista antropoldgico também foram fator
determinante para realizacdo do projeto. Fizeram parte da bibliografia para realizacdo da
pesquisa textos especificos sobre pecas que compdem o vestuario sacro afro-brasileiro,
escritos ainda na década de 1950, pela pesquisadora Heloisa Alberto Torres (2004 [1950]),
em sua dissertacdo de mestrado e por José do Prado Valladares (1952); as pecas escolhidas
pelos autores para a analise foram o Pano da Costa e o Torco (ou Oja), respectivamente.

Apos as publicacdes referenciadas, as publicacdes do antropdlogo e musedlogo Raul
Lody estdo entre as mais expressivas da tematica. Ele foi autor de uma lista bastante extensa
de textos sobre a cultura material afro-brasileira e, fugindo do eixo Salvador/BA e Rio de
Janeiro, desenvolveu estudos de caso também em outras cidades nordestinas como Recife, em
Pernambuco, e na capital maranhense, Sdo Luis. A obra de maior significAncia escrita por
Lody em relacdo a indumentaria afro-religiosa é o Dicionario de arte sacra e técnicas afro-
brasileiras (2003): assumindo o estudo a Ergologia'?, e contendo informacdes advindas em
sua maioria de pesquisas de campo, o autor propde uma obra de consulta — que esta aberta, ja
que ndo a considera o assunto esgotado. S&o 1.407 verbetes, com valores descritivos,

analiticos, e correlacionado aos temas. Apesar de todas as citagcbes empreendidas pelo autor, 0

12 Ramo da etnologia que estuda a cultura material.
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mesmo faz o seguinte alerta a respeito do tema abordado: “[...] algumas areas permanecem
carentes, como a de estudos de matérias-primas, tecnologias, destinacdo cultural e situaces
sociais de uso e de representacdo.” (LODY, 2003, p.24). E o caso da indumentaria afro-
religiosa.

A juncéo entre leitura e o contato com as roupas do acervo permitiram a anlise das
roupas de axé enquanto representacdes estéticas e hierarquicas dentro do culto do candomblé,
bem como representacdes da cultura imaterial na realidade museoldgica, no campo religioso.
Assim, tentou-se compreender esse sistema dentro da l6gica do culto e na observancia de que
essas pecas foram doadas a fim de representar o candomblé num espaco institucionalizado.
Porém, também € necessario analisar se houve e qual foi a necessidade das entidades afro-
religiosas serem legitimadas por uma instituicdo museal, ou se € possivel tratar-se também de
um processo inverso (necessidade de legitimacdo do museu por parte da comunidade). Aqui,
€ possivel observar que essa colecdo compde diversos vieses de investigacdo e
aprofundamento.

A escolha do acervo do Museu Afro-Brasileiro, sugestao inicial do orientador, tornou-
se 0 Viés mais coerente, ja que os museus e a museologia sdo os campos de origem da
pesquisadora. O contato com 0 acervo aconteceu através de visitas técnicas realizadas, analise
de fotografias do acervo, das fichas de identificacdo das pecas e leituras de outras
bibliografias referentes a Instituicdo e ao seu acervo. Metodologicamente, houve a
necessidade de delimitacdo do quantitativo: 16 (dezesseis) pecas foram selecionadas, por
comporem trajes completos de entidades das trés nacdes: ketu, jéje e angola. Elas possuem
uma numeracdo que os identifica, e suas partes estdo também identificadas em uma
numeracdo que os torna um conjuno indissossiavel **. Além dessa organizacdo, na
documentacdo das pecas, ha a questdo de composicdo estética que essas indumentarias
possuem: trata-se de um conjunto que remete aos elementos miticos das entidades e aos
elementos simbolicos de membros notaveis da comunidade afro-religiosa baiana. E nesse
contexto de investigacdo que o presente estudo ird concentrar-se e debrucar-se em analise.

Além das leituras de bibliografias especificas, fizeram parte das leituras iniciais — e
fardo parte das observagdes acerca do tema — as questfes referentes as relacGes entre objeto e

meio, memoria social, cultura material e patrimonio cultural. Os locais de memoria de Pierre

3 A exemplo: MAF 0608 corresponde a indumentéria do vodun Azunsu; MAF 0608.03 corresponde ao calcol&o
gue compde parte da indumentaria do vodun Azunsu.
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Nora (1993), a analise das rela¢fes presentes nos objetos, feitas por Michel Foucault (2009) e
as observacdes de Maurice Halbwashs (1990) sobre a necessidade de participagédo social para
formacdo da memoria coletiva sdo discussdes que estardo em concomitancia com as
observacdes de tedricos que dissertam sobre a intencionalidade da cultura material — como,
por exemplo, Pomian (1984), Ulpiano Bezerra (1998) e José Neves Bittencourt (1990).
Assim, trabalha-se com a ideia de que a cultura material € produto de processos sOcio-
historicos, influenciados pelo tempo e espaco no qual estdo inseridos (lugares de memoria),
ndo deixando de pontuar que a materialidade estd também densamente relacionada com o
simbdlico, o imaterial — palavra e conceito recentemente legislado no campo do patriménio e
da museologia .

Dessa forma, serd levada em conta a colecdo museal, adquirida por doacdes na década
de 1980, através de uma pesquisa sobre as Casas de Candomblé que fizeram doacdo para o
Museu, observando o tempo/espago ndo sé das roupas, mas de um panorama sdcio-historico
geral.

A pesquisa foi iniciada buscando informagfes sobre a documentacdo da colecéo,
utilizando como ferramenta as fichas de documentacdo do acervo, as fotografias do mesmo e
0s escritos recentes sobre a colecéo de cultura material afro-religiosa da instituicdo (CUNHA,
2006; SANDES, 2010). Além de auxiliar na sistematizacdo das informacGes sobre histérico e
procedéncia da cole¢do, esse processo inicial foi significativamente Gtil na metodologia e nas
probabilidades de andlise.

A estrutura da dissertacdo e a divisdo dos capitulos seguem uma sequéncia que explora
a indumentaria enquanto objeto de cultura material ainda em uso religioso frequente,
carregado de simbolos e significados da imaterialidade. Assim, sdo apresentados quatro
capitulos.

O primeiro faz uma visita bibliografica a alguns autores classicos, a fim de tratar da
esfera dos cultos afro-religiosos. Os autores e obras utilizados como base bibliogréafica séo de

referéncia obrigatéria nos estudos das religides afro-brasileiras; abordam a questdo da

1 A resolugdo n° 1, de 03 de agosto de 2006, que complementa o Decreto n° 3.551, de 04 de agosto de 2000,
opera claramente com uma definicdo processual do Patriménio Cultural Imaterial, entendendo por bem cultural
de natureza imaterial as cria¢fes culturais de carater dinamico e processual, fundadas na tradicdo e manifestadas
por individuos como expressdo de sua identidade cultural e social; e ainda torna-se tradicdo no seu sentido
etnolégico de ‘dizer através do tempo’, significando praticas produtivas, rituais e simbdlicas que séo
constantemente reiteradas, transformadas e atualizadas, mantendo, para o grupo, um vinculo do presente com o
seu passado.
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religiosidade com descri¢cOes de festas e cotidiano, de forma a oferecer ao leitor perspectivas
iniciais e introdutorias sobre os cultos. Através dessas fontes bibliogréficas pesquisadas —
como Nina Rodrigues (com escritos nos ultimos anos do século XIX, reeditados em 1932 e
1935), Roger Bastide (3%d. em 1981), Artur Ramos (1951), Manuel Querino ( 22 ed. em
1988), Pierre Verger (1957), Ruth Landes (1967) e Vivaldo Costa Lima (1977) — o capitulo
traz uma explanagdo sobre 0 modo como as roupas de axé sdo citadas e caracterizadas. Assim,
buscou-se, ainda que parcialmente, entender o significado que a roupa e a maneira de traja-la
tém para o povo de santo, qual simbologia que a mesma carregou e carrega e quao participe
foi e est4 sendo na construcdo de uma identidade e uma memdria coletiva do povo de santo.

No segundo capitulo, serdo abordadas questbes referentes a funcdo e ao modo de
exploracdo do objeto de cultura material enquanto elemento expositivo e de pesquisa dentro
das instituicbes museais. Estardo embutidas, a partir dessa analise patrimonial, questdes que
estdo no dominio da etnicidade, analisando 0s processos atribuitivos e designativos da
identidade — fendbmeno de emergéncia do objeto de estudo presente.

O terceiro capitulo objetiva situar e refletir sobre o Museu Afro-Brasileiro da
Universidade Federal da Bahia e sobre a formacéo da colecdo de indumentaria da instituicao.
Também serdo levantadas informacGes sobre qual o contexto em que essas comunidades
religiosas colaboraram no processo de formacéo da colecdo. A forma de acondicionamento
também sera abordada no capitulo.

O quarto capitulo busca analisar as pecas selecionadas; trata-se da andlise simbolica,
estética e hierarquica das pecas, com apreciacdo dos meandros da construcdo dessas
vestimentas e de suas implicagdes na vida e na dinamica dos terreiros.

Nas consideracdes finais, por fim, h4 uma reflexdo sobre o desenvolvimento do
trabalho, a metodologia utilizada para desenvolvé-lo, assim como 0s questionamentos
pessoais e académicos construidos durante a pesquisa.

Ao longo dos capitulos, serdo expostas as referéncias que colaboraram para a
elaboracdo deste trabalho. Trata-se de uma dissertacdo que faz parte de um programa de pés-
graduacdo multidisciplinar e, por isso, serdo associados elementos, teorias e metodologias de

diversas areas das ciéncias sociais aplicadas.
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CAPITULO |

Roupas de axé: uma revisdo bibliografica e iconografica

As roupas estdo presentes no dia-a-dia dos praticantes das religides afro-brasileiras e
das atividades por eles desenvolvidas. Como indicado por Vagner Gongalves da Silva (2008),
as roupas estdo entre as imagens mais popularmente conhecidas quando se fala em culto afro-
religioso, de modo que constam nos estudos de antrop6logos com trajetéria e trabalhos
amplamente conhecidos. Foram representadas por viajantes do século XVIII e XIX, por
artistas como Debret e por fotégrafos viajantes que por aqui passaram. E, hoje, também
acervo museoldgico. Com todos esses predicados, ainda continua a vestir e embelezar as
filhas e filhos-de-santo; a ser utilizada nas cerimonias e atividades cotidianas; a ser preparada,
passada e engomada para as festas. Enfim, trata-se de um patriménio cultural que estd em

constante movimento; continua sendo utilizado, passando, assim, por modificagdes.

O “guarda-roupa do santo” por Nina Rodrigues

A fim de dialogar com as teorias étnicas e suas utilizacBes, principalmente no que
tange os estudos de campo e trabalhos académicos, ndo seria possivel dar inicio a este
trabalho de forma diferenciada: € preciso tratar da obra de Nina Rodrigues. Levar em
consideracdo o momento histérico da construcdo do seu texto é o primeiro exercicio a ser
feito. A utilizacdo da obra de Nina Rodrigues nos estudos de teorias da etnicidade é a prova
veemente da necessidade de que esses estudos sejam, por exceléncia, diacronicos, uma vez
qgue o desligamento de testemunhos relevantes de momentos historicos considerados nao
politicamente corretos, com o intuito de evitar possiveis “falhas interpretativas”, pode/deve
ser considerada uma censura. Nessa perspectiva, devem-se compreender 0s escritos de Nina
Rodrigues para além de sua percepcdo acerca dos negros, uma vez que ela apenas reflete o

pensamento cientifico corrente em sua época. Assim disserta Elisa Rodrigues:

As ideias que pairavam no periodo em que N. Rodrigues pensou e escreveu
formavam um complexo quadro de referéncias tedricas e metodolégicas especifico,
que 0 autor reteve e empregou em sua propria elaboracgao sobre raga. N&o se tratava,
portanto, de simples importacdo de ideias, mas além do empréstimo havia um
conjunto de preocupacdes do periodo que ocuparam a reflexdo do autor. Importante
notar que na época, a fala sobre inferioridade de negros em relagdo aos brancos era
comum, isto é, o contexto histérico relativamente recente havia mobilizado o debate
e a opinido publica para as questdes relacionadas a libertacdo dos escravos, mas a
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concepcdo de que os tais eram tdo cidaddos quanto brancos ainda era insipiente (...).
(RODRIGUES, 2009, p. 104).

Na obra péstuma®® Os africanos no Brasil, publicada em 1932 e cercada de uma
grande expectativa, além da defesa de penas mais leves para 0s negros, partindo do
pressuposto genético do crime, e da necessidade de um cddigo penal desigual, ha a introducdo
a uma pesquisa de campo, a analise de caso, a observacao, enfim, aos pilares dos estudos
antropoldgicos do negro no Brasil. Nina Rodrigues é, portanto, de essencial relevancia para
gabaritar, sempre que necessario for, o paradigma de estudos sobre os afrodescendentes e seus
costumes nas ciéncias sociais, desenvolvidos no final do século XIX.

Depois de Nina Rodrigues vieram outros, varios, que se utilizaram da mesma base e
material etnografico como objetos de estudo, como aponta Elisa Rodrigues:

(...) O possivel desvio metodolégico, no caso de Nina Rodrigues, justificar-se-ia
pelas dificuldades que esse pioneiro dos estudos afro-brasileiros encontrou em uma
investigacdo, numa época em que os candomblés s6 eram abordados pelos
representantes das classes dominantes e da ciéncia oficial em termos de repressdo ou
de censura. Sabe-se quanto custou a Nina Rodrigues enfrentar os preconceitos de
que ele, mais tarde, ironicamente, seria acusado, contra a cultura negra em geral e as

religides dos negros em particular, na Bahia do fim do século XIX. (...).
(RODRIGUES, 2009, p.105).

Aos estudos de Nina seguiram-se varios estudos etnograficos, antropolégicos e
sociologicos que tomaram como base e fonte os Terreiros de Candomblé da Bahia, mais
especificamente os localizados na cidade de Salvador.

E possivel explicar, de maneira sucinta e objetiva, o porqué da utilizacio dos
candomblés para estudos e pesquisas nas ciéncias sociais: as possibilidades de analise de um
grupo micro, que funciona a partir de todo um contexto social, econémico e politico e que
possui, internamente, uma légica de funcionamento que envolve, por exemplo,
comportamento social, litirgico, e estrutura nuclear familiar; isso faz do candomblé e do povo

de santo um modelo de comportamento religioso “ideal” para interpretacéo e anélise *°.

!5 Nina Rodrigues morreu em Paris em 17 de julho de 1906 e grande parte da divulgagdo de sua obra deveu-se
aos seus discipulos, que editaram e publicaram alguns de seus escritos.

1% para melhor entender a estrutura funcional do Candomblé e sua utilizagdo como fonte de estudo de
relacionamentos grupais e globais pelas ciéncias sociais, faz-se valer a defini¢do de Herskovits: “Do ponto de
vista da organizacdo social, o candomblé deve ser considerado como um grupo baseado na livre participacao
que, por sua vez, é significativamente influenciado pelo parentesco e pela origem tribal africana. Funciona como
instrumento de ajuste e controle social e, do ponto de vista econdmico, opera como um meio de promover a
ajuda matua. Sua estrutura é hierarquica, com limites de autoridade e responsabilidade bem definidos. O
principio de senioridade desempenha um papel importante e, por vezes, limitador para determinar a posi¢ao do
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Em sua obra O animismo fetichista dos negros baianos (1935) *’, Nina Rodrigues faz
observacgdes relevantes a essa pesquisa, ao descrever o espago fisico de um Terreiro de
Candomblé em Salvador; ao descrever o quarto do Peji: “a igreja propriamente dita”, o autor
afirma também que nos dias de festa esse mesmo quarto é o local onde ficam guardadas
grandes quantidades de roupas e adornos de santos, mencionando que ali seria “o guarda

roupa dos santos”.

Por ocasido de candomblés, como sempre o tenho visto, a parede do fundo fica
ocupada por um grande leito de vinhatico de casal, sobre o qual existe grande
quantidade de vestes. As outras trés paredes ficam cobertas de adornos e vestimentas
dos santos, de cores e formas variadissimas, desde a seda e o veludo custoso, mais
ou menos usado, até a chita barata. Faixas bordadas de blzios, voltas colossais de
contas e micangas, enfeites diversos se encontram por ali, presos e suspensos a
menor saliéncia das paredes, as guarni¢des do leito, a pregos fincados nos umbrais
da porta e um pouco por toda a parte. Sdo os paramentos sacerdotais, é o guarda-
roupa dos santos (RODRIGUES, 1935, p.46) [grifo meu]

Partindo dessa descrigdo etnografica, um detalhe, uma comparagdo entre um objeto
cotidiano de uma casa comum e uma situacdo especifica notada em um espago de um terreiro,
observa-se que o traje vai além do tecido e ornamento; ele se estabelece junto ao
comportamento, determinando-o, e evidencia as etapas da vida — no caso do Candomble,
também, as etapas da cerimbnia — contribuindo, dessa forma para a construcdo de
personalidades, e de diferenciacdo entre género, classes, grupos étnicos, estratificacdo, faixa
etaria e muitas outras ambivaléncias.

Através do trecho descrito detalhadamente por Nina Rodrigues pode-se subtender a
indumentaria como elemento simbdlico fundamental na definicdo da identidade desse grupo;
a moda ird manifestar padr@es, limites, imposi¢cdes das mais diversas ordens, estabelecendo
possibilidades de comportamento para todas as categorias de individuos; fica, dessa forma,
um conjunto de valores e signos sistematizados a partir de pecas do vestuario:

Esses terreiros mantém, contudo, apesar dos mdtuos empréstimos ostensivos e das
influéncias perceptiveis no ritual como na linguagem, os padrées mais

individuo no grupo. Embora nunca aplicado com rigor, este principio atua como instrumento de manutengdo de
estrutura corporativa, como um fim para alcancar as metas religiosas estabelecidas e objetivos sociais e
econdmicos espalhados pela organizagéo do culto e 0 modelo de comportamento dos seus membros. O controle
social € obtido através da manipulacdo das sangdes sobrenaturais por aqueles que sdo investidos de autoridade. A
identificacdo dos membros com o grupo e suas atividades é internalizada para que se torne o mecanismo
principal de ajuste individual, provendo a sensacdo de seguranca psicolégica e os meios de ascensdo social, fins
econbmicos e de status.” (HERSKOVITS, 1966, p. 229).

0 texto chamado “O animismo fetichista dos negros baianos” foi publicado originalmente na Revista
Brazileira entre 1896 e 1897, em quatro capitulos. No ano de 1935 foi editado em forma de livro por Arthur
Ramos, discipulo de Nina Rodrigues.
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caracteristicos e distintivos de suas culturas formadoras, como uma espécie de
arquétipo da perdida totalidade ontoldgica original. Esses padrdes dominantes sdo
como uma linha mestra num processo multilinear de evolucdo, aceitando ou
rejeitando inovacdes; adaptando-se a circunstancia global, assimilando os
empréstimos e adotando as inven¢des, mas retendo sempre a marca reveladora de
sua origem, em meio a integracdo e a mudanca (LIMA, 2003, p. 28).

O guarda-roupa de santo, descrito na obra de Nina Rodrigues como presente nos
terreiros, 14 continua, com outros materiais e tecidos utilizados, outra dindmica de
funcionamento, afinal, as roupas como elemento participativo do funcionamento e Idgica do
terreiro de candomblé séo também reflexo de suas mutacdes. O traje, trajar, o tecido e seu uso
estiveram, estdo e — muito provavelmente — estardo permeando o ser social, sua histéria, seu
comportamento através dos tempos e dos espagos. Pensar roupas que permeiam as religides
de matriz africana, em especial do Candomblé, transcorre o pensamento de dinamismo.

Os trajes ndo sdo itens utilizados aleatoriamente; assim como tudo dentro do
Candomblé, ha uma logica pertinente, uma explicacdo mitica, uma regra a ser seguida em
relagdo a utilizagdo das vestes. S8o as categorias € 0 modo de utilizacdo das indumentarias,
validos para todos os praticantes do culto. Variacdes de roupas em razdo do
orixé/vodun/inquice *® também sdo observadas. E Nina Rodrigues ainda alerta sobre a ajuda

obtida através do conhecimento das vestimentas “de santo™:

(...) As vestes variam também de santo a santo. (...) Este vestuario é tdo constante
que facilmente se distinguem por ele os iniciados de cada confraria. O conhecimento
da significacdo das vestimentas de santo me foi de grande auxilio nas minhas
observacdes. (...) Conhecido o santo e designado o pai ou mde do terreiro que o tem
de fazer, o iniciado prepara seu enxoval, ou antes o guarda-roupa do santo e
reserva as suas economias para a grande festa da iniciacdo. (...) (RODRIGUES,
1935, p.51-53) [grifo meu]

'8 Orixés, voduns e inquices s&o termos, respectivamente, em yorub4, fon e banto para designar a representagio
de forcas da natureza ligadas a ancestralidade e a linhagem familiar. Sdo deuses de origem africana que
correspondem a pontos de forca da natureza, e seus arquétipos estdo relacionados as manifestacdes dessas forcas.
Assim sendo, estdo ligados as forcas da natureza e divididos por linhagem familiar (caso muito marcante no
culto dos fon aos voduns). Em algumas regides da Africa Ocidental (Nigéria, Benin e Angola) é possivel
encontrar culto a orixas, voduns ou inquices, porém, diferentemente da forma de culto brasileira a um nimero
restrito de entidades celebradas em cada regido. Dessa forma, temos o festival de Osogbo (Nigéria), celebrado no
rio que carrega o nome da entidade Osum; os ritos a Osoguian na regido de I1& Ifé (também na Nigéria); e os
Sapakta que celebram algumas entidades no Benin. No Brasil, temos que: 0s orixas representam os deuses da
nacao ketu; os voduns, os deuses da nacao jéje; e os inquices, os deuses da nacgao angola, celebrados na religido
afro-brasileira, o candomblé. Ha correlacdes de energias da natureza e até similaridades familiares entre as trés
nacBes de culto e suas divindades, porém as mesmas sdo dividas ndo s6 pela nomenclatura, mas também pela
forma de culto. Nesse trabalho as nomenclaturas orixas/voduns/inquices serdo utilzados para tratar das
divindades das trés nacOes estudadas: ketu/jéje/angola.
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Dessa forma, quando Nina Rodrigues, fala em guarda-roupa de santo ele esta
inserindo na realidade da “casa” de Candomblé um “mobiliario” (nesse caso simbdlico) de
uso coletivo, mas com determinadas restricbes. Quando o mesmo fala em vestimentas de
“cores e formas variadissimas, desde a seda e o veludo custoso (...) até a chita barata” esta se
referindo as possibilidades e ao dinamismo que as roupas de culto tém, pois podem variar de
acordo com a caracteristica da divindade, refletir o poder hierarquico e até mesmo o poder
aquisitivo do fiel. Assim como no guarda-roupa particular de uma pessoa comum héa
restricdes de uso de pecas de acordo com situagcfes sociais, climaticas, comportamentais e
etc., assim ocorre com o0 guarda-roupa de um terreiro de candomblé, apenas seguindo outras
regras: principio de senioridade, hierarquia, pertenca a determinada entidade ou propriedade
da roupa por determinada pessoa. Portanto, a exemplo de Nina Rodrigues em suas
observacBes de campo, € necessario considerar as roupas de santo como fator de auxilio
significativo nas observagdes de etnograficas sobre as religibes afro-brasileiras; e assim
fizeram os pesquisadores que Ihe foram discipulos ou néo.

Outras observacgdes sobre indumentaria litargica afro-religiosa

Através da leitura dos estudos desenvolvidos dentro dessa légica cultural singular que
é o universo religioso afro-brasileiro, foi possivel elencar uma série de informacdes sobre 0s
trajes, contidas em textos especificos, que tratam das manifestacdes culturais e religiosas afro-
brasileiras. A roupa e o seu modo de vesti-la podem funcionar com um diferenciador entre as
nacbes. Esse fato é relatado por Roger Bastide, que se refere a existéncia de tais
diferenciac6es grupais:

(...) Os candomblés pertencem a ‘nagdes’ diversas e perpetuam, portanto, tradigdes
diferentes (...). E possivel distinguir essas ‘na¢des’ umas das outras pela maneira de
tocar o tambor (seja com a méo, seja com varetas), pela musica, pelo idioma dos
canticos, pelas vestes litdrgicas, algumas vezes pelos nomes das divindades, e enfim
por certos tracos do ritual. (...) (BASTIDE, 1978, p.29) [grifo meu]

A questdo categorica e de utilizacdo dos trajes é citada ainda quando Pierre Verger

refere-se a um mito relacionado as divindades africanas:

Obatala é o rei dos Orisa. Esta velho, cansado e convoca seus suditos a fim de saber
qual é o mais inteligente e mais digno de substitui-lo. Envia-os mundo afora. Sera
seu sucessor aquele que receber mais honrarias. Partem todos juntos, usando seus
mais belos trajes, porém Ose é pobre e seu Unico haver é um saco velho. (...) Ao
regressar, eles se apresentam diante de Obatala. Os Orisa narram um de cada vez
suas viagens, as grandes recepcles e 0s banquetes suntuosos de que participaram.
(...) ‘E 0 que vocés me trazem como prova de tudo isso? * pergunta Obatala.
Somente Ose, ao abrir 0 saco e retirar dele a cabega, 0s pés e 0s 0ssos dos animais,
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pode demonstrar a exatiddo de suas palavras. Obatala faz Ose sentar-se no trono,
tira seus trajes e entrega-os a Ose. (VERGER, 1999. p.98) [grifo meu]

Além de ceder seu trono, Obatala *° — a divindade africana em quest&o — entrega seus
trajes, mostrando que os mesmos também estdo relacionados ao poder. Ja Vagner Gongalves

da Silva fala de uma conotacdo sagrada presente nas roupas:

Na composicdo da indumentéria litdrgica do orixa podemos observar duas
categorias de objetos artistico-religiosos. A primeira refere-se a vestimenta
propriamente dita do orixa que cobre o corpo do iniciado no momento do transe. A
segunda engloba as insignias e aderecos que 0 orixa carrega na cabega, pescoco,
peito, ombros, pulsos, maos e pernas. Esses objetos revestem-se de uma aura do
sagrado que devem, inclusive, ser diferenciados daqueles que os adeptos usam no
cotidiano. Assim, se um orixa incorpora seu filho, as pessoas ao redor devem
imediatamente retirar do corpo deste os braceletes, colares, brincos etc. antes de
vesti-lo com as pecas proprias do vestudrio do seu orixa. (SILVA, 2008, p.100)
[grifo meu]

Os rituais, dentro do universo afro-religioso possuem ritos e celebragdes correntes, que
véo desde a iniciacdo 2° & saida de iads ** ou festas do calendério da casa. Essas s&o algumas
das celebracdes, dentro de uma gama das que sdo realizadas durante todo ano em um terreiro
de candomblé. E no relato desses rituais, que se encontra 0 maior nimero de citacBes a
respeito da indumentéria, feitas pelos estudiosos. Nina Rodrigues refere-se as celebracdes
festivas observadas por ele, que corriam em paralelo aos festejos sacros da seguinte forma:

(...) Grande parte do dia passam as regras em sambas e dancas destituidas de carater
religioso. (...). As raparigas com vestimentas de cores vistosas, trazendo os classicos
turbantes e panos da Costa, pulseiras colossais e grandes voltas de outro em torno do
pescoco, dangam com quartinhas douradas na cabega, simulando a romaria a fonte
sagrada. (RODRIGUES, 1935, p.55)

Roger Bastide assim descreve o0s procedimentos apds uma possessdo durante festejos:

Produzida a crise de possessdo, as equedes, encarregadas de velar pelos filhos e
filhas-de-santo, retiram-lhe o casaco se trata de um homem, ou, em se tratando de
mulher, o xale que a poderia estrangular no caso de convulstes, e, antes de mais
nada, os sapatos. O gesto é altamente simbolico: trata-se de um despojar o individuo
de sua personalidade brasileira para que retorne a condicdo africana. (...)
(BASTIDE, 1978, p.36-37) [grifo meu]

9 «Orisanla ou Obatala, “O Grande Orixa” ou 0 “Rei do Pano Branco”, ocupa uma posi¢éo (nica e inconteste do
mais importante orixa e mais elevado dos deuses iorubas. Foi o primeiro a ser criado por Olodumaré, o deus
supremo. Orisanla-Obatala é também chamado Orisa ou Oba-Igho, o Orixa ou Rei do Ighds. Tinha um caréater
bastante obstinado e independente o que lhe causava inimeros problemas.” (VERGER, 1997, p.100).

0 processo iniciatico nas religides de matriz africana é composto por etapas e ritos que duram semanas e até
meses, a depender da nacdo e/ou terreiro. Apés a iniciagdo o fiel é considerado membro daquela determinada
comunidade, possuindo uma série de direitos e deveres a serem cumpridos ao longo de sua vida religiosa: (...
Fazer o santo é um processo de construcao da pessoa em relagcdo com 0s espiritos que incorpora.” (SANSI, 2009,
p.140).

L “Tap [iyaw6]: esposa jovem; filho ou filho-de-santo; grau inferior da carreira iniciatica dos que entram em
transe de orixa” (PRANDI, 2001, p 566).
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Assim também o faz Manuel Querino:

As filhas-de-santo sdo obrigadas a dois trajos caracteristicos: um é exigido nos dias
festivos da seita, e por isso é conservado em poder da mae-de-santo; o outro é
destinado aos dias de preceito, a sexta-feira de cada semana, embora seja usado em
outros dias. (...) e ndo é permitido tratar de qualquer negécio tendente ao orago sem
as vestes da seita, pois cada encantado tem seu emblema caracteristico. (QUERINO,
1988, p.36) [grifo meu]

O autor ainda afirma:

Em meio do festejo, o santo chegara a cabeca da promotora da funcdo e de outras
pessoas. Os vestuarios obedecem a doutrina do santo celebrado. As roupas um
pouco folgadas sdo entrelacadas de toalhas estreitas com granjas bordadas, nas
extremidades, de sorte que ndo se percebam as formas plasticas das mulheres.
(QUERINO, 1988, p.49) [grifo meu]

Bastide e Querino descrevem duas acdes que se completam: o despir das roupas usuais
do individuo em transe e o vestir da roupa do santo. A comunicagdo presente em tais atos
entende que o individuo, por hora, encontra-se incorporado, atuante e vestido por outra figura:
a do orixad/vodun/inquice. Querino (1988) chama a atencdo para questdes relacionadas ao
corpo, salientando que as roupas nao devem marcar anatomicamente o tipo fisico do
individuo. Esclarece-se, portanto, que a questdo de género é relevante, e suscitaria um estudo
direcionado em relacéo a essas vestes.

Pierre Verger relata um caso africano, descrevendo um culto de Abomey. E, em uma
nota de rodapé faz a seguinte ressalva: “(...) Ele faz trés apari¢des sucessivas diante do
publico usando diferentes trajes (...)” (VERGER, 1999, p.110). Nessa nota, o autor especifica
o0 simbolismo presente nos trajes, que é concomitante ao nimero de apari¢des realizadas pelo

iniciado no culto. H& também a descricao de ritos internos feitas por Roger Bastide:

Uma vez conhecido o nome do orixa, tem lugar entdo a entrada no santuario. Vai
entdo a candidata, nas trevas em geral luminosas das noites tropicais, tomar banho
na fonte sagrada; pde de lado as velhas vestes antes de entrar na agua, envergando
novas roupas a saida. Assim fica simbolizada, pelo banho lustral e pela mudanca de
trajes, a passagem da vida profana & vida mistica. (BASTIDE, 1978, p. 48) [grifo
meu]

Também Querino faz a descricdo de uma ceriménia de Bori %*:

Por processos diversos pode-se levar a efeito esta cerimfnia com o emprego de obi e
agua fria captada no mesmo dia. Na ocasido aprazada, estende-se no chdo uma
esteira, que é forrada de roupas brancas. A pessoa que vai dar comida a cabeca,

22 Bori significa em iorub4, dar comida & cabeca e corresponde a um dos ritos iniciais do Candomblé de origem
iorubana.
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depois de uma ablucéo geral, veste-se de branco trazendo nos ombros uma toalha ou
lencol. (QUERINO, 1988, p.43)

Roger Bastide descreve ainda uma ceriménia funeraria. O funeral de uma pessoa que
venha a falecer e possua um alto cargo dentro de um terreiro € cercada de ritos e
procedimentos singulares. As roupas utilizadas por esse membro também séo alvo de algumas

acOes, como bem descreve o autor:

(...) Mas o morto deixou outros objetos ainda, que ndo estdo em sua casa, mas se
encontram no préprio recinto do candomblé; ndo podem servir a nenhuma outra
pessoa, pois foram ligados unicamente aquele que acabou de morrer; constituem de
certo modo seus ‘pertences’, sd0 elementos constitutivos de sua personalidade. Far-
se-a, pois um despacho com esses elementos litdrgicos; depois é perguntado aos
orixas ou a If4, com o auxilio dos buzios, o lugar onde as vestes, as insignias etc.
devem ser abandonadas, mar, 4gua doce, floresta..., os filhos do terreiro dirigem-se
ao lugar designado para joga-las ali e, em seguida, regressardo sem olhar para tras
nenhuma vez. (...) (BASTIDE, 1978, p.66)

Reginaldo Prandi e Vagner Goncalves da Silva falam, ainda, de dois termos utilizados
no ambiente dos terreiros que relacionam ritos e trajes. Para Prandi, o0 ato de “preparar 0

toque”

inclui cuidar das roupas, algumas costuradas especialmente para aquele dia, que
devem ser lavadas, engomadas e passadas a ferro (¢ sempre uma enormidade de
roupas para engomar e passar!), por em ordem os aderegos, que devem ser limpos e
polidos; preparar as comidas que serdo servidas a todos os presentes e providenciar
as bebidas; decorar o barracdo, colhendo-se para isso folhas apropriadas etc. etc.
(PRANDI, 2001, p.45)

Gongalves da Silva, por sua vez, fala da pratica de “vestir 0 santo”:

é como no candomblé se diz quando uma pessoa se inicia e pode receber em seu
corpo a manifestacdo da energia imaterial do orixa e, nessa condicdo de transe,
vestir-se com a roupa e insignias que caracterizam a identidade mitica do seu orixa.
Estas vestimentas e insignias, por meio das quais 0s orixas se manifestam para
dancar e estar entre seus filhos, constituem a face mais conhecida do candomblé.
(SILVA, 2008, p.100)

Em outras palavras, no primeiro caso Prandi fala em “preparar o toque” e inclui o
cuidado com os trajes nesse processo; ja Vagner Gongalves coloca a expressao “vestir 0
santo” que corresponde ao individuo preparado para entrar em estado de transe e possessao do
orixa/vodun/inquice. Dessa forma, ha uma expressdo que exige a execugdo de tarefas que
envolvem a roupa e seus cuidados; e outra que relaciona o processo de trajar/vestir a um ato
de extrema importancia e ocorréncia dentro dos terreiros: a possessdo. Vagner Gongalves da
Silva ainda destaca que as roupas e outros aderecos sdo “a face mais conhecida do

candomblé”; é por onde a comunicagéo visual ocorre.
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A producdo de tais vestes também é ponto abordado em tais pesquisas. Como ressalta
Vagner Gongalves:

Atualmente a arte de produzir essa vestimenta que envolve a tecelagem e o bordado,
aplicacdo de rendas e outros acabamentos e um conjunto de técnicas manuais de
amarracdo de torcos e execucdo de lacos tém sido preservados nos terreiros como
legado de um importante conhecimento artistico-religioso. (SILVA, 2008, p.101)

Este é o trabalho desempenhado pelo Espaco Cultural Vové Conceicdo®, no terreiro
l1é Axé Y& Nassod Oka (conhecido como Terreiro da Casa Branca) e da Casa de Alaka* no
terreiro 11é Axé Op6 Afonja, ambos em Salvador. H& ainda, entre as praticantes do culto,
aquelas que se destacam pelo oficio da costura e do bordado, e que prestam servico as
comunidades e terreiros com que possuem uma relacdo amistosa. Sdo, hoje, 0s responsaveis
pela perpetuacdo desse modelo de confeccdo e também referéncia no que trata o comércio
dessas pecas a outras casas de culto. Ainda sobre a producdo de tais pecas, fala 0 mesmo

autor:

As roupas dos orixas tradicionalmente sdo confeccionadas coletivamente pelos
préprios membros dos terreiros, o que ndo impede que talentos individuais possam
se destacar tornando inimeros adeptos conhecidos pelas roupas e aderecos que
confeccionam (...) Foi, alids, no ambito do terreiro que se formaram e ficaram
conhecidos primeiramente os varios artistas que exerceram e exercem o oficio de
costurar vestimentas, bordar adés, modelar insignias, pintar jarros, forjar ferro etc.
(...) (SILVA, 2008, p.101-8)

Porém, muito antes da descricdo acima, ja escrevia Roger Bastide sobre o processo de

confeccdo dos trajes:

20 Espaco cultural Vové Conceicdo desenvolve diversas atividades tais como curso Costura Aso Orisa, curso
de bainha aberta, curso de bonecas e entre outros. Tem parceira com a Associacdo INTECAB - Instituto
Nacional da Tradicdo da Cultura Afro Brasileira, Grupo Hermes Cultura Promoc¢do Social Koinonia Presenca
Ecuménica e Servicos Projeto Regional de Apoio as Populacbes Rurais da América Latina- ACUA. (Fonte:
http://espacovovoconceicao.blogspot.com.br/2011/04/espaco-vovo-conceicao.html. Acesso em: 09 dez. 2013).

2 Sobre tal iniciativa, o antropélogo e museélogo Raul Lody, que coordenou o projeto de criacdo da Casa do
Alakd, afirma: “Para trazer tantas memorias e historias de matriz africana na Bahia, e recuperar os saberes
tradicionais para se fazer o Alak4, em 2000 foram unidos os esforcos do Centro Nacional de Folclore e Cultura
Popular (Ipah/ MinC) e do Instituto de Artesanato Visconde de Maud, que contou com total apoio do 11é Axé
Opd Afonja, através de sua Yialorixa Stella de Oxossi. A Yialorixa recebeu o projeto e o integrou na sua
compreensdo de que o sagrado é ampliado nos cendrios patrimoniais. Assim, foram selecionados membros dessa
comunidade para retomar a tecelagem tradicional na Casa do Alaké, local onde a partir de 2002 o pano da costa
passou a ser ensinado como técnica e enquanto uma acdo de salvaguarda de saberes e de conteldos que
reafirmam pertencimento a uma cultura e a um territério. Mémoria, trabalho, geracdo de renda e autoestima
fortalecem o saber da tecelagem do pano da costa que vive sua melhor express¢do no 11é Axé Opd Afonja, com a
criacdo da Casa do Alaka. O ato de tecer o pano da costa legitima as culturas africanas na Bahia e torna possivel
experimentar a tradicdo por meio dos conhecimentos transmitidos de geracdo em geragdo.” ILE AXE OPO
AFONJA. Casa do Alaka: a tecelagem africana na Bahia. Salvador, s.d. Folder.
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Os dias se sucedem: com o fim de evitar qualquer encontro desagradavel, vai a iad,
acompanhada da ‘méde-pequena’, tomar seu banho na fonte sagrada enquanto a noite
ainda ndo se dissipou completamente. Totalmente despida, é friccionada com
‘sabdo-da-costa’. Depois regressa ao santuario, onde aprende os segredos do
candomblé. Todavia, o termo segredo ndo é muito exato, pois ndo se trata de modo
nenhum de lhe transmitir ensinamentos esotéricos. Ensinam-lhe simplesmente o que
seu estado futuro de ‘filha-de-santo’ exige que saiba. Trabalha também com a
confeccdo das vestes litlrgicas que envergard no momento da cerimdnia de saida, ou
dos trajes que usara, mais tarde, durante grandes festas publicas, e que ficam
guardados no terreiro. (...) (BASTIDE, 1978, p.51)

Atualmente, é importante ressaltar que, mesmo havendo uma producdo de roupas
dentro de uma determinada casa, 0s praticantes encontram variados pontos de venda de
objetos relacionados ao culto, dentre os quais se incluem as roupas. Em Salvador, é possivel
encontrar paramentas e vestes na feira de Sdo Joaquim, localizada na Cidade Baixa, ou em
lojas especificas como, por exemplo, Evanice Bordados, loja localizada na Rua Chile,
proximo ao centro histdrico da cidade.

Sobre as formas e padroes dos trajes existem dois fatores que podem ser considerados
determinantes: cor e textura, sendo a cor o fator de maior observancia por parte dos
estudiosos. A cor estd sempre relacionada a forca da natureza, a entidade. O branco,
relacionado a Oxalé/Lissé/Lemba®, estd sempre presente nos ritos iniciais e também nos
funerais. E a cor predominante no candomblé. Esta ligada & criacdo, a limpeza, ao fim (ou

recomeco).

(...). Aiad ou as iads que acabam de ser feitas efetuam nessa noite trés aparicoes
sucessivas, que condensam ou resumem simbolicamente o conjunto cerimonial de
iniciacdo. Na primeira aparicdo, elas vém com roupas comuns, lembranca do
passado que acaba de ser abolido. Na segunda, vestem-se de branco, recordando o
momento em que novamente foram criadas que, (...), se efetuou sob o signo de
Oxala. Na altima, finalmente, cada qual tem o traje litdrgico de seu prdprio orixa, e
constitui a afirmacdo de que dai por diante, no interior da cabeca, esti assentado
esse santo. (...) (BASTIDE, 1978, p.56).

Especificamente sobre questdes de cor e textura, Vagner Gongalves da Silva

considera:

Na confeccdo da vestimenta dos orixas esta técnica se expressa em toda sua
amplitude, pois é preciso observar as cores a eles associadas (amarelo para Oxum,
vermelho e branco para Xang0, azul para Ogum, branco para Oxald), a textura e 0
material adequados (palha para Obaluaié, tecido ristico para Ogum, brilhante para
os orixas femininos); as formas e padrdes que expressam as caracteristicas das
divindades como, por exemplo, a da parte superior e inferior da vestimenta (saia

% Orix4: Oxala
Vodum: Lissa
Inquice: Lemba Dilé
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mais curta para os orixds masculinos e em forma de tiras para Xangd), entre
indmeros outros itens. (SILVA, 2008, p.101)

A roupa de candomblé, assim como qualquer outro objeto, é carregada de significados
pelo grupo ao qual pertence. Ndo cabe aos pesquisadores — por mais comprometidos que
estejam — definir autenticidade de pecas ou de suas narrativas. Todavia € notorio que 0s
objetos em questdo trazem uma carga simbolica que permeia 0s campos da memoria e da
identidade, como observa Peter Stallybrass (2008, p.14), que afirma: “(...) A roupa tende pois
a estar poderosamente associada com a memaria ou, para dizer de forma mais forte, a roupa é
um tipo de memoria”.

Assim sendo, é importante notar, através dos grifos feitos as citacdes, o mister de
elemento simbolico que a indumentéria liturgica afro-brasileira possui; esta ligada a triade:
mémoria, identidade, patriménio. A indumentaria afro-religiosa esta presente na literatura
antropoldgica de forma sutil, porém ndo deve passar despercebida aos olhos dos estudiosos,
uma vez que representa a circulacdo de signos, dando forma as praticas religiosas e seus
contextos. Entdo, trabalhar com a ideia de que o candomblé é um depositério de simbolos &,
também, entender essas vestes como produtoras de uma identidade étnica e/ou afro-brasileira.
Nesse sentido, elas ganham as ruas (sendo resignificadas na esfera pablica) e os acervos

museologicos, ponto de partida desta pesquisa.

Roupas nas ruas

No que tange as representacdes feitas de negras crioulas, e das vestes dos cultos afro-
religiosos, ha varios registros passados e presentes, destacando-se entre eles alguns, mais
expressivos apresentados a seguir. Exemplos documentais e artisticos dessa comunicagdo sao
as gravuras de Jean Baptiste Debret, pintor que viveu na Franc¢a durante a segunda metade do
século XVIII, e que recebeu convite para vir ao Brasil no inicio do século XIX — junto com
outros artistas —, tendo desembarcado aqui em janeiro de 1816. Debret trouxe para terras
brasileiras a arte neoclassica, mas nao deixou de notar a presenga marcante dos negros que
circulavam pelas cidades, passando a representd-los por meio de litografia sobre papel.
Apesar de tratar-se de retratos imaginados do artista, a mulher, 0 homem negro e,
conseguintemente, suas vestes foram pinceladas por Debret, como aponta Maria da Concei¢ao

Barbosa Costa e Silva:

Os desenhos de Debret deram forma as variadas atividades desempenhadas pela
escrava, pela liberta e pela mestica. As imagens suscitam seu lado expansivo, seus
momentos relaxantes. A expressividade contida no rosto das dezenas de negros e
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negras que pintou transmite uma comunicagdo com o olhar do observador. E uma
variedade de faces, de trajes, de postura, de lugares. O artista primou no enfocar a
figuracdo, porém soube explorar muito bem o lado cenogréfico. (...) Um olhar
investigador percebe a importancia dada por esse pintor ao documentar o vestuario e
os tecidos usados. Varios foram os modos de trajar que sdo encontrados nas
aquarelas. Panos e matizes sdo particularizados. (...) (SILVA, 2009, p.38)

Figura 01. Café Torrado,
1826. Jean Bastide Debret.
Aquarela  sobre  papel.
Acervo do Museu Castro
Maya (IBRAM/MIinC).
Reproducéo fotogréfica.

A Figura 01 traz representagdes femininas negras presentes trabalhando e/ou portando
instrumentos de trabalho as suas cabecas. E possivel notar também a quantidade de panos que
carregam no corpo, contrariando a imagem de que 0s escravos, negros forros e seus
descendentes afro-brasileiros circulavam pelas cidades do Brasil oiticentista todos “aos
farrapos”. Logicamente ndo é possivel tomar como referéncia Gnica uma ou um conjunto de
gravuras de um artista que estava limitado ao tempo/espago do ambiente retratado. No
entanto, ha de se reconhecer que as comerciantes da imagem, além de carregarem em suas
vestes elementos portugueses e africanos, e utilizarem-se dessas (a exemplo do 0ja a cabeca)
para facilitar o transporte dos utensilios de trabalho, encontram-se vestidas de maneira a

cobrir o corpo, provavelmente da forma adequada a época — inicio do século XIX.
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Figura 02. O velho Orfeu africano - Oricongo, 1826. Jean Bastide Debret. Aquarela sobre papel. Acervo do
Museu Castro Maya (IBRAM/MinC). Reproducéo fotografica.

Ja na Figura 02, ha dois personagens masculinos, um ancido e um jovem, sendo
que a figura central do mais velho — que pode ser identificado como “o velho Orfeu africano,
o Oricongo”, conforme o titulo da gravura — veste-se de maneira a deixar as pernas e o tronco
a mostra, carregando nas méos o oricongo (espécie de berimbau). Em relagéo a época, a veste
pode ser considerada uma falta de pudor, de recursos ou até mesmo uma necessidade, pois é
possivel que o ancido necessite de vestes curtas e folgadas para locomover-se em trabalhos
bracais. O jovem — que carrega & maos um pedaco de cana de aglcar 2° — é representado com
veste mais recatada, com calga e camisas de botdo, mas traz a cabeca uma espécie de boina (a
caracteristica jovial). As mulheres presentes na figura permanecem da mesma forma
apresentada na Figura 01: com o recato dos panos cobrindo a maior parte do corpo. Dessa
forma, é possivel notar que o recato das roupas, no exemplo das duas figuras apresentadas,
encontra-se relacionado ao tipo de atividade desenvolvida, o comércio de quitutes, frutas e
etc.

% A base da economia colonial brasileira foi o engenho do acucar.
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Deste modo, € mister que o olhar plural que Debret demonstra na representacdo das
vestes dé ao pesquisador (observando o carater de influéncia do artista na representacdo da
realidade), conforme relata Maria da C. B. Costa e Silva (2009), um amplo campo de analise,
visto que o estudo dessas imagens compreende uma série de fatores simbolicos que as roupas
carregam.

Os viajantes, em busca do exdtico e pitoresco, deixaram aqui 0 registro de suas

experiéncias.

Figura 03. Crioulas baianas do século XIX, usando joias do periodo. Cole¢do do Museu
de Arte da Bahia, reproduzida no livro de Sofia Olszewski Filha (1989).
Sobre o advento da fotografia no final do século XIX, e sobre a forma de
representacdo do negro, Sofia Olszewski aponta:

Quase todas as fotografias de mulheres negras encontradas, usavam trajes tipicos. O
género ama-de-leite, com crianca branca, foi fartamente registrado em todo o Brasil.
Estas mulheres que faziam parte integrante da grande familia patriarcal brasileira no
século XIX. (...) O grande namero, porém, de fotografias foram de qualidade
turistica e documental. Com poses artificialmente construidas, todas elas vestiam as
saias rodadas coloridas, batas decotadas e turbantes. (OLSZEWSKI FILHA, 1989,
p.72)

Apesar da critica da autora sobre esse tipo de foto, considerando-as construgdes
deveras artificiais, fazem-se necessarias as seguintes observacdes: se posavam, utilizavam
suas melhores vestes e joias; vestes, muito provavelmente, utilizadas em festejos religiosos
catolicos e ndo catolicos.

Assim, essas roupas suntuosas utilizadas nas fotografias transitaram nessa época entre
a zona de prestigio social e religioso, e com passar do tempo, com as mudancas ocorridas no

meio social, passaram a circular no meandro sacro e ritualistico afro-descendente. Peter Burke
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(2004) caracteriza esse tipo de fotografia como objetiva: fruto de um recorte e que pode ter
sofrido interferéncia do fotografo, por exemplo, no posicionamento das pessoas fotografadas.

Deste modo, utilizando como referencial os estudos de Burke sobre imagem, e
etendendo que a fotografia € resultado de uma selecdo e deve ser contextualizada, a Figura 03
€ uma representacdo das negras baianas, conhecidas popularmente como crioulas e que
encontravam nessa forma de vestir e no portar dessas joias seu modo/modelo de
representacdo, de identificacdo grupal. Essas roupas sao, ainda hoje, a representacdo do grupo
de mulheres que mantém a Irmandade de Nossa Senhora da Boa Morte, na cidade de

Cachoeira, no Recbéncavo Baiano:

A irmandade da Boa Morte, como dindmica que perpassou séculos e geragdes — e
ainda em atividade —, também pode ser comprrendida como legado cultural, uma
vez que transmite as novas geracOes parte de seus conhecimentos, hitdria, tradigdo e
costumes. Sendo assim, é elemento identitdrio mantenedor da mémoria coletiva.
(BARRETO, 2000, p 54).

Essa e algumas outras manifestacGes culturais de origem afro foram incorporadas a
realidade turistica e, como destaca Livio Sansone (2003, p. 99): “hoje decerto é mais facil e
mais compensador ‘portar-se cOMo negro’ € mostrar o interesse que se tem pela ‘Africa’ do
que ha trinta anos”. Assim sendo, criou-se uma economia representacional por meio de
artefatos, estilos etc. As roupas de crioula da Figura 03, hoje roupas das irmas da Boa
Morte?’, com semelhantes utilizadas nos terreiros de candomblé, ultrapassaram os muros
desses que sdo considerados redutos afro-descendentes: os torcos e panos coloridos sdo

encontrados pelas ruas.

Nesse processo de criacdo de uma nova cultura ‘negra’, ativado tanto a partir de
dentro quanto de fora, alguns tracos e objetos sdo escolhidos para representar a nova
cultura como um todo — para objetivé-la, tornando-a sélida e material. Embora os
tipos de objetos escolhidos variem de um sistema cultural para outro, € comum eles
se relacionarem com o corpo, a moda e a postura, quer como marcas de estigma,
quer como sinais de mobilidade e sucesso. (SANSONE, 2003, p.102).

As roupas comecaram a estabelecer uma dinamica entre terreiros e a rua a partir do
momento que mulheres recém-feitas de santo®® passaram a circular pela cidade com panos
cobrindo a cabeca — parte do corpo que permanece sensivel e deve ser protejida ap0s 0s
processos iniciaticos. Passaram entdo a permear a vida cotidiana extramuros dos terreiros de

candomblé.

2" Os trajes utilizados ainda hoje nos festejos da Irmandade de Nossa Senhora da Boa Morte continua a seguir 0
mesmo padrdo da Figura 03: saias pretas plisadas, camisas de crioula (ou camisus), pano da costa, oja cobrindo
a cabeca e variadas jdias e pulseiras.

%8 A expressdo “feito(a) de santo” indica que a pessoa passou por todos os ritos inicaticos do Candomblé.
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E mister compreender, a partir de relatos de iniciados ha alguns anos e até
recentemente, que ndo se trata de uma relacdo sempre amistosa, visto que ha um choque
visual e cultural com a comunidade que ndo € praticante de religiGes afro-brasileiras. Em
contrapartida, o que encontramos recentemente é uma reesignificacdo na esfera ndo religiosa,
de modo que as roupas assumiram o sentido estético na valoricdo da imagem da mulher negra.
Essa é a realidade publica que ojés e torcos®®, por exemplo, atualmente articulam de maneira
amistosa com a realidade dos terreiros, pois auxiliam na ndo estigmatizacdo e restricdo da
veste: ojas e turbantes hoje nao estdo apenas relacionados ao candomblé, sendo elemento do
vestuario. S8o objeto de livre comércio e estdo inclusos no ambito da moda e de acdes
governamentais que auxiliem na valorizacéo do afro-descendente™.

Dessa forma, estdo apresentadas aqui algumas questBes relativas aos trajes do
candomblé, por entender que os mesmos sdo meios de comunicacdo, simbolos identitarios,
reflexos de modificagfes sociais, objetos de estudo e fonte de inspiracdo para trabalhos
artisticos; portanto, face ativa do patriménio cultural.

Foram apresentados autores de diferentes épocas: 0 pioneiro Nina Rodrigues, que
escreveu seu texto nos finais do século XIX; a obra de Manuel Querino, com prefécio de
Arthur Ramos, publicada em 1938; Pierre Verger, que publicou a primeira edi¢cdo de sua obra
em 1957; Bastide, que teve sua obra publicada em 1958; Sofia Olszewski, com sua
dissertacdo publicada mais tardiamente, em 1989; Raul Lody, de 2003, com seu dicionario de
arte sacra afro-brasileira, projeto pioneiro e, como ressalta o proprio autor, ainda incabado; e,
por fim, Reginaldo Prandi e Vagner Goncalves Silva, com artigos publicados em 2001 e
2008, respectivamente. Trata-se de uma coletanea de textos que demonstram um pouco sobre
a importancia do traje e do trajar no mundo afro-religioso. Aqui, como ocorre com grande

parte das tematicas académicas, ndo se encerra um estudo; é sim um ponto de partida.

# Ojas e torcos, dentro do candomblé, sdo utilizados em cerimdnias internas, nas ceriménias plblicas e nas ruas
guando ha necessidade que os fiéis protejam a cabeca — considerado um ponto de energia extremamente
importante do corpo. O uso ndo religioso por parte de homens e mulheres tem um sentido simplismente estético,
buscando remeter as origens africanas e a estética afro-brasileira.

% A exemplo, temos o | Seminario e Workshop — Trancados, torcos e turbantes na cultura Afro-Brasileira:
Estética, moda, arte e religido. O evento foi promovido pela Secretaria de Cultura do Estado da Bahia
(SECULT/BA) e pelo Centro de Culturas Populares e Identitarias (CCPI) nos dias 25 a 27 de marco em
Salvador/BA. Teve como objetivo promover um momento de estudo e discussdo sobre a histdria da estética
negra, além de debater o mercado brasileiro e baiano da moda afro e sua relagdo coma economia criativa e
estética negra. (Fonte: www.cultura.ba.gov.br. Publicado em 20/03/2014).



http://www.cultura.ba.gov.br/
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O préximo capitulo comportarda uma anélise sobre o aspecto das roupas de santo
enquanto objetos de cultura material que permeiam 0 universo comunicativo e contribuem

para a valoracao do universo afro-brasileiro.
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CAPITULO I
Cultura material: a narrativa feita a partir do objeto

Deuses e suas roupas: vestimentas rituais na Africa Ocidental de Pierre Verger

Trata-se de uma varidvel ldgica, ao analisar-se indumentaria afro-religiosa, a busca de
referéncia de vestes ritualisticas na matriz: o continente africano. Por tratar-se de um
continente com uma grande diversidade de origens, culturas e modos de vida social, é
aceitavel que o presente trabalho concentre-se em uma determinada regido; para além disso, é
valido lembrar que a indumentaria das nacfes apresentadas na colecdo do MAFRO é de uma
area especifica, que esta ligada de forma contundente com os cultos afro-brasileiros: trata-se

da costa ou golfo do Benin, descrito por Pierre Verger 3*:

Os cultos aos Deuses da Africa (...) sdo realizados na regido do golfo do Benin,
outrora denominada Costa dos Escravos. Os yoruba, que vivem nas regifes do
Sudoeste da Nigéria e do Sudoeste do Daomé [ atual Republica do Benin], cultuam
os Orisa, e os descendentes dos adja, estabelecidos no médio e baixo Daomég,
prestam culto aos Vodun. (VERGER, 2012, p.35)

E é através dos registros do fotografo e etndgrafo Pierre Verger, realizados entre as
décadas de 1940 e 1970 do século XX, que se dar4 a anélise das vestimentas rituais na Africa
Ocidental. A escolha de um registro passado justifica-se, pois as indumentarias analisadas
datam de uma época proxima a dos registros de Verger; além disso, é necessario entender que
se as referéncias de roupas de celebracdes africanas chegaram ao Brasil para utilizacdo nas
celebracgdes afro-religiosas, estas datam de um periodo até anterior aos das fotografias.

As regides fotografadas, especificamente Nigéria e antigo Daomé (hoje Republica do
Benin) estiveram na Gltima rota de fluxo de escravos vindos para o Brasil. Alguns tedricos
consideram esse 0 motivo da supremacia nag6/iorubana e jejé em relacdo a outras

manifestacdes de na¢des vindas nas primeiras décadas do trafico de escravos.

31 «pierre Fatimbi Verger, francés de nascimento (4/11/1902, Paris), baiano por opcéo e africano por paix&o,
chegou, em 1946, a Salvador, escolhendo, a partir daquela data, a cidade como sua nova residéncia e morando
aqui até a sua morte (11/2/1996). Chegou como fotografo e, aos poucos, transformou-se em um observador
etnogréfico, antropdlogo, historiador e boténico, além de desenvolver outras faculdades. Sem divida, ele foi um
dos grandes pesquisadores da cultura e religido afro-brasileiras e deixou uma vasta obra, resultado de suas
inGmeras pesquisas. (...)” (LUHNING, 1998-1999, p.315).
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Figura 04. Cerimdnia Nagd — Ouidah, Benin. 1948-1979/1946-1950. Fonte: Acervo da Fundagéo Pierre Verger.
Figura 05. Cerimdnia Nagd — Ouidah, Benin. 1948-1979/1946-1950. Fonte: Acervo da Fundagéo Pierre Verger.

As cerimonias registradas por Pierre Verger (Cerimdnia Nagd — Benin) sdo sempre
cincundadas por um grande quantitativo de pessoas que se dispdem em forma circular, com o
centro reservado para a pratica da danca ritual. Nota-se a semelhanca entre as roupas
utilizadas por homens (Figura 04) e por mulheres (Figura 05). Sdo saias, saiotes cCompostos
por tiras de pano, muitas vezes contendo desenhos geometrizados. De acordo com os estudos,
a danca africana, considerada holistica e simbolica, é também policéntrica visto que indica a
existéncia de diversos campos energéticos no corpo; dessa forma, os pés seguem uma base
musical, equilibrados pelos bragos. A repeticdo dessa base musical representa a energia que
os fiéis estdo incovando. Nesse sendito, é possivel notar que a roupa interfere diretamente na
plasticidade dos movimentos que o dancarino desempenha, auxiliando na estética da danca,

complementando 0s passos.
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Figura 06. Oshagiyan (olorisha)/Ejigbo, Nigéria. 1949-1979/1951-1979. Fonte: Acervo da Fundacéo Pierre Verger.
Figura 07. Obatala — Ifé, Nigéria. 1949-1979/1951-1979. Fonte: Acervo da Fundacdo Pierre Verger.

Nas ceriménias registradas por Verger também se encontram outras referéncias
relacionadas a cor na composicao estética das celebracdes. O primeiro registro (Figura 06) é
da festa de Oshagiyan em Ejigbo (Nigéria): a Batalha dos Atoris. Na cidade Africana de
Eleegibo, até hoje, por ocasido de sua festa, os habitantes sdo divididos entre dois bairros e
trocam golpes de atori (varas); nesta mesma celebracdo, os sacerdotes de Oshagiyan carregam
0s axés do deus, ap0s sacrificios necessarios para realizacdo da festa. O segundo registro
(Figura 07) refere-se a Obatala em 11é Ifé, também na Nigéria. Nos dias de certas cerimonias,
os sacerdotes de Obatala tem o corpo ornado com pontos de giz branco, como descreve Pierre

Verger em seu relato:

(...) pude assistir a uma saida de alguns dignatérios de Obatala, durante uma
cerimdnia de comemoracdo da antiga lenda de Moremi, mulher que salvou outrora a
cidade de Ife, a qual estava exposta as frequentes incursdes das populagbes igbo
vizinhas. Ela, voluntariamente, deixou-se aprisionar, com a finalidade de desvendar
0 segredo de certos seres aterrorizantes, os Eluyare, que, cobertos, de ervas e fibras
de bambu, acompanhavam e protegiam os invasores. Moremi teve de dar um
sacrificio aos deuses seu filho Unico, Ela ou Olurogbo. Isso, segundo se conta
ocorreu na época de Oraniyan. Na ocasido a que se reporta meu relato, quatro dos
dignatéarios de Obatala sairam do tempo e foram até o palécio de Oni de Ife ao
econtro dos Eluyare, cobertos de palha. Os sacerdotes de Obatala usavam um pano
branco que os cingia até a cintura. O peito e o rosto estavam decorados com tracos e
pontos brancos. (...) (VERGER, 2012, p. 425).
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Em Africa, ainda segundo Verger, todos os Orixas relacionados com a criagdo sdo
designados pelo nome genérico de Orixa Fun Fun *2. A designacdo de Orixa Fun Fun deve-se
ao facto de a cor branca se configurar como a cor da criacdo, guardando a esséncia de todas as
demais. O branco representa todas as possibilidades, a base de qualquer criacao.

Uma ultima celebragdo registrada pelo etndgrafo francés radicado na Bahia é a
cerimonia de Sapata, denominado senhor da terra que danca e gira diante dos fiéis:

As cerimdnias em honra de Sapata sempre atraem muita gente. Ocorrem na pracga
(badji) que precede a entrada do tempo, no fim da tarde, momento em que o sol esta
menos ardente. Uma orquestra composta por trés ou quatro tambores (hungan, hunvi
e apesi) achava-se instalada sob uma grande arvore, no centro da praca. Ao lado dos
executantes encotram-se boso (pilares de bo) fincados na terra. (...) Os sapatasi
usam belos panos, vestem uma saia curta (valaya), enfeitam-se com diversas joias
de prata, colares de contas negras (atekun) e marrons (runjeve), e de buzios.
(VERGER, 2012, p.245-246)

A descricdo das cerimdnias a partir das fotos e textos de Pierre Fatumbi ** Verger
remete ao imaginario afro-religioso presente no Brasil quando trata das vestes nas
celebragbes. Os atos relacionados a danca e ao movimento do corpo em relacdo a
indumentéria deixam claro que as cerimdnias africanas, assim como as afro-brasileiras,
presam pelo senso estético, relacionando a beleza do movimento do corpo com a
complementacdo dada a estes pelas vestes, carregadas de cores e elementos simbdlicos que
trazem a memoria do fiel, a cada celebracdo o que esta sendo rememorado, qual mito esta
sendo contato, que historia estdo tentando contar e qual a influéncia da mesma para a vida
cotidiana dos fiés envolvidos.

Roupas do Candomblé

A roupa pode ser considerada uma das expressdes mais requintadas, dentro da logica
dos terreiros, pois 0 Candomblé é uma religido que enaltece o elemento estético. Beleza é
uma busca constante, € um valor que estrutura e norteia a religido, € um desejo permanente, é
uma intencdo que perpassa todo o complexo ritual do candomblé e que se faz presente em
todos 0s momentos. A roupa utilizada nos barracdes das casas de candomblés — em momentos

festivos, no transe e nos dias de trabalho — é uma derivagdo do vestuario utilizado pelas afro-

%2 A designacdo Fun Fun remete-se a entidades relacionadas a criagdo do mundo, nos relatos mitol4gicos. Pelos
adeptos das religides afro-brasileiras o termo fun fun caracteriza as entidades que vestem a cor branca (nessa
religido, intimamente ligada a criacdo, ao nascimento).

%3 Nome sacerdotal adquirido por Pierre Verger apés estudo do culto a If4, com Babalads, no Benin.
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descendentes no século XIX; a roupa de crioula, hoje roupa de santo, é uma construcéo afro-
brasileira, por exceléncia, criada a base do que Gilberto Freyre chama de: “(...) reciprocidade
de influéncias, entre ornamentos caracteristicos de sinhas ou de sinhazinhas e ornamentos —
mais ostensivos — de mucamas (...)” (FREYRE, 2009, p.23). Sobre as origens desse vestuario,
Nina Rodrigues (1935) considera-o de acordo com as cores vivas ja conhecidas na costa
africana. O pano da costa era, a época da escraviddao e posteriormente, um produto de

exportacdo consumido por negras forras e nao forras:

(...) As mulheres africanas usavam o0s panos-da-costa descansados sobre o ombro
esquerdo ou em volta da cintura. Muitos desses tecidos chegavam ainda crespos,
eram aqui alisados e as vezes tingidos, conforme documentou Manuel Querino. O
tecido em geral era vendido pelos ijebus. Aos comerciantes de Lagos, que 0S
exportaval para a Bahia. (...)” (REIS, 2008, p.114)

O torgo ou 0ja é considerado como influéncia da Africa Islamica® e esta presente na
iconografia da negra e da crioula desde finais do século XVIII (MONTEIRO, 2012). Trata-se
de um elemento que segundo José Valladares (1952), possui diversos tamanhos e formas de
amarracdo a cabeca. Raul Lody (2003) diz que, apesar de panos Vvistosos, xales, saias rodadas,
argoldes e braceletes j4 fazerem parte do vestuario africano, as saias aqui usadas pelas
escravas tinham como exemplo as utilizadas pelas sinhas (em tons claros e monocromaticos),
sendo assim: “(...) projecdes das roupas de vendedeiras portuguesas dos séculos XVIII e X1X
(...)” (LODY, 2003, p.28). A linha ténue entre o vestuario da elite e o utilizado pelas classes
sociais tidas como inferiores ndo é um fato inusitado. Ainda no século XVIII existem
registros em carta régia (datada de 1749) delimitando o uso de artigos de luxo, roupas, tecidos

e enfietes:

Por ter (sido) informado dos grandes inconvenientes que resultam nas conquistas de
liberdade de trajarem os negros e os mulatos, filhos de negro ou mulato, ou de méo
negra, da mesma sorte que as pessoas brancas, proibo aos sobreditos, ou sejam de
um ou de outro sexto, ainda que se achem fotos ou nascerem livres, 0 uso ndo s de
toda a sorte de seda, mas também de tecidos de Ia finos, de olandas, esguibes e
semelhantes, ou mais finos tecidos de linho ou de algoddo e muito menos lhe sera
licito trazerem sobre si ornato de joias, nem outro ou prata, por minimo que sea. Se
depois de um més da publicacdo desta lei na cabecada comarca onde residirem,
trouxerem mais coisa alguma das sobreditas, lhes sera confiscada; e pela primeira
transgressdo, pagardo em dinheiro; ou nao tendo com que satisfacam, serdo
acoitados no lugar mais publico da vila em cujo distrito residirem; e pela segunda
transgressdo, além das ditas penas, ficardo presos na cadeia publica até serem

% Sobre essa referéncia temos, no 111 volume de Histéria Geral da Africa, que pontua as diferentes fases da
presenca islamica na regifo sententrional da Africa. A mesma obra pontua a influéncia cultural do isld no
continente africano. Desse modo, o termo aqui utilizado refere-se a regido ja citada do referido continente que
ficou marcado também por influéncias culturais do islamismo.
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transportados em degredo para a ilha de S&o Tomé por toda sua vida. (JANUARIO,
2003).

Este foi o primeiro documento a tratar claramente das questbes de vestuario dos
escravos e escravas libertas, especificamente. Deste modo, fica clara a necessidade de galgar
um lugar social atraves da linguagem dos trajes. Sobre essa realidade no Brasil escravagista

dos séculos XVIII e X1X também ha observac6es no texto de Julita Scarano:

Mas, se ndo faz parte das preocupacdes dos donos o bem trajar dos negros, a gente
de cor, livre ou cativa, tem grande interesse pelo assunto. Ha uma surda e continua
luta entre os habitantes de cor branca, inclusive as autoridades locais e os pretos e
mulatos tendo o traje como leitmotiv. Os primeiros faziam o possivel, inclusive se
queixando continuamente as autoridades e Ihes pedindo que os segundos fossem
impedidos de usar ‘galas’, 0 que, na linguagem do momento, significava mostrar os
simbolos de conspicua posicao social. O grupo dominante tentava constranger os
que considerava ‘de categoria inferior’ a se vestir de modo a ndo oferecer
possibilidade de serem confundidos com eles. Tudo o que poderia significar sinal de
dinsticdo era encarado como proibido a determinados grupos e, a0 mesmo tempo,
procurado pelos membros desses grupos. (SCARANO, 1992, p.54)

Assim, € possivel notar que as roupas embricavam questdes ndo s6 de género, mas
também culturais, raciais e morais. A “resisténcia” esta, por exemplo, nas negras de
ganho®do periodo colonial, cujas vestes funcionavam como uma espécie de mostruario para
0s senhores gque possuiam cativas que Ihes prestavam servi¢os comerciais ou negras forras

gue mantinham seu comércio nas ruas dos centros urbanos:

A imagem das vendedoras do passado, que nos é relatada pelo olhar dos viajantes,
evoca elegdncia e sensualidade, curiosamente dois predicados perseguidos pela
mulher moderna nas das péginas publicitarias. (...) as africanas das ruas coloniais,
grosso modo, serviam de ‘vitrine’ para a opuléncia de suas supostas senhoras e
senhores e, mais tarde, adotaram as mesmas insignias de poder que foram forcadas a
exibir, numa estratégia complexa de resisténcia. No entanto, elas ndo se vestiam
exatamente como cépias de suas senhoras. Havia toda uma habilidade em se
diferenciar que foi sendo contruida lentamente e que também trazia componentes
étnicos aquela época. (MARTINI, 2007, p.28)

Seria, dessa maneira, razodvel considerar que o traje de crioula € uma construcdo que
reflete a influéncia da moda da elite, a época, e traz tracos marcantes da cultura africana que
foi passivel de uso e de resgate nas novas terras em que aportaram 0s negros advindos do

trafico. Esse modo de vestir, construido através da influéncia africana-islamica-portuguesa >

% «As relagBes escravistas nas ruas de Salvador do século XIX se caracterizavam pelo sistema de ganho. No
ganho da rua, principalmente através do pequeno comércio, a mulher negra ocupou lugar destacado no mercado
de trabalho urbano. Encontramos tanto mulheres escravas colocadas no ganho por seus proprietarios, como
mulheres negras livres e libertas que lutavam para garantir o seu sustendo e de seus filhos.” (SOARES, 1996,
p.57)

% O termo utilizado visa remeter as trés influéncias étnico-culturais presentes na indumentéria analisada.
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passou a ser usado, de forma processual, nos barracdes dos terreiros. E possivel acreditar que
essa passagem nao se deu através de regras ou imposi¢Ges na maneira de vestir-se dentro de
um terreiro de candomblé, num primeiro momento. As roupas de crioula tornaram-se roupas
de barracdo, muito provavelmente por serem consideradas pelas suas proprietarias roupas de
distincdo e simbolos de prestigio — e nada mais adequado para saldar os seus deuses, que as
suas melhores roupas. O conjunto que hoje forma a roupa de barragéo, roupa das divindades e
vestes do dia a dia de um terreiro, é carregado de simbolos e significados construidos de
forma processual no Brasil, como afirma Monteiro (2012, p.79): “o traje de crioula é um
exemplo raro entre roupas (...) usadas durante o século XIX que ainda mantém um uso
continuo até os dias atuais. O conjunto de elementros que compde o traje foi ao longo dos

anos ganhando forca, significados e valores”™.

Considerando que de fato houve uma modificagdo ao longo do tempo no modo de
trajar-se, com diversas influéncias étnicas, também se considera que as dinsticdes hierarquicas
foram ganhando espaco no culto de candomblé. Em uma religido em que a ancianidade é
simbolo de autoridade, as vestes ndo fogem a regra: somente as pessoas com alto grau
hierarquico, presumidamente os mais antigos ou com muitos anos de iniciacdo ao culto,
podem usar alguns dos elementos de figurino, além de tecidos e ornatos mais sofisticados; as
vestimentas dos recém-iniciados, em contrapartida, sdo simples, ndo possuindo muitos
ornatos. Entre as mulheres, como exemplos de simbolos de dinstingdo hierarquica, existem a

bata, a amarragdo do 0ja, o nimero de fitas®’ na da barra das saias e 0 volume das mesmas:

Hoje, nos terreiros, as batas sinalizam grau hierarquico, enquanto o camisu é o traje
menor, podendo fazer a vez de camisa intima por baixo da bata. (...) (MARTINI,
2007, p.43);

O turbante nao foi somente simbolo de opuléncia, ou de respeito (...) também foi e
continua sendo um signo de hierarquia no candomblé. (...) (Id. p.55);

As saias também tem simbologia nesse contexto , sendo seu volume caracteristicas
hierarquicas e de diferentes terreiros.” (MONTEIRO, 2012, p. 122).

Em alguns terreiros, as equedes > usam vestidos — considerados compostos, abaixo

dos joelhos e ndo decotados — e tem o0 pano da costa amarrados a altura da cintura; ja em

"0 namero de fitas na barra das saias denota a idade de santo de cada iniciada, o tempo de iniciacdo. Quanto
mais fitas, “mais velha no santo” é a mulher. Informacdo encontrada em relatos orais das costureiras
entrevistadas.

%8 «(...) uma mulher consagrada ao servico dos santos, iniciada para esse mister, por meio de ritos de purificacao,
mas que nao recebe o seu orixa. Isto €, a equede ndo é feita no santo, tem seu santo assentado (...). As equedes
devem cuidar do santo a que se dedicam, quando 0 mesmo chega a cabeca de sua filha. Ela é quem atende a filha
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outras casas as equedes vestem saias rodadas com anaguas, bata e pano da costa amarrado a
altura do colo. A toalha ao ombro, utilizada para enxugar o suor dos fiés que estdo no estado
de transe, as identifica em ambos os casos. Aqui, observam-se, entdo, variacdes de um mesmo
posto, determinadas pelo regente da casa, a autoriadade sacerdotal. Essa decisdo pode ser
tomada por questdes lojisticas de espaco e movimentagdo, ou por gosto estético das liderangas
de cada terreiro. J& o pano da costa amarrado a cintura, a altura do peito (utilizacdo mais
comum) ou ao ombro — caso de algumas yalorixas e ebomis de certa idade, que ndo possuem

mais ciclo menstrual *°

— estd sempre presente.

N&o foram encontrados registros bibliograficos que versem sobre a indumentaria
masculina em candomblés. Através de registros iconograficos, é possivel perceber que a
indumentaria masculina esta de acordo com a moda do final do século X1X e inicio do século
XX no caso dos ogans®®: vestem calcas de linho e camisas de botdo, alguns até paletd6 com
gravata e, para protejer a cabeca utilizam boinas e bonés; ha a predominéancia de cores claras,

prevalecendo a cor branca — conforme Figura 08.

no momento do transe. Ajeita-lhe as roupas. Enxuga-lhe o suor do rosto com uma toalha que € um dos simbolos
de sua funcdo; e encarrega-se das vestes cerimoniais do santo (...). A equede &, assim, uma espécie de pajem do
orixa e guardid da seguranca fisica e do conforto da filha de santo (...)” (LIMA, 2003, p. 87-88).

%% 0 uso do pano da costa, além ser um simbolo identitario africano na indumentaria afro-religiosa, também esta
ligado & protegdo do Utero da mulher. Por isso a sua utilizacdo é norma dentro do candomblé; essa informacéo
ndo foi encontrada em registros bibliograficos, mas € recorrente em didlogos com membros da religido e
repassada através da oralidade (entrevista as costureiras).

0" «(...) cargo sacerdotal masculino do candomblé, incluindo o tocador, o sacrificador e homens de prestigio
ligados afetivamente aos grupos de culto.” (PRANDI, 2001, p.567-568)
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Figura 08. Confirmacéo do Ogan Adriano Santos. Foto: Rychelmy Imbiriba. Outubro de 2013.
Figura 09. Babalorixa Rychelmy Imbiriba Esutobi do 11é Axé Ojisé Olodumare. Foto: Andréa Magnoni. Dezembro de
2013.

No caso de outras autoridades do sexo masculino — babalorixas, dotés, tatés, ebomis e
vodunsis ** — ha uma predominancia no uso de vestimentas que rementem as vestes africanas
utilizadas por reis e outros lideres: batas e mortalhas com coloridos e motivos estéticos
caracteristicos de algumas regides da Africa, como Nigéria e Benin (Figura 09). Os récem
iniciados no culto usam calcas e blusas ou batas com mangas simples, normalmente brancas.
Porém, através de relatos orais*? foi possivel identificar que o traje atual dos lideres religiosos
masculinos é algo recente. Anteriormente, pais de santo usavam camisas de botdo e calca
social, ambos de linho, devidamente engomadas e passadas. Tratava-se do bem vestir, a
época.

O branco é a cor, também, das roupas de racdo, indumentéria utilizada para 0s
momentos internos de trabalho e rituais exclusivos para praticantes do culto. A versao
masculina € composta por blusa ou bata e calca; e a versdo feminina é constituida por
cal¢oldo, camisu, bata (dependendo do cargo que ocupe), saia, pano da costa e oja. O uso da

*! Babalorixa/Doté/Tatés: Sacerdotes do culto a orixas,voduns e inquices respectivamente.

Ebomis/Vodunsis: Cargo hierarquico temporal dado a fiés que entram em transe; adquirido ap6s cumprimento
das obrigacdes posteriores aos sete anos de iniciacdo (ndo foi encontrado equivalente na nacdo angola).

*2 Entrevista a costureira e Yalaxé do Terreiro 118 Axé Yadé, Rosimeire Lima, concedida em 12 de fevereiro de
2014.
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roupa de racdo pressupfe que a casa/terreiro se encontra em processo ou na execucdo de
rituais do seu calendario festivo. Em determinados momentos, a vestimenta das mulheres

pode sofrer uma pequena alteracéo:

A subordinacéo ritual durante a iniciacdo esta caracterizada pela falta de peca para o
tronco, usando-se apenas uma saia amarrada sobre o peito. O uso da saia como peca
Unica para as cativas parece corriqueiro, pois temos representacfes de mulheres
portando apenas saias, 0 tronco despido, em ambientes rurais, navios negreiros e
mercados, por vezes em esteiras amamentando criancas. A memoria dessa peca é
Unica — uma saia substituindo o pano enrolado no corpo — permanece no candomblé,
servindo para expressar que a nedfita é ‘escrava do orixa’. (MARTINI, 2007, p.43)

A interpretacdo da autora pode ser considerada nédo precisa, de acordo com os relatos
orais coletados, visto que a utilizacdo apenas da saia por mulheres durante os processos de
iniciacdo pode ser considerada um procedimento com variantes em cada terreiro, ou uma
decisdo consensual para facilitar a manutencéo das roupas no periodo de processos iniciaticos.

Quando se trata das roupas das entidades, ha outro sistema de simbolos e significados
que perpassam as questdes de funcionalidade, corporalidade e materialidade. Primeiro deve-se
observar que, ao entrar em transe, algumas acfes sao executadas e estdo ligadas diretamente
ao modo de vestir: 0s objetos pessoais (como éculos, carteiras, relogios, aparelhos telefénicos
etc.) sdo retirados do corpo ou do bolso dos fiéis*®; sdo despidos os calcados; e no caso das
mulheres que utilizam bata, essa veste é retirada, pois é um grau de distin¢do, de hierarquia
feminina dentro da logica do culto, ndo estando esta ligado a divindade, mas aos anos de vida
religiosa que a fiel possui**; a barra da calca dos homens é levantada e dobrada; panos da
costa e 0jas sdo amarrados a cabeca e ao corpo dos fiéis que se encontram em estado de
transe, de acordo com a entidade que ali esta apresentada.

Essas medidas demonstram a importancia que o trajar tem na etapa de celebracéo, que
€ 0 momento da possessdo. Ha diferencas nas amarracdes feitas nos orixas/voduns/inquices
femininos para os masculinos, assim como dinsti¢ces tipologicas entre entidades que
representam reis e outras que sdo simbolos da caca, por exemplo. Mas o que fica claro é que a
entidade deve ser identificada e esse processo acontece, principalmente, através do vestir; o

gestual e os aderecos de mao também s&o identificadores.

“3 Estejam eles participando efetivamente da celebracio ou apenas os que foram assistir e prestigiar a mesma hé
a possibilidade de transe.

* A bata é retirada, ficando a veste que esta por baixo da mesma: o camisu. Ver Bata no Glossério de pecas da
indumentaria afro-religiosa (em anexo).



51

As indumentérias feitas para os momentos festivos, especificamente para 0 momento
ritual da danca/rum® das entidades também possuem uma série de influéncias com relacéo as
suas origens. Sdo indumentarias sempre relacionadas com o corpo, que proporcionam a
movimentacdo a0 momento da danca, por vezes até complementando a acdo do corpo. As
entidades femininas incorporadas por fiéis tambem do sexo feminino vestem abaixo das saias
longas as anaguas que ddo volume e complementam o bailar, além de lagos e elementos
decorativos. Fiéis do sexo feminino que incorporam entidades do sexo masculino vestem
saiotes (saias curtas, abauladas a altura dos joelhos sobre cal¢oldes).

A indumentéria das entidades masculinas sofreu algumas modificacGes e influéncias
variadas. Foram primeiramente confecionadas na forma de saiotes (Figura 11) e se
assemelhavam as vestes das entidades africanas (Figura 10); posteriormente foi introduzido o

bombacho (Figura 12), de origem turca.

Figura 10. Fotografia Xangb — lhanhin (Benin). Foto: Pierre Verger
Figura 11. Fotografia Xangd do Terreiro de Jodozinho da Goméia (Detalhe). Foto: Pierre Verger

<A ‘descida’ do orix4 é alguma coisa de extrema importancia para a comunidade, algo que potencializa e
desencadeia fortes emogBes. Como uma oferenda, a vinda dos deuses é retribuida com a dadiva de dar rum ao
orixa, que responde com sua danca, tendo sua voz invocada pelos tambores (...) 0 dar rum ao orixa é o momento
ritual de maior exceléncia da préatica percussiva, a concretizagcdo do contrato de trocas entre homens e deuses
(...)” (FONSECA, 2006, p.108).
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Figura 12. Fotografia Xangb de
Balbino Daniel de Paula (Obarayin).
Terreiro 118 Axé Opd Aganju. Foto:
Pierre Verger.

E apesar da “evolucagdao” do bombacho, o saiote ainda é utilizado em algumas casas,
quando entidades masculinas séo incorporadas por homens. Em outros terreiros, o saiote esta
presente apenas quando o fiel do sexo masculino incorpora uma entidade feminina. H& ainda
as casas em que, mesmo sendo uma entidade feminina incorporada, o fiel do sexo masculino
utiliza bombacho.

Deste modo, é possivel considerar que o uso do bombacho foi concretizado a partir do
momento em que os fiés do sexo masculino passaram a também incorporar*® os orixas/voduns
ou inquices.

O sistema de cores segue o carater simbdlico das divindades e representa 0s
componentes que sdo comuns as mesmas. Ha uma grande conexao com os elementos naturais
com o qual cada entidade esta relacionada. O esmero na confec¢do das roupas também é um
ponto a ser considerado: a escolha do tecido, elementos e ornatos decorativos e a confeccéo
por costureiras que se dedicam a esse tipo especifico de trabalho, muitas delas também

praticantes, adeptas e por vezes simpatizantes das religides afro-brasileiras.

“® A referéncia masculina no candomblé existiu anteriormente na figura do Babalawo, sacerdote especializado
no culto a Ifa (oraculo africano) e na figura dos Ogans (sacerdotes de distin¢do social que ndo entram em transe).
A introducdo dos homens ao culto de possessdo no candomblé se deu de maneira gradativa, sempre cercada de
certa resisténcia por parte do poder matriarcal vigente na religido — exemplificado pelo discurso carregado de
preconceito de género na obra de Ruth Landes Cidade das Mulheres (1967). Essa exclusividade de transe por
parte das mulheres, destoa do corrente na Africa ocidental, onde o transe masculino é comum.
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Apresentamos aqui um conjunto introdutorio e descritivo dos trajes, com uma reflexao
prévia — visto que um aprofundamento maior serd realizado junto a analise da cole¢do do
MAFRO. Porém, é importante notar a presenca da dinamica da indumentaria e suas nuances
simbolicas que permeiam regras especificas de uma casa de candomblé e matizes basicas de

toda uma religéo.

Roupa, memoria e patrimonio cultural

As questds acima discutidas demonstram que a indumentaria afro-religiosa é um
elemento da cultura afro-brasileira com uma carga identitaria de expresséo e valor dentro da
comunidade do candomblé, carregada de signos e simbolismo. O objeto, no caso a roupa de
santo, tem essa funcdo: reunir varios sentidos. Krisztoff Pomian (1984) desenvolveu seu
trabalho sobre as origens dos objetos que constituem o patrimonio cultural. Ele diz que o que
origina esse juizo de patrimonio sdo os semi6foros*’. Logo, os objetos, lugares e pessoas
podem ser identificados como semio6foros, ndo sendo nenhum deles o importante, mas sim a
representacdo simbdlica que eles possuem com a perspectiva de agregar valores e
visibilidade, contemplagdo — pois é nisso que esta a significacdo de sua existéncia. Logo, é
possivel definir o semiéforo como qualquer dos elementos existentes na natureza ou
produzidos pelo homem, ou ainda o prdprio ser humano, segundo Pomian, desde que sejam
transcendentais para a coletividade. Nesse sentido, 0s objetos passam a ser fontes de estudo.

As roupas de santo sdo entendidas enquanto representates da cultura material
religiosa afro-brasileira. A cultura material é um termo derivado da arqueologia, e utilizado
em estudos culturais e patrimoniais, para designar os objetos de carater tangivel, os palpaveis.
Ela é produto de processos sociohistoricos e expressa a forma como as sociedades mobilizam
a natureza para resolver suas demandas e se expandir. Dessa forma, o objeto é entendido
como produto de alguém, e enquanto tal, desperta respostas comportamentais nos seus
utilizadores e observadores. Os objetos sdo, portanto, pontes que aproximam, na medida em
que ha uma identificacdo memorial, afetiva e de pertenca grupal; e distanciam quando ha uma

recusa, fobia ou negacgédo daquele objeto enquanto parte de sua esfera social.

A cultura material, portanto, é repleta de intencionalidade, ela é concebida,
materializada e utilizada dentro de determinadas sociedades. Por isso ela pode ser
lida para a compreensdo do funcionamento das regras culturais. E importante

*"Do grego semeion, sinal e phoros, expor, carregar, brotar. Logo exposicdo de sinais.
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destacar que existem inimeras maneiras de analisar os vestigios materiais e refletir
sobre suas intencionalidades e efeitos, a leitura sobre o universo material, entretanto,
é crucial para a compreensdo das regras culturais e sociais em que estamos
inseridos. (CARVALHO; FUNARI, 2009)

As roupas de axé estdo encaixadas dentro desse circulo de pensamento a partir do
momento que sdo objetos construidos em determinado meio social para especificar padrdes,
transmitir mensagens e por consequéncia fazer parte de um determinado discurso dentro do
ambiente em que esta inserido. Sobre objeto, observa-se a reflexdo tedrica de Michel
Foucault:

(...) o objeto (...) ndo preexiste a si mesmo, retido por algum obstaculo aos primeiros
contornos da luz, mas existe sob as condi¢fes positivas de um feixe completo de
relagdes. Essas relagBes sdo estabelecidas entre instituigdes, processos econdmicos e
sociais, formas de comportamento, sistemas de normas, técnicas, tipos de

classificacdo, modos de caracterizagdo; e essas relacbes ndo estdo presentes no
objeto (...). (FOUCAULT, 2009, p. 50).

A resposta para 0 questionamento “onde estdo presentes as relacdes dos objetos” €
dada por Foucault ao final da obra Arqueologia do Saber, quando o mesmo afirma que
permanecem na dimensdo do discurso. Os objetos formam sistemas, compreensiveis por si ou
a partir do conjunto que formam com o usuério humano — roupa precisa de um “corpo” que a
vista, mas ndo s6 de um corpo e sim de um discurso que a sustente enquanto roupa para
determinada situacdo social. Dessa forma, segundo Foucault, é necessario: “definir esses
objetos sem referéncia ao fundo das coisas, mas relacionando-os ao conjunto de regras que
permitem forméa-los como objetos de um discurso e que constituem, assim, suas condi¢des de
aparecimento histérico ”. (FOUCAULT, 2009, p.53).

Ainda que expressfes materiais, esses objetos ndo podem ser considerados em sua
mera materialidade; dessa forma, seriam reduzidos a matéria amorfa. Os objetos se encaixam
em cadeias de sentido que sdo produzidas historicamente, e s6 nessas cadeias se explicam 0s
processos que criaram os objetos e os levaram (ou levardo) a ser o que séo (ou 0 que seréo). E
como a produgdo ndo cessa, a mobilizacdo do objeto enquanto suporte de significados é
continua, o que faz com que camadas sobre camadas de sentido lhe sejam postas. Por isso, a
materialidade esta tambem fortemente imbricada no simbolico e no “imaterial”. “Para além
dessas trajetorias espetaculares e desses cambios de fungbes e significados, permanece a
capacidade de esses objetos, suportarem a funcéo de intermediarios entre mundos diferentes,
dai 0 seu ‘poder magico’” (CHAGAS, 2005, p.121).

A Museologia especula sobre a cultura e a sociedade, atraves da cultura material, com

todo o envolucro da cultura imaterial presente no objeto. Mas, hoje, a colecdo ndo € o
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principal, o objeto ajuda a construir uma ideia. Assim, o material e o imaterial se

complementam:

(...) O objeto despido de seu valor de uso (ninguém ira tomar sopa num prato-objeto
museoldgico) vale enquanto um signo de si mesmo. Mas 0 acesso a tal evocacao so
é possivel caso as informagdes contidas nos objetos sejam disponiveis e acessiveis.
Um objeto museoldgico é o testemunho restante de um processo. Mas enquanto tal,
sua poténcia estara associada a uma série de meios que conservam e disseminam a
informacdo. Isto significa que os museus deverdo ndo somente expor objetos, funcéo
em geral associada a tais instituicbes, mas criar métodos e mecanismos que
permitam o levantamento e o0 acesso as informacdes das quais os objetos séo
suportes. (BITTENCOURT, 1990, p.1-2)

Museus podem ser considerados arquivos de objetos tridimensionais. Ainda assim, 0
objeto precisa de dados, imagens e informagdes para evitar que pare e se perca no tempo e no
espaco (instituicdo) no qual esta inserido. A vista disso, é preciso pesquisar a historia das
fontes, ou seja, as cadeias operacionais dos processos museologicos envolvendo a selecdo, a
aquisicdo, a doacgdo, a conservacdo preventiva, a concepc¢do, e a exposicdo. O modo de
operacionalizar essa metodologia deve ser definido em cada instituicdo de acordo com a
missao estabelecida pela mesma e suas diretrizes norteadoras. Assim sendo, trabalha-se o

objeto em concomitancia com um determinado discurso; trata-se, entdo, de uma linguagem:

O campo museal, como se costuma dizer, estd em movimento, tanto quanto o
dominio patrimonial. Esses dois terrenos que ora se casam, ora se divorciam, ora se
interpenetram, ora se desconectam, constituem corpos em movimento. E como
corpos, também sdo instrumentos de mediacdo, espacos de negociacdo de sentidos,
portas (ou portais) que ligam e desligam mundos, individuos e tempos diferentes, o
que estd em jogo nos museus, e também no dominio do patriménio cultural, é
meméria, esquecimento, resisténcia e poder, perigo e valor, multiplo significados e
fungdes, siléncio e fala, destruicdo e preservagdo. Por tudo isso, interessa
compreendé-los em sua dindmica social e interessa compreender o que se pode fazer
com eles, contra eles, apesar deles e a partir deles. (CHAGAS, 2005, p. 132).

Assim sendo, os objetos (roupas litdrgicas do candomblé de trés nacdes distintas) que
fizeram parte do contexto historico, social e simbdélico de diversas casas de candomblé de
Salvador, hoje compdem o acervo do Museu Afro-Brasileiro da Universidade Federal da
Bahia. Sdo objetos carregados de signos; foram doados a uma instituicdo museal onde, agora,
fazem parte de um discurso de formacdo de colecdo e carater expositivo. No capitulo
seguinte, através da andlise da constituicdo do museu, a questdo a ser levantadaé a
compreensdo da forma como essas pecas foram doadas e quais as questdes politicas, sociais e

culturais imbricadas na formacéao deste determinado acervo.
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CAPITULO I
Museu Afro-Brasileiro da Universidade Federal da Bahia e a formacéo da colecdo de

indumentaria

A cultura material e imaterial dos afrodescendentes esta ha memdria e na oralidade,
presentes principalmente nas manifestacdes populares e na religiosidade. Emanuel Aradijo,
curador do Museu Afro Brasil (S&o Paulo/SP) fala em exibir como negro quem negro foi:

O Museu Afro Brasil [ou qualquer outro museu que trate da tematica negra, acredito
eu] é um museu da didspora e, como tal, devera registrar ndo s6 o que de africano
ainda existe entre nds, mas o que foi aqui apreendido, caldeado e transformado pelas
maos e pela alma do negro, a miscigenacdo e a mesticagem que contribuiram para a
originalidade de nossa brasilidade. (ARAUJO, 2001).

O que o curador deixa claro é que uma instituicdo museal que trate da tematica afro-
brasileira deve esmerar-se em conter um acervo, uma pesquisa histérica e uma expografia que
busquem contemplar varios aspectos da pluralidade que compreende o universo cultural afro-
brasileiro.

No contexto da valorizacdo e preservacdo de elementos das culturas e memdrias
africanas e afro-brasileiras estd o Museu Afro-Brasileiro da Universidade Federal da Bahia
(MAFRO/UFBA), criado na década de 1970, tendo sido inaugurado em 1982. J4 no momento
de sua criacdo, a importancia do Museu foi reconhecida. O primeiro ato para a sua criacao foi
a assinatura, em 1974, do convénio para cooperacdo entre o Ministério das Relacdes
Exteriores, o Governo do Estado da Bahia, a Prefeitura da Cidade de Salvador e a
Universidade Federal da Bahia. “[A] abertura do museu teve vinculos com a politica de
relacBes internacionais do Brasil e se inseria nas ac@es e programas do Itamarati no que tange
relagdes com o continente africano e as relagdes culturais entre Brasil e este continente”
(SANDES, 2010, p.135).

A concepcdo do Museu Afro-Brasileiro esteve relacionada a um processo
desenvolvido por décadas, partindo de fatos pontuais para tecer mentalidades e praticas em
torno da questdo do negro. A cidade de Salvador ja era polo de estudos sobre os mais diversos
aspectos da cultura e comportamento social do afro-brasileiro desde as décadas de 40 e 50.
Estudiosos americanos e europeus vieram a Bahia para entender de que forma se davam as
relacOes inter-raciais e como funcionava a dindmica cultural negra na regido. Alguns dos
autores citados e analisados no primeiro capitulo fazem parte dessa leva de viajantes que aqui
se instalaram para estudar a cultura afro-baiana. Assim, formaram-se também os estudiosos
locais, que, ao analisar o seu meio, passaram uma viséo diferenciada dessa cultura — carregada

de aspectos de tempo e espaco. Nesse contexto, surgiu em 1959 o Centro de Estudos Afro-
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Orientais (CEAO)*, que coordenou o acordo de cooperacdo para 0 MAFRO e auxiliou na
elaboracdo do plano diretor para implementacdo do museu, passando o Museu a fazer parte da
estrutura do CEAO.

A inauguracdo do MAFRO ocorreu em sete de janeiro de 1982, apds diversos
processos conturbados de adequacdo de espaco e coleta de acervo. Sobre a adequacdo de
espaco deve-se salientar que a instalagdo do museu no prédio da antiga Faculdade de
Medicina*® gerou, & época, diversos protestos; a instituicdo museal teve sua area bruscamente
reduzida, pois a faculdade passou a ocupar salas do prédio a fim de evitar a ocupacgédo do

mesmo para o que se pretendia.

O resultado deste conflito de interesses foi a gradativa diminuicdo do espago
disponivel no prédio para instalacdo do museu. (...). Com o desenrolar desta historia
0 projeto do Museu Afro-Brasileiro como um grande aglutinador de indmeras
atividades de fomento a cultura ficou dificil de ser executado plenamente. (...) A
reducdo do espaco disponivel para o museu ndo so afetou as possibilidades de se
criar uma estrutura de maior proporcdo, como também o processo de aquisi¢do do
acervo (SANDES, 2010, p. 143).

Apds a inauguracdo, mesmo com espaco reduzido e com problemas de reducdo do
acervo por conta do espago para acondicionamento, o MAFRO iniciou suas atividades
realizando “exposi¢des temporérias, langamentos de livros, desfiles de moda, apresentagdo de
grupos de teatro, afoxés, blocos e grupos de danga afro” (SANDES, 2010, p.157). Em agosto
de 1982 houve o langcamento nacional de selos, da série intitulada “Indumentaria de Orixas” —
parceria entre 0 CEAO e a Empresa Brasileira de Correios e Telégrafos. A série contou com o
lancamento de apenas trés selos (representando a indumentaria dos orixas: Xang0, lemanja e

Oxumare) mas nao teve, apesar de pretendida, uma continuidade.

*8 <O Centro de Estudos Afro-Orientais (CEAQ) é um 6rgdo complementar da Faculdade de Filosofia e Ciéncias
Humanas da Universidade Federal da Bahia voltado para o estudo, a pesquisa e agdo comunitaria na area dos
estudos afro-brasileiros e das acdes afirmativas em favor das populagoes afro-descendentes, bem como na area
dos estudos das linguas e civilizagdes africanas e asidticas. Foi criado em 1959, em um momento de
efervescéncia politica e cultural, no qual o Brasil inaugurava uma politica de presenca diplomatica e cultural na
jovem Africa que se libertava do colonialismo. Coube a um humanista portugués, o Professor Agostinho Silva, a
iniciativa da criagdo do CEAOQ, que foi entdo concebido como um canal de didlogo entre a universidade e a
comunidade afro-brasileira, por um lado, e entre o Brasil e os paises africanos e asiaticos, por outro” (CEAO,
2013)

* Abrigou, ainda no periodo colonial, o Convento dos Jesuitas. Foi utilizado como Hospital Militar a partir de
1759. Em 1903, um incéndio destruiu quase inteiramente as instala¢cdes. Logo depois, uma grande reforma deu
ao prédio a sua feigdo atual, de caracteristicas monumentais, neoclassicas a ecléticas. (Fonte: IPHAN).
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Figura 13. Selos da colegdo “indumentéria dos orixas” do MAFRO.
Fonte: Dissertag&o de Juipurema Sandes (2010).

A primeira imagem retrata o orixa lemanj, entidade feminina ligado a
cores que lembram a 4gua do mar, seu elemento natural representativo
(azul, verde e trasparente). No desenho podemos observar uma saia
abaulada, lacos e um baté, elemento predominante entre as yabas
(outra denominacdo corrente para referir-se a orixas femininos).

O segundo deseno representa o orixd Xangd, entidade masculina,
ligada ao fogo e ao reino de Oy6 (até hoje existente na Nigéria). Sua
representacdo em vermelho estd ligado ao seu elemento natural
(labaredas de vulcéo, fogueiras); ja a veste, formada por ojas presos a
cintura sdo elementos comuns da veste desse orixa, conhecido como
gravatas de xang0 e estdo presentes nas no africano a essa entidade (la
as gravatas de xangd chamam-se iyeri).

O terceiro desenho representa o orixa Oxumaré, da familia Danbira
(ou simplismente Dan), de origem Fon. Sua representacdo natural € a
cobra por isso as cores verde e amarelo — presente na pele de algumas
espécies de cobra — sdo utilizadas na veste desta entidade. Também
estd relaciona ao arco-iris o que pode exemplificar também a sua
coloracdo diversificada e mista, em alguns casos.

O museu ficou fechado para reformulacdo de setembro de 1997 a novembro de 1999.
O Prof. Dr. Marcelo Bernardo Cunha foi indicado para coordenar o MAFRO em 1996, tendo
ainda membros de uma antiga equipe. Em 1997, musedloga e arquiteta Maria Emilia Valente
Neves passou a também integrar a equipe®. Das quase quarenta vitrines existentes na
expografia anterior, apenas oito foram conservadas na reformulacdo. Isso se deu por conta de
um novo projeto expositivo que considerava que 0 espago ndo comportava o quantitativo de
vitrines utilizadas anteriormente. Dessa forma, boa parte das pegas que se encontravam
expostas foi armazenada em uma espécie de reserva técnica, composta por estantes e armarios
de aco. As pecas de indumentéria ficaram expostas desde a abertura do museu em 1982 até

setembro de 1997 — quando a instituicdo foi fechada para reformulacéo e reestruturagdo do

* O Prof. Dr. Marcelo Bernardo Cunha e a Musedloga Maria Emilia Valente Neves ainda integram a equipe do
MAFRO, nas funcdes de colaborador e de musedloga respectivamente.
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espaco fisico. Portanto, as pecas de indumentaria firacam expostas por aproximadamente

quinze anos (conforme Figura 14e 15).

Figura 14. Sala de exposicdo
do MAFRO/UFBA; exposicéo
permanente de 1982 a 1997.
Fonte: Arquivo do
MAFRO/UFBA.

Figura 15. Sala de exposicdo
do MAFRO/UFBA (detalhe
das indumentarias expostas;
exposicdo permanente de 1982
a 1997). Fonte: Arquivo do
MAFRO/UFBA.

As indumentarias foram retiradas da exposicao durante a reformulacdo de setembro de
1997 por conta do novo projeto expositivo. O mesmo previa uma nova forma expografica
para as indumentarias, em vitrines com manequins. No, entando ndo foi possivel criar este
espaco. Dessa forma, as indumentéarias foram entdo armazenadas na reserva técnica e
enroladas em material adequado dentro de armérios de metal, juntamente com as outras pecgas
que também sairam da exposic¢ao.

Hoje, coordenado pela Profa. Dra. Maria das Gracas Teixeira 0 MAFRO ainda conta
com um espago fisico reduzido no mesmo predio da Primeira Faculdade de Medicina da
Bahia, mas desenvolvendo diversas atividades, com o intuito de:

fazer um trabalho de preservacdo, valorizacdo e divulgacdo das culturas africanas e
afro-brasileira. Nesse sentido, pretende ser um espaco de identidade e memdria da
populacdo afro-descendente e contribuir para a construcdo de uma educacdo que
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incentive as relagdes étnico-raciais positivas. Enquanto museu universitario, o
MAFRO se propGe a promover atividades de pesquisa, ensino e extensdo, difundir e
socializar as informacgdes oriundas do seu acervo, por meio de cursos, exposices
temporarias e publicacdes, procurando oferecer subsidios aos pesquisadores e
inimeros estudantes que visitam o museu. (MAFRO, 2013).

Entendendo que boa parte das colecbes do MAFRO encontra-se acondicionada em
reserva técnica, recentemente (2010) a mesma recebeu um tratramento para armazenamento
do acervo com apoio do BNDES e coordenagao dos Professores Griselda Pinheiro Kluppel,
da Faculdade de Arquitetura da UFBA e Marcelo Cunha, coordenador do Museu a época. A
colecdo de indumentarias recebeu um tratamento especial, contando com a consultoria da
Professora Teresa Toledo de Paula, especialista em conservagdo de textéis do Museu Paulista
da Universidade de S&o Paulo.

As mesmas foram higienizadas (aspiradas) e armazenadas de forma adequada
conforme a consultoria dos especialistas (Figura 16). Apos os procedimentos de limpeza e
acondicionamento as pecas também ndo voltaram a ser expostas, estando armazenadas em
Reserva Técnica. Porém deve-se considerar que a reserva técnica de um museu: “(...) ndo
representam o relicario dos objetos apresentados, mas sdo o fundamento e a evolucdo do

museu (...). Areserva é o museu (...)” (MIRABILE,2010, p.04).
& |

Figura 16. Processo de acondicionamento da colecdo de indumentaria do MAFRO.
Fonte: Site do MAFRO.
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Portanto, é necessario que pesquisas sobre as cole¢Ges de indumentaria — ou outras
colecBes acondicionadas em reserva técnica — sejam realizadas com afinco, para que as
informacdes sobre os objetos ndo se percam e possam ser disseminadas de outras maneiras
para além das exposi¢cGes museoldgicas (catalogos, publicacdes, exposic¢des virtuais etc.).

E importante ressaltar a importancia desta colecio de elementos da cultura material
afro-religiosa afro-brasileira dessa instituicdo. O MAFRO teve grande parte do seu acervo de
cultura material afro-brasileira doada por terreiros das mais diversas nacfes, em contraste, por
exemplo, com a colecdo do museu Estacio de Lima>! que foi formado por pecas recolhidas
pela policia durante o periodo de represséo ao culto afro-brasileiro na Bahia, que durou até o
inicio de 1960 *2. Sob a forma de sua exposico, a anteriormente a apresentada no Estacio de
Lima contrapde tudo que foi discutido acima com relacdo aos objetivos e atividades do
MAFRO: “(...) o recado silencioso das pecas era claro: o conjunto de itens colocado ao lado
de aberracfes da natureza e de documentos da delinquéncia s6 podia ler-se no modo negativo,
como testemunhos de um desvio, de taras, de uma patologia.” (SERRA, 2011, p.4).

Considerando o tempo historico e espaco de surgimento do museu Estacio de Lima e
do Museu Afro-Brasileiro da UFBA, observa-se que houve, ao longo do tempo, uma evolucéo
significativa no modo de pensar o candomblé, a museologia e 0s museus, a cultura afro-
brasileira e, principalmente, 0 modo de pensar e comunicar essa cultura nas instituigdes

museais.

> Museu Estacio Lima, inicialmente chamado de Nina Rodrigues possui uma colecdo de cultura material afro-
brasileira, porém: “(...) a l6gica da exposic¢do que até essa altura se fazia no famoso museu é a mesma que rege a
producdo tedrica dos pioneiros na abordagem dos ritos do candomblé, em estudos que remetem ao campo
psiquidtrico. (...)” (SERRA, 2011, p.05).

*2“No periodo colonial, as leis puniam com penas corporais as pessoas que discordassem da religido imposta
pelos escravizadores. Decreto de 1832 obrigava os escravos a se converterem a religido oficial. Um individuo
acusado de feiticaria era castigado com pena de morte. Com a proclamacédo da Republica, foi abolida a regra da
religido oficial, mas o primeiro Codigo Penal republicano tratava como crimes o espiritismo e o curandeirismo.
A lei penal atual, aprovada em 1940, manteve os crimes de charlatanismo e curandeirismo. Até 1976, havia uma
lei na Bahia que obrigava os templos das religides de origem africana a se cadastrarem na delegacia de policia
mais préxima. Na Paraiba, uma lei aprovada em 1966 obrigava sacerdotes e sacerdotisas dessas religifes a se
submeterem a exame de sanidade mental, por meio de laudo psiquiatrico. Muitas mudancgas ocorreram até 1988,
quando a Constituicdo federal passou a garantir o tratamento igualitario a todos os seres humanos, quaisquer que
sejam suas crencas.O texto constitucional estabelece que a liberdade de crenca € inviolavel, sendo assegurado o
livre exercicio dos cultos religiosos. Determina ainda que os locais de culto e as liturgias sejam protegidos por
lei.” (STEK, Juliana. Intolerancia religiosa é crime e fere a dignidade. In: Jornal do Senado. Ed. 16 de abril de
2013. Disponivel em: http://www12.senado.gov.br/jornal/edicoes/2013/04/16).
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Ao longo do tempo algumas outras doagdes de indumentaria foram encaminhadas ao
MAFRO, porém a politica da instituicdo™ adotou a politica de ndo mais receber doagdes, por
uma questdo de espaco fisico do museu, bem como para incentivar que as comunidades de
terreiro criem seus proprios centros de memdaria e que cuidem do seu préprio acervo. Trata-se
de um reflexo do entendimento dos terreiros numa estrutura sécio-cultural recente, que
compreende 0 espaco do terreiro ndo s6 como um espaco de celebracdo religiosa, mas como
um espaco histdrico e de producéo cultural que representa a identidade afro brasileira.

Os terreiros ndo mais precisam de espacos e instituicdes que os representem? O que ha
hoje € uma relacdo de parceria na realizacdo de projetos e atividades que estudem e
divulguem a religido e sua contribuicdo para a identidade e cultura, de modo que néo se fala
mais de candomblé sem a presenca e participacao dos praticantes da religido; nada sobre eles
sem eles. As comunidades de terreiro perceberam a importancia de criar seus espacos
institucionalizados de preservacdo de memoria e realizacdo de exposi¢des, surgindo dai os
memoriais de terreiros. Servem de exemplo dessa realidade o Memorial de M&e Menininha
dos Gantois, localizado no Terreiro do Gantois (11é Axé lya Omin Axé lyamassé); o Museu Ilé
Ohun Lailai, que faz parte do I1é Axé Opb Afonja; e o Museu Comunitario Mae Mirinha de
Portdo, localizado no Terreiro S&o Jorge Filhos da Goméia. Esses sdo exemplos de
comunidades religiosas que buscaram, através da producdo cultural, dinamizar seus espacos,
resgatar de valorizar suas memorias.

O ato de doacdo de um pertence para uma instituicdo museal a fim de tornar o objeto
passivel de musealizacdo carrega uma série de significados. Ha uma necessidade de registro
em uma instituicdo que remete ao oficial; além disso, o ato de doar um objeto a um museu
deixa clara a necessidade que derterminado grupo social tem de valorizar uma pratica comum
a seu grupo/meio, através da comunicacgdo/informacdo para outros grupos. Nesse sentido, a
instituicdo museal funcionard como instrumento para esta comunicacdo, como suporte, meio.
Porém, cada museu possui um discurso proprio, uma narrativa que o norteia; é possivel contar
diversas historias a partir de um unico objeto, mas o acervo presente na instituicdo “contara
sua historia” oficial/institucional.

Trata-se de um discuso que, além de instruir didaticamente, de servir ao deleite do

espectador, também pode alienar — na medida em que fornece apenas uma face das mais

¥ 0 MAFRO n#o possui, até entdo, uma politica de aquisicdo de acervo definita por um plano Museoldgico
(previsto na secdo Il da lei n°® 11.904, que institui o Estatuto de Museus). Este relato foi obtido a partir de
entrevista a musedloga do MAFRO, Maria Emilia Valente Neves em 27 de marco de 2014,
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diversas faces que os objetos de cultura material podem possuir. Assim, 0s museus funcionam
ndo apenas como simulacros da arte e da historia; sdo também forcas de tensdo, instituicdes
que transmitem mensagens claras ao espectador e que podem exaltar um determinado grupo
cultural ou — a depender da maneira de representacdo do mesmo dentro de um espaco museal

— passar a mensagem errada:

Em grande parte dos museus brasileiros, ha um tratamento ndo racial, que,
aparentemente, valoriza igualmente a producdo de brancos e negros,
independentemente de cor, raga ou origem. O siléncio sobre raca pode representar a
predominancia de um imaginario coletivo, comum, capaz de se impor ao conjunto
de cidaddos, independentemente de cor, etnia ou racdo. Cabe a noés, entretanto,
investigar este imaginario comum e perceber em que medida ele traz hierarquia de
valores e elege padrdes estéticos e producdes culturais de um segmento populacional
em detrimento de outro. (SANTOS, 2004, p.03).

No caso do MAFRO, entende-se a formacao dessa colecdo a partir de uma perspectiva
que pode ser considerada inversa: sob a égide de seus mentores — como Pierre Verger e
professor Vivaldo da Costa Lima — e a fim de legitimar-se frente a comunidade afro-religiosa,
a instituicdo solicitou as grandes casas de candomblé doacdes de objetos da cultura material
afro-religiosa. Esse fato pode ser comprovado a partir de relatos de parentes dos doadores dos

documentos de doacdo de algumas dessas roupas **:

Cara amiga,

Vimos por meio deste expressar-lhe os nossos sinceros agradecimentos pela doacdo
do traje ritual do seu orixa , Oxossi, para integrar o acervo do Museu Afro-
Brasileiro, doacao de valor inestimavel pelo significado que empresta o seu prestigio
pessoal e o dessa tradicional Sociedade ao nosso esforgo de salvamento e promogéo
de uma das mais importantes e profundas raizes culturais do Brasil. (CARTA DO
MAFRO A MAE ESTELA DE OXOSSI. Oficio n° 29/81. 14/10.1981).

A forma de tratamento amistoso e intimo (“cara amiga”) e o trecho onde os
responsaveis da instituicdo afirmam que a doacdo dara prestigio a instituicdo comprovam o
fator inverso excepcional dessa colecdo: a participacdo da comunidade afro-religiosa na
legitimacdo do Museu Afro-Brasileiro da UFBA foi construida também através de doagdes
dessas indumentarias aqui estudadas. Em outra correspondéncia temos o relato de Mae Cacho
> herdeira de pai Nezinho de Muritiba, que na carta de doagdo % da indumentaria da entidade

do ja falecido pai de santo, relata:

> Carta de agradecimento assinada pela diretora (Yéda A. Pessoa de Castro), vice-diretor (Climério Joaquim
Pereira) e coordenador da comissdo de implantagdo do mddulo inicial do Museu Afro-Brasileiro (Guilherme A.
de Souza Castro) a Sociedade Cruz Santa do Axé Op6 Afonja, em nome daYalorixa Estella Azevedo.

> Mae Cacho, Genildes Cerqueira do Amorim, filha carnal de Pai Nezinho de Muritiba e herdeira sacerdotal do
11é Ketu Axé Ogum Megegé.
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Estou certa, Magnifico Reitor, de que a doagdo vai ao encontro das aspiragfes que
inspiraram a iniciativa tdo importante de dotar a Bahia de t&o significativo marco de
sua histdria o qual sera repositdrio maior das tradicionais relagdes entre brasileiros e
africanos e fortalecerd os lacos que unem o0s contigentes raciais que formam,
harmoniosa e solidariamente, a comunidade nacional. (CARTA DE GENILDES
CERQUEIRA DE AMORIM, MAE CACHO, YALORIXA DO ILE KETU AXE
OGUM MEGEGE, AO REITOR DA UNIVERSIDADE FEDERAL DA BAHIA
PROF. DR. LUIZ FERNANDO MACEDO COSTA. 04 de janeiro de 1982).

A carta demonstra a importancia dada por essa representacdo religiosa a criacdo do
museu, e através do ato de doacdo para o acervo, demonstra a credibilidade depositada na
instituicdo. Assim sendo, quando ha uma participa¢do da comunidade e uma prévia discussdo
dos caminhos a serem tracados pela instituicdo, a possibilidade de “erro” no discurso é
reduzida; a instituicdo ganha quando ha a possibilidade de dialogo e troca de experiéncias,
informac@es e conhecimento precedendo a montagem expositiva.

A comunidade religiosa esteve envolvida na criagdo do Museu Afro Brasileiro da
UFBA, na tarefa de doacGes para compor o0 acervo da instituicdo. As doagdes foram feitas a

partir de 1981, um ano antes da abertura oficial do museu:

O (...) grupo com entrada em 1981 — com doacgdes feitas por casas baianas de
candomblé — foi composto por oitenta e oito artefatos. A maior parte, trajes, pecas e
acessorios de vestuario. Ndo se pode considerar como um lote de entrada por se tratar
de doagBes de pessoas e instituicBes diferentes. Porém, se entende que os esforcos
para a abertura do museu vém ter motivado as doagdes. (SANDES, 2010, p.168).

No ano de 1981, o museu realizou diversas atividades para dinamizar o espago onde
iria se instalar no ano seguinte, promovendo uma maior integracdo com a comunidade.
Também neste ano, houve a realizacdo do Encontro de NacbGes do Candomblé, que contou
com a articulacdo do Prof. Vivaldo da Costa Lima e a presenca de liderancas de peso para o
culto afro-brasileiro como a Yalorixa Olga do Alaketu >’

O | Encontro de NacGes de Candomblé, realizado em 1981, nasceu da ideia de um
curso de extensdo sobre as religides afro-brasileiras. Na primeira edicéo, ja foi
comemorada a participagdo de representantes da nacdo angola que foi pouco
mencionada nos estudos cléassicos. A palestra de abertura do enconteo foi feita pelo
antropologo Vivaldo da Costa Lima, autor do texto classico sobre o uso do conceito
de nacdo para definir as tradicdes do candomblé. Os demais palestrantes foram
escolhidos a partir de sugestdes do povo de santo. O patrono foi 0 orixa Ogum
(RAMOS, 2013).

* Carta ao entdo reitor da Universidade Federal da Bahia, Prof. Dr. Luiz Fernando Macedo Costa, em 04 de
janeiro de 1982. Foi redigida pelo Advogado, Prof. Edvaldo Brito e assinada por Mée Cacho.

> Olga Francisca Régis, conhecida como Yalorixa Olga do Alaketu foi a sacerdotisa do 11é Axé Maroia Laje
Alaketu.
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Apobs esse encontro e do desenvolvimento de outras atividades educativas pelo
MAFRO nos anos de 1981 e 1982, esta registrada a entrada das pecas que compdem boa parte
da colecdo de indumentaria afro religiosa da instituicdo. Trata-se de uma colecdo de caratér
especial para a historia da instituicdo, para o acervo de cultura material afro-brasileira, mas
principalmente para a trajetdria de resisténcia e valorizacdo da cultura religiosa de matriz
africana. Nesse trabalho, foram selecionados para anélise conjuntos de indumentérias de
sacerdotes, orixas, voduns e inquices, totalizando dezesseis (16) de um total de trezentos e

vinte e uma (321) pegas existentes no acervo >¢, conforme quadro:

Indumentaria adquirida por compra MAF 0432

MAF 0604
MAF 0609
MAF 0611
MAF 0612
MAF 0614
MAF 0616
MAF 0783

Indumentérias de Orixas

Indumentérias de Voduns MAF 0608
MAF 0619

MAF 0615

Indumentéaria de Inquice MAF 0610
MAF 0617

MAF 0627

Indumentaria de Sacerdotes MAF 0605
MAF 0674

A selecdo das dezesseis entre um universo de trezentos e vinte e uma indumentarias
pode ser explicado seguindo o critério da uniformidade estética e informacional do acervo em

estudo. Entre as 321 indumentarias existentes, ha roupas de capoeiristas, de blocos afros e

%8 As pecas sdo registradas individualmente, sendo que cada parte possui um nimero de registro sequencial
diferenciado. As pegas aqui serdo analisadas no conjunto que formam para constituir uma pe¢a de vestuario
completa.
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pecas avulsas de indumentéria afro-religiosa. Dentro desse universo, a pesquisa se atera as
dezesseis pecas selecionadas porque as mesmas contemplam o universo das trés principais
nacdes que tiveram seus cultos disseminados no Brasil: nacdo Angola, Jéje e Ketu.

Apesar da predominancia, € interessante notar que o acervo nao é concentrado na etnia
nagd, trazendo a cultura angola e jéje para o estudo. Este acervo estd ligado a importantes
casas de candomblé e a algumas descendentes das casas matrizes, mais antigas. Retrata
também o modo a época das representacGes das entidades, tornando possivel notar as
diferencas e semelhancas para a atual realidade das casas de candomblé, quando se fala em
indumentéaria. A colecdo esta previamente documentada com relagdo a sua procedéncia e
origem, um fator aliado & selecdo das dezesseis pecas a serem pesquisadas. Assim, estudar
essa colecdo é acdo de importancia ndao sé no nivel da cultura material afro-religiosa, mas
também por representar o universo particular dos signos, simbolos, historias e percusos
percorridos pelos fiéis ao longo de sua trajetdria dentro das casas de axé.

Foram doados também trajes de caboclo, que ndo fardo parte da anélise, pois, apesar
de compreendermos que a figura do caboclo pertence ao universo afro religioso, entende-se
que as pecas pretendidas para analise possuem uma lienaridade estética, enquanto uma
colecdo que abrange entidades de trés diferentes nagdes (orixas/voduns/inquices), além de
pecas de sacerdotes, dentro do amplo universo das roupas de santo.

Trata-se de uma colecdo de significativa importancia, pois, além de trazer os simbolos
e significados desse elemento representativo da cultura material afro-religiosa, que € a
indumentaria, ainda resgata a historia de alguns terreiros de Salvador entre as décadas de
1970 a 1990. A colecdo também tem influéncia marcante também na trajetéria do Museu
Afro-Brasileiro da Universidade Federal da Bahia, pois reflete a politica de aquisicdo de
acervo de um museu na época de sua idealizacdo e abertura, sendo fator determinante para a
sua compreensao enguanto instituicdo. Um acervo que possui uma série de detalhes
particulares relativos a estética e a cultura material de algumas casas representativas do

candomblé da Bahia.
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CAPITULO IV

Analise da colecdo de Indumentarias do Museu Afro-Brasileiro da UFBA

Nesse capitulo estd compreendida a andlise das dezesseis pecas selecionadas. A
descricdo iconogréafica compreendeu a primeira etapa do processo. Conforme Panofsky
(1979), a iconografia € um método de proceder puramente descritivo, até mesmo estatistico.
As fontes para embasar as descri¢cdes das pecas foram orais, através de entrevistas feitas com
costureiras de roupas de axé. Como afirma Elisabete Padua, entrevistas funcionam como fator
importante para pesquisa, pois “constituem uma técnica alternativa para se coletar dados ndo
documentados sobre um determinado tema” (PADUA, 2000, p. 66). Dessa forma, a partir das
entrevistas com as costureiras, foi possivel compreender termos especificos utilizados para
identificar as pecas do vestuéario afro-religioso.

As fichas de identificacdo do objeto foram elementos norteadores, por concentrarem
informacBes primordiais de cada peca. A elaboracdo de um quadro representativo das
comunidades de onde vieram as doacdes das pecas também fizeram parte desta etapa.

H& um breve histérico das comunidades/terreiros que fizeram a doacdo, relatando,
sempre que possivel, as caracaterisitcas da lideranga & época da doagdo e a realidade vivida
pelas comunidades em tempos atuais. A analise iconoldgica comp6s a uUltima etapa desde
estudo. A iconologia elucida o significado simbolico do exposto. Panofsky menciona que o
investigador deve precisar de uma espécie de “sexto sentido”, uma capacidade de observagédo
sumaria do contetudo. Dessa forma, a andlise iconoldgica baseou-se em imagens e fontes
simbdlicas das entidades incorporadas oriundas na costa ocidental africana, nos mitos e
histérias de simbolismo dos orixas, voduns e inquices que permeiam o candomblé e a
memoria oral a partir dos relatos dos fiéis das religbes afro-brasileiras. No entanto, é
necessario observar que as fontes para andlise sdo variadas, € 0 que se tem aqui é uma

tentativa de achar uma confluéncia entre estas.

Ficha de documentacédo museoldgica

Preencher a ficha de identificacdo de um objeto museoldgico, procedimento altamente
técnico, € de grande importancia para realizacdo de pesquisas relacionadas a objetos
museoldgicos. A ficha é a primeira fonte de informacdo do objeto a que o pesquisador de
cultura material musealizada deve recorrer. A ficha de identificacdo aqui apresentada néo

corresponde ao modelo exato utlizado no MAFRO; o mesmo foi alterado de forma a atender
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as necessidades da pesquisa. Os quadros estdo devidamente numerados, através da seguinte

ordem:

O numero de registro, correspondente ao nimero que identifica a peca dentro do
acervo total do museu. Numeracao bipartida, composta por duas dezenas.

A designacgdo correspondente a indentificacdo da peca dentro do universo de classe e
subclasse desenvolvida por Juipurema Sandes (2010) em sua dissertacdo de Mestrado,
sobre a colecéo de cultura imaterial do MAFRO®. A identificagdo da colecdo segue
também a unidade classificatoria desenvolvida por Juipurema Sandes (2010).

Os campos relacionados a época, identificacdo, autoria, material/técnica e localizacao,
que foram preenchidos conforme a ficha de identificagdo da insituicio. E importante
notar que, no campo “autoria”, todas as fichas analisadas contam com a informacao:
“nao identificada”; ndo é comum assinar-se a criacdo de uma indumentaria de santo,
além do fato de que o habito da costura por parte dos fiéis também faz parte da
realidade de um terreiro de candomblé; assim, h& a possibilidade de execu¢do da
costura pela propria fiel dententora da entidade que ira vesti-la.

O campo origem corresponde ao doador(a) e 0 campo de procedéncia ao terreiro do
qual faz ou fez parte o doador(a) da peca.

As informacoes sobre data de entrada e 0 modo de aquisicdo, que foram coletadas nas
fichas museoldgicas da instituicdo e tiveram suas informacbes confirmadas na
dissertacdo de Sandes (2010).

A descricdo corresponde a iconografia do objeto, com descricdo minuciosa dos
caracteres fisicos.

O quadro representativo da comunidade, que foi incorporado a ficha nessa pesquisa, e

contem informacBes sobre a denominagdo do terreiro, a nacdo a qual pertence, a

59

“(...) foram adotadas classes ou unidades classificatdrias que respeitassem 0s principios basicos da

classificacdo, sempre selecionando termos que precisassem a idéia e descricdo do artefato. A questdo bésica,
levantada durante o processo de construgdo do quadro classificatério, dirigida virtualmente ao artefato foi: ‘o que

vocé pe

em primeiro lugar?’ ou de outra forma: ¢ qual sua definicdo primaria no contexto das religides afro-

brasileiras’. (...) No total foram gerados seis niveis de classificagdo hierarquizados, a cada nivel a definicéo foi
ganhando uma especificidade. Foram construidas 227 subclasses, sendo todas conectadas a quatro macro-
classes. (...) As quatro macro-classes adotadas para o quadro classificatorio do acervo de cultura material afro-
religiosa, foram: Insignia; Instrumento sonoro; utensilio e Vestuario.” (SANDES, 2010, P. 29-30).
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lideranca atual, o ano de fundagéo e o endereco. Estas informagdes foram pesquisadas
no estudo de Mapeamento dos Terreiros de Salvador (2008)°.

Metodologia: Grupos de anélise

As pecas aqui apresentadas chegaram ao MAFRO a partir de doagfes (93,75%) e
compra (apenas 6,25%). O registro documental das doacGes ndo se encontra completo.
Apenas algumas pecas possuem documento de doacdo no acervo da instituicdo. Porém,
mesmo com a escassez da maioria destes documentos, é possivel considerar o seguinte
cenario politico administrativo para a chegada dessas pecas: a narrativa vinculada ao contexto
das doacdes seria o de legitimacdo dada ao MAFRO, por parte da comunidade. A partir das
doacBes, as comunidades de terreiro doadoras estavam ndo sO6 corroborando para o
enriquecimento do acervo do museu, mas também demonstrando o apoio a primeira
instituicio museual voltada para a valorizagdo da cultura afro-brasileira na cidade de

Salvador.

O longo siléncio sobre o passado, longe de conduzir ao esquecimento, é a resisténcia
que uma sociedade civil impotente opGe ao excesso de discusos oficiais. Ao mesmo
tempo ela transmite cuidadosamente as lembrangas dissidentes nas redes familiares
e de amizades, esperando a hora da verdade e da redistribuicdo das cartas politicas e
ideoldgicas. (POLLAK, 1989, p.05).

Seguindo essa ldgica, pais e méaes de santo se aproximaram de politicos e académicos
a fim de proteger-se inicialmente da acdo do estado® que os perseguia e posteriormente
valorizando e dando prestigio a sua casa de candomblé. Assim, cargos considerados de cunho

social foram concedidos a escritores, antropélogos e politicos®?. A partir da década de 1970,

%0 pesquisa que compds o Programa de Valorizagdo do Patrimonio Afro-Brasileiro, tendo sido realizada pelo
Centro de Estudos Afro-Orientais em parceria com as Secretarias Municipais de Reparacédo e de Habitag&o.

81 A perseguicdo aos cultos afro-brasileiros existe desde os tempos coloniais, incentivada pela classe dominante
— que acreditava ser uma forma de rebelido dos negros escravos — e pela imprensa. Na década de 1930 houve a
implementacdo da Lei de Jogos e Costumes, que condicionava a realizacéo de rituais a autorizagao policial, além
de limitar o horario de término as 22 horas. Na Bahia, somente em 1976 as religides de matriz africana tiveram a
seu favor, depois da mobilizacdo de seus adeptos, a Lei n° 25.095, que decretou as sociedades que pratiquem
culto afro-brasileiro que assim possam exercitar seu culto, independente de registro, pagamento de taxa ou
obtencdo de licenca junto a autoridades policiais. A lei foi assinada pelo entdo governador do Estado da Bahia,
Roberto Figueira Santos.

62 “(...) hd um outro fato que considero paradigmatico dessa relacdo que se constitui entre o poder publico e o
candomblé. Em marco de 1975, dezenas de filhas e mées-de-santo foram ao Palécio de Ondina agradecer ao
governador do estado, Antdnio Carlos Magalhées, pelo apoio a preservacdo das religiGes de origem africana na
Bahia. Contando com a presenca do prefeito da cidade, Clériston Andrade, e de Dorival Caymmi, o ato foi
sublinhado na imprensa pela ‘ternura e pelo pitoresco da reunido’. De imediato, o fato adquire uma exuberéncia
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os sacerdotes das religides africanas comegcam a ser convidados a participar de mesas,
encontros e foruns relacionados a cultura afro-brasileira. E, dessa forma, seguindo o fluxo da
relacdo amistosa entre academia, politica e terreiros de cadomblé, surgiu o convite para a
preservacdo da expressao a partir da doacdo de um acervo museologico de cultura material
afro-brasileira.

Por uma necessidade de sistematizacdo houve uma subdivisdo em grupos tematicos
das indumentarias selecionadas para analise:

Grupo 01 — Indumentéria de palha da costa

Indumentaria Indumentériado | Sra. Rita Maria . x
MAF - - Desconhecida Doacéo Novembro
0783 de Orixa Ketu Orixa Omolu dos Santos de 1992
Indumentaria Indumentéaria do . .
'2)/'422': de Orixa Ketu Orixé Omolu Desconhecida | Desconhecida Compra 1982

O grupo 01 é composto por duas indumentarias do Orixa Omolu, sendo que uma delas
foi doada e a outra foi objeto de compra para compor o acervo do museu®. A doacdo conta
com o nome do doador (localizado no campo origem), porém ndo ha informacdes sobre o

terreiro (campo “procedéncia”) da peca, o que dificulta a busca da forma pela qual a mesma

pela presenca do povo-de-santo nos jardins da residéncia do governador do estado. As ialorixas e yads, com a
indumentaria prépria do seu universo sagrado e seus belos colares, ocupavam, de modo notavel, o Paléacio de
Ondina, simbolo do maior poder estatal. Se a beleza plastica da cena é patente, outros significados podem ser
nela percebidos. N&o conhego referéncia mais significativa que tenha se expressado tanto em termos numericos —
oitenta mulheres — quanto na explicita insercdo do povo-de-santo em um dos maiores espacos de simbologia
politica no pais. As interfaces do candomblé com o poder pablico adquiriam, por conseguinte, outros contornos.
De religido secularmente perseguida pelo Estado, passava a ter relagdes positivamente publicizadas pelo poder
publico. (...)” (SANTOS, 2005, p.145).

%3 Sobre politicas de aquisicio em museus temos as seguintes observagdes:

“- E importante que o museu tenha um Conselho Consultivo para opnar a respeito das pecas a serem ou nio
recebidas, a fim de que a responsabilidade nao seja exclusiva do diretor.

- O museu, ao receber um objeto, deve ser observar se a documentacdo esté correta, a sua autenticidade, o estado
de conservacéo e o seu valor de mercado para efeitos de seguro.

- A documentacdo de um objeto pode ser composta por cartas, recibos de compra ou venda anterior, copia de
testamento do doador que se incorporara ao arquivo documental.

- Na compra de um objeto pelo museu, é necessaria a apresentagdo de faturas, recibos ou outros documentos que
comprovem a realizagdo da transagdo comercial.

- As pecas coletadas em expedicdes cientificas e arqueoldgicas e que posteriormente se integrarem ao acervo do
museu, deverdo conter todas as informagdes do local onde foram recolhidas.” (COSTA, Evanise Péscoa.
Principios basicos de Museologia. Curitiba: Coordenacdo do Sistema Estadual de Museus. Secretaria de Estado
da Cultura, 2006, 100p.).
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chegou até o museu e a quem pertenceu. A indumentéria resultante da compra também néo
tem origem ou procedéncia conhecidas, dificultando o entendimento sobre o mercado de
roupas de santo e o entendimento do motivo pelo qual o museu realizou tal compra, sendo que
estava recebendo um grande efetivo de doacbes a época. E possivel notar que o ano da
compra (Unica desta colecdo) é correspondente ao ano de abertura do museu (1982). Pode-se
considerar a possibilidade de que a compra tenha sido feita em razo de, proximo as datas de
abertura, o0 museu ndo ter conseguido doacdo de uma indumentaria do orixa Omolu para
apresentar na exposicao. Corrobora tal hipotese o fato de que a doagédo da outra indumentaria

deste orixa sé se concretizaou dez anos depois, em 1992.

Grupo 02 — Nagéo Ketu

N e2 Designacdo | Nacdo | Identificacdo Origem Procedéncia Mpc_io dg DEENE
registro aquisicacéo entrada
Terreiro I1&
MAF Indumentéria Indumentéria Yalorixa Olga Maroia Laje x
0604 deorixa | KM | doOrixalansi | do Alaketu Alaketu Doagao 1981
Indumentaria Babalorixa Terreiro
MAF Indumentéria - Moacir Barreto 11&é Axé Ogum x
0609 de Orixa Ketu | do Orixd Ogum Nobre Alakaye Doacéo 1989
Babalorixa
- - Balbino Daniel Terreiro
WA | e | | g, | b | emom | oo | O
9 (Obarayin) Aganju
MAF - Indumentéria e . .
Indumentéria . Babalaxé Luis Terreiro Orile x Outubro de
0612 de Orixa Ketu | do O(r)l);gr(;xum Sérgio Barbosa Eda Ifd Ju Doagdo 1981
Babalorixa
Manel Terreiro I1é Ala
MAF Indumer_na}rla Ketu Indume/ntana Cerquelr'a de Ketu Ashé Doagio 04.01.1982
0614 de Orixa do Orixa Ogum Amorin S
. Ogum Medjédjé
(Nezinho Bom
no Pg)
- Indumentéria . A AL A
MAE Indumer_nalrla Ketu 40 Orixa Yalorixa Stella 11é Axé _on Doagio 1981
de Orixa - Azevedo Afonja
0616 Ox0ssi

O grupo dois refere-se as indumentarias da nacdo Ketu, de lingua iorubd, descendente
do povo nag6. Sdo indumentarias que perteceram a terreiros de grande notoriedade e a
yalorixas e babalorixas que deixaram sua historia nos estudos sobre o candomblé na Bahia.
Desta forma, segue aqui um breve historico sobre as casas e liderangas que fizeram as

doacGes:

Terreiro 11é Maroia Laje Alaketu — Segundo registros da comunidade, foi fundado
por Otampé Ojaro, uma das descendentes do reino de Ketu, no antigo Daomeé (atual Benin).
Conforme relato de pesquisadora Lisa Earl Castilho, temos o seguinte:
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(...) a ideia de que Otampé Ojar6 fosse originaria do reino de Ketu encontra apoio
nas tradicOes orais e na historiografia desse reino ioruba. Como [Vilvaldo Costa]
Lima mostra, o apelido do terreiro, Alaketu, seria, provavelmente, uma corruptela so
iorubd ard Ketu, “gente de Ketu”, po, alternativamente, uma referéncia ao titulo do
rei daquele reino, justamente aldketu. Outro ponto importante é que a area do
terreiro € consagrada ao orixa cacador., Oxdéssi, que, em Ketu, é uma das mais
importantes divindades do pantedo iorubd. Ademais, o sobrenome da fundadora do
terreiro Ojard, é uma das cinco linhagens do reino, mais conhecida como Aro. O
aldketu, que reinou de 1780 a 1795, Akebioru, era dessa familia, e o povoado de
nascimento de sua mée, Iwoye, foi atacado pelos daomeanos em 1789. Foram presas
duas mil pessoas, entre elas uma neta do rei, chamada Otankpe Ojaré — obviamente,
0 mesmo nome que, no Brasil, seria transposto a escrita como ‘Otampé Ojard’.
(CASTILHO, 2011, p. 217-218).

Apos a constituicdo do terreiro e sacerdocio de Otampé Ojard, ocorreu na comunidade
uma sucessdo de sacerddcio dentro da linhagem de descendéncia direta (dentro do nucleo
familiar) de sua fundadora. Dessa forma, a fundadora foi sucedida por sua filha Ocobiodé; e
logo depois vieram Baba Adoré e Dionisia Francisca Régis (falecida em 1953). O terreiro do
Alaketu s6 é mencionado nos registros etnograficos em 1937, quando indicado para visitacdo
dos participantes do Il Congresso Afro-Brasileiro. Apés a morte de Dionisia, assumiu o
sacerddcio a sua sobrinha neta Olga Francisca Régis. Olga do Alaketu, como ficou conhecida,
destacou-se por participar de congressos e foruns sobre as religides afro-brasileiras, viajar
para o continente africano (onde recebeu o titulo de princesa do reino de Ketu), além de ter
sido fonte de memoria oral para pesquisadores como Vivaldo da Costa Lima. Faleceu em 29
de setembro de 2005. O sacerdocio foi assumido pela filha consaguinea de mée Olga, Jocelina
Barbosa Bispo (Mae Jojo do Alaketu). O terreiro foi tombado pelo Insituto do Patriménio
Historico e Artistico Nacional (IPHAN) em 2005.

Terreiro 11é Axé Op6 Afonja — O terreiro, dissidente da casa matriz 116 Axé lya
Nassd Oka (Terreiro da Casa Branca)®, foi fundado por Eugénia Ana dos Santos, Mae
Aninha, em 1910. O terreiro originou-se no Nordeste de Amaralina, mudou para Ladeira da
Praca, até instalar-se definitivamente no S&o Gongalo. Com o auxilio do Babaldwo
Martiniano Eliseu do Bonfim®, foi introduzido nesse terreiro o Corpo de Obas (ou Mogbas),

%116 Axé lya Nassd Oka foi considerada a primeira casa de candomblé de nacéo ketu aberta em Salvador, Bahia.
E dissidente do antigo Candomblé da Barroquinha e foi fundado por lya Nassd, umas das princesas africanas
vindas do reino de Oy6 (Nigéria). Foi o primeiro Monumento Negro considerado Patriménio Histdrico do
Brasil desde o dia 31 de maio de 1984.

% Martiniano Eliseu do Bonfim foi um membro muito influente dos candomblés da Bahia, desde os fins do
século XIX. Nina Rodrigues a ele ja se referia, sem mencionar-lhe o0 nome, como um valioso informante. (...)
Teria, pelo tempo em que Nina o conheceu, cerca de trinta anos, pois nascera em 1859. H& quem diga que em
1860 ou mesmo 1861, sem muita certeza. (...). A tradicdo oral do povo-de-santo e as referéncias escritas de


http://pt.wikipedia.org/wiki/Candombl%C3%A9
http://pt.wikipedia.org/wiki/Salvador_(Bahia)
http://pt.wikipedia.org/wiki/Bahia
http://pt.wikipedia.org/wiki/Anexo:Lista_do_patrim%C3%B4nio_hist%C3%B3rico_no_Brasil
http://pt.wikipedia.org/wiki/Anexo:Lista_do_patrim%C3%B4nio_hist%C3%B3rico_no_Brasil
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aos moldes do reino de Oy0, na Nigéria, que correspondem aos doze ministros da casa de
Xangd (sendo seis a direita, os Otun e seis a esquerda, os Osi). Foi ela também que dedicou
uma casa a cada Orixa, individualizando, assim, as praticas religiosas, e fomentando nos
filhos da casa um estreitamento de lagco com os irmdos do mesmo Orixa. Apds a morte de
Mae Aninha (em 1938), assumiu a casa temporariamente Mae Bada de Oxala, que ja era
muito idosa e doente. Porém, em sua época, o terreiro era visitado por Babalorixas como
Procépio, Ciriaco, Bernadinho e Nezinho de Ogum. Apds sua morte, assumiu Mae Senhora,
que regeu a casa por mais de trinta anos. Essa, além de contar com o apoio de artistas,
antropologos e autoridades, recebeu o titulo de lya Nassa — principal lider feminina no culto a
Xangd — das médos do Rei de Oyo, na Nigéria. M@ Senhora faleceu em 1967, deixando seu
posto para Mde Ondina de Oxala, que liderou a casa entre 1969 e 1975. Sua sucessora foi
Maria Stella de Azevedo Santos, conhecida como Mae Stella de Oxdssi. No seu primeiro
pronunciamento publico (na Il Conferéncia Mundial de Tradi¢do dos Orixas e Cultura em
1983), Mae Stella langou suas ideias originais sobre o fim sincretismo. Ela integrou a
comitiva organizada por Pierre Verger (grande amigo da falecida Mé&e Senhora) para a
comemoracdo da Semana Brasileira na Republica do Benin, na Africa, em 1981. Sua presenca
mereceu destaque, e ela foi recebida com honras de lider religiosa. Em 1999, o IIé Axé Opd
Afonja foi tombado pelo Instituto do Patrimdénio Histérico e Artistico Nacional (IPHAN).
Recentemente (2013), a lider religiosa do Opd Afonja, nos seus 88 anos, tomou posse de uma
cadeira na Academia Baiana de Letras.

Terreiro 11é Axé Ogum Alakaye — Foi fundado em 1974 pelo Babalorixa Moacir de
Ogum (Oguntosi), filho de santo de Mée Senhora do 11é Axé Opd Afonja. A roca ocupa uma
area de 2.081 m2 em Paripe (Salvador/BA). O Axé Ogum Alakayé mantém estreita relacdo
com o IIé Agboula, na Ilha de Itaparica, Bahia. Pai Moacir foi iniciado no I1é Axé Op6 Afonja
por indicacdo direta do Baba Agboula (Egum do Ilé Agbould) a Mae Senhora. Alguns

membros do 11é Axé Ogum Alakaye sdo detentores de postos no Ilé Agbould. Pai Moacir,

pesquisadores e escritores como Edison Carneiro, Jorge Amado, Artur Ramos, Aydano do Couto Ferraz, Donald
Pierson, Ruth Landes, E. Franklin Frazier e outros transformaram o velho Martiniano numa figura lendéaria do
candomblé da Bahia. Sua vida, seus antepassados, suas viagens a Africa, seu saber, sua autoridade e participagio
efetiva — como babalad e conselheiro — nas mais antigas e prestigiosas casas-de-santo, tudo isto o faz merecedor
de um estudo mais aprofundado (...). (LIMA, 2003).


http://pt.wikipedia.org/wiki/Sincretismo
http://pt.wikipedia.org/wiki/Pierre_Verger
http://pt.wikipedia.org/wiki/%C3%81frica
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ainda em vida, detinha o posto de Balogun do 11é Agboula. Apds seu falecimento, assumiu a
casa Fatima de Ogum, primeira lyalaxé® do terrreiro.

Terreiro 11é Axé Opd Aganju - Fundando em 1972 pelo Babalorixa Balbino Daniel
de Paula, que ficou conhecido com Obarayin. O mesmo nasceu em uma familia com raizes no
culto afro-brasileiro. Foi iniciado em 1959 por Mé&e Senhora no I1é Axé Opd Afonja, a quem
ja conhecia por acasido dos cultos de Egungun, de que ja participava desde pequeno. Na
ocasido, conheceu também o antropologo e etnografo Pierre Verger — com quem mais tarde
viria a visitar o Benin. Foi o primeiro filho de santo do sexo masculino de Méae Senhora.
Criou o Oyié Mogba ti Sango, semelhante ao culto dos Obés de Xangd de sua casa matriz, o
Opd Afonja. O terreiro foi tombado a nivel estadual pelo Instituto do Patriménio Artistico e
Cultural (IPAC/BA) em 2005.

Terreiro 11é Ala Ketu Ashé Ogum Medjédjé — Sobre o terreiro, foram encontradas

informagdes, provenientes da documentagdo do MAFRO:

O ‘“terreiro’ segue o ritual KETU e se chama ‘ILE IBSE ALE KETU ASHE OGUM
MEGEGE”, tendo como atual Yalorisa a signataria, GENILDES CERQUEIRA DE
AMORIM, ‘Mie Cacho’. Existe desde 1929, quando ‘MAE MENININHA DO
GANTOIS’ deu-lhe ‘ashé’ que se acha implantado na ‘roga’. (Documento assinado
em 04 de janeiro de 1982 por Genildes Cerqueira de Amorim, Mae Cacho).

Seu lider espiritual Manuel Cerqueira Amorim era conhecido como Pai Nezinho de
Muritiba ou Nezinho Bom no P6. O PO a que se refere o titulo dado a esse pai de santo
também era conhecido como Zorra e era preparado com raizes, folhas e outros ingredientes
considerados a época como feitico. Esta receita era apenas conhecida pelos mais velhos no
candomblé e estes ndo a repassavam para ninguém. O babalorixa Nezinho de Muritiba foi
iniciado por Maria da Gloria Nazareth, antecessora de Mae Menininha no sacerddcio do
terreiro do Gantois. La recebeu o titulo de Baba Egbé, e ainda hoje é lembrado e respeitado
pela nacdo Ketu. Iniciou também, em 1937, Luiza Franquelina da Rocha, conhecida como
Gaiaku Luiza, da qual falaremos no grupo 03.

Terreiro Orile Eda Ifa Ju — N&o foram encontrados maiores registros sobre essa
casa. No livro Mapeamento dos Terreiros de Salvador, consta como uma casa de nacao Ketu,
tendo como regente 0 Orixa Oxum. Foi fundada em 1964, localizada no Alto do Peru, em

Salvador/BA; atualmente, segundo o mesmo livro, a lideranga religiosa é de Luiz Sérgio

% Cargo de grande importancia dentro do culto nagd. E mae do axé, a pessoa responsavel por destribuir a
energia vital (axé) daquela comunidade.
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Barbosa, registrado nos altos de documentacdo do acervo como herdeiro e filho da matriarca

da casa, Yalorixa Teofila Barbosa.

Grupo 03 — Nacao Jéje

N . it Designacéo Nacao Identificagdo Origem Procedéncia Mon d? DEIREE
registro aguisicacao entrada
Luiza Terreiro
MAF Indumentéria Jéje Indumentéariado | Franquelina da Humpame x
0608 de Vodun Vodun Azunsu Rocha (Gaiaku Ayono Doagdo 26.05.1983
Luiza) Huntoloji
- A Indumentéria do .
MAF Indumentaria Jéje- . 67 . Terreiro do N
0615 de Vodun Mahin Vodun Sobd Doné °* Runhé Bogun Doacéo 1981
- Indumentaria do Terreiro
MAF Indumentéria Jeje Vodun Azunsu Walter Rocha Manezinho de Doacio Julho de
0619 de Vodun iy dos Santos P 1982
Onipd Ox0ssi

O grupo trés comporta as indumentéarias da nacdo jéje (voduns) que, apesar da
predominancia iorubana nos estudos sobre candomblé ao longo das décadas, encontra-se
representado hoje em trabalhos contundentes sobre o candomblé, j& que, segundo Parés
(2007), a partir da segunda metade do seculo XIX congregacOes religiosas desta nacédo ja se
organizavam.

Apresentamos aqui breve histérico das casas que fizeram doac¢Bes de indumentéria ao
MAFRO:

Terreiro do Bogum — Zoogodd Bogum Malé Rundd ja foi chamado, segundo autores,
de terreiro mais antigo do jéje. Segundo Parés (2007), a fundacdo dos primeiros assentos do
terreiro ocorreu no final do século XVIII, quando existia uma fazenda de engenho com uma
grande concentracdo de escravos, em sua maioria da nagdo mahi. Neste terreiro, a primeira
lider religiosa de que se tem noticia foi Ludovina Pessoa. Apds sua morte, 0 candomblé do
Bogun fechou por varios anos, sendo reaberto por volta de 1890, quando a lideranca foi
assumida por Valentina (ndo se conhece o seu sobrenome). Sucederam-na Maria Emiliana da
Piedade (conhecida como Miliana, entre 1937 e 1950), Maria Romana Moreira (conhecida
como Rominha, entre 1953 e 1956) e Valentina Maria dos Anjos (de apelido Runhg). Mae

Runho liderou o terreiro do Bogum entre 1960 e 1975. Sobre a mesma, relata Parés:

Valentina dos Anjos era filha do vodun Sogbo Adam e seu nome africano era Mere
Doji. (...) Os que a conheceram descrevem seu carater como firme, responsavel,
alegre e com muita fé. Ela se declarava catdlica e com ‘simpatia por S0 Jerénimo’,
0 que ndo € de estranhar, se lembramos o sincretismo de S&o Jerénimo com Xango e

% Doné é um cargo, exclusivamente feminino, no candomblé de nacéo jéje. E a sacerdotisa dos voduns.
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Sogbo. Runhé ndo gostava de Candomblé quando era moga, mas apés a iniciagdo
aceitou a responsabilidade religiosa com total dedicacdo. Equede Santa, sua irma
carnal, comentava que o ‘Sogbo de Runhd ndo aceitava convites de qualquer
pessoa’, aludindo a sobriedade de seu comportamento. Jorge Amado a reverenciou
como exemplo da ‘discricdo e 0 recato tradicionais da nagdo jeje’ e outros
destacaram a ‘austeridade com que conduziu seu Candomblé’. (PARES, 2007,
p.237).

Apos seu falecimento, assumiu sua filha, Evangelista dos Anjos Costa, Nicinha, que
liderou o terreiro entre 1978 e 1994. Essa época foi marcada por uma busca de maior
visibilidade do terreiro por parte da comunidade. M&e Nicinha foi anfitrid de palestras e
encontros com lideres religiosos da Africa. Ap6s o seu falecimento, o terreiro permaneceu
fechado ao publico por sete anos. As atividades publicas s6 foram retomadas em 2003 quando
Zaildes Iracema Mello, Mae india, assumiu a casa. Nessa época, o terreiro foi tombado pelo
Instituto do Patrimdnio Historico e Artistico Nacional (IPHAN) e recebeu apoio da Fundagéao
Cultural Palmares e recurso do Ministério da Cultura para sua recuperacdo. A praca proxima
ao terreiro foi denominada de Mée Runho, onde ha também um busto da lider religiosa, em
sua homenagem.

Terreiro Humpame Ayono Huntoloji — Para adentrar na histdria desse terreiro da
nacao jéje mahi é necessario, antes, entender a historia de sua fundadora e primeira
sacerdotiza, Luiza Franquelina da Rocha. Ela nasceu em 1909, na cidade de Cachoeira, no
Recodncavo Baiano. Sua familia ja tinha envolvimento com candomblé na cidade. Foi para
Salvador na juventude, onde se casou, mas apds separar-se voltou para sua cidade natal. La
foi iniciada por Sr. Nezinho de Muritiba na nacdo Ketu, em 1937. Devido a problemas
adquiridos com o Pai de Santo, deixou o terreiro em 1939, retornando para Salvador, e
execerdo o oficio que também era obrigacdo ritual do orixa ao qual tinha sido consagrada:
como filha de Oya, passou a vender acarajés nas ruas da capital baiana. Passou alguns anos
adoentada — o que foi considerado por ela feitico do seu Pai de Santo — e se viu na
necessidade de uma nova iniciacdo, agora na nacdo Jéje-Mahi. Foi iniciada por Maria
Romana Moreira, Romaninha, no Terreiro do Bogum em 1944. Romaninha, a época, ndo era
a sacerdotisa da casa, e sim Maria Emiliana da Piedade. Apds a morte de Emiliana, por
divergéncias de sucessdo, Romaninha saiu do Bogum levando sua filha Luiza. A mesma foi
consagrada Gaiaku® Luiza em 1945 (ap6s um ano de iniciagdo no Jéje e sete no Ketu), por

sua mde Romaninha em cerimonia realizada na moradia da propria Gaiaku. Plantou o axé do

% Gaiaku é um cargo exclusivamente feminino, semelhante a Doné, também utilizado na nacéo jejé e a lyalorixa
na nacdo ketu.
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Humpame Ayono Huntoloji em 1950, no bairro Variante do Cabrito, no suburbio ferroviério
de Salvador, onde esta situado o Parque S&o Bartolomeu®. A abertura da casa se deu em
1952, com uma festa para o vodun Azunsu. O terreiro funcionou no local durante 11 anos,
quando, em 1961, apds o afastamento de membros do terreiro, a sacerdotisa Luiza voltou para
Cachoeira. L& permaneceu na casa dos pais sanguineos até comprar um terreno em Cachoeira
em 1962 e transferir o terreiro para l4. Gaiaku Luiza tornou-se referéncia e fonte de
conhecimento para que diversos estudiosos realizassem pesquisas sobre o culto Afro-

Brasileiro.

O que é significativo pensar é que gaiaku ganha visibilidade, a partir do momento
em que 0 Candomblé passa a ter maior visibilidade também na sociedade mais
ampla. O foco deixa de ser apenas 0s ‘grandes’ terreiros ketu e o Candomblé deixa
de ser apenas um lugar onde se pratica o culto as divindades de origem africana e
passa a ser visto como um espaco politico, de debates de inclusdo social, de
producdo cultural. E nesse contexto que o Humpame também se destaca e gaiaku
Luiza se torna mais visivel aos olhos do mundo. Ela tinha a consciéncia dessa
visibilidade e de como sua imagem era apropriada, por aqueles que faziam parte do
Humpame (SANTOS, 2013, p.121-2).

O Humpanpe Ayono Huntoloji foi tombado pelo IPAC em novembro de 2006 como
patrimonio material, dada a relevancia cultural e religiosa mantida naquele espago.

Terreiro Manezinho de Oxossi — As informacdes sobre o terreiro e o seu lider sdo
escassas. Por pesquisas orais, foi possivel apenas saber que Manezinho de Ox0ssi, também
conhecido como Manezinho de Sandaid, era um pai de santo conhecido na cidade de
Cachoeira de Sdo Félix, ndo sabendo ao certo situar-lhe em uma nacdo especifica, pois,

segundo informac6es, possuia vasto conhecimento nas mais diversas nacdes.

Grupo 04 — Nacao Angola

N° de Designagéo Nacéo Identificagdo Origem Procedéncia Modo de Data de
registro aquisicacao entrada

Indumentéria | Angola | Indumentéria do Mona de Unz6 Doacéo Outubro de
MAF de Inquice Inquice Angord Inquice Tumba 1981
0610 Marlene da Juncara

Hora

Indumentéria | Angola | Indumentéria do Bernardete Unzé Tumba Doacdo Dezembro
MAF de Inquice Inquice Juncara Juncara de 1981
0617 Muncubi
MAF Indumentéria Nagb Indumentéria de Alice dos Terreiro Tira Doacéo Abril de
0627 de Orixa Vodun Tempo Prazeres Luz Teima 1982

% Area considerada sagrada pelos adeptos do candomblé.
" Unz6 é o termo utilizado na nac&o angola para determinar terreiro.
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No grupo quatro, trata-se de indumentérias de inquices denominagdo das entidades, na
nacdo angola . Porém, faz-se necessario notar que apesar de estar designada como
indumentaria de orixa a peca MAF 0627, é indumentaria de Tempo, que néo € identificada no
pantedo Ketu enquanto orixa, e sim a um inquice’® na nacéo angola. Deste modo, justifica-se
a sua permanéncia nesse grupo’>. A cultura Bantu tem papel percursor na formagéo cultural
brasileira, quando falamos em linguagem, congadas e reinados’* e até em capoeira. No que
tange as religides de matriz africana, os bantu sofrem de uma caréncia de estudo e prestigio
histérico. O nagocentrismo e o prestigio alcancado pelo povo fon (jéje) ao longo das décadas
do século XX perpetuaram o isolamento dado a nacdo angola. Porém, ndo se pode esquecer
que existem casas seculares de nacdo angola, dentre as quais podemos destacar: o trerreiro
Tumbesi, fundado por Roberto Barros Reis por volta de 1850; o candomblé do Bate-Folha,
fundado por Bernardino da Paixdo em 1916; a Casa da Goméia, fundada por Jodo da Goméia
(que trataremos no préximo grupo) e o Tumba Jungara, como relataremos a seguir.

Unzé Tumba Juncara - Foi fundado em 1919, por irmios de esteira™: Manoel
Rodrigues do Nascimento e Manuel Ciriaco de Jesus. O terreiro nasceu no municipio de
Santo Amaro da Purificacdo, reconcavo baiano. Eles foram iniciados por Maria Neném, em
1910, no terreiro Tumbesi — considerado 0 mais antigo terreiro de nagdo angola existente no
Brasil. O Tumba Juncara foi transferido de localizagdo diversas vezes: primeiro uma
modificacdo de bairro no mesmo municipio, depois para o bairro de Beiru ja em Salvador;
logo depois para dois lugares diferentes na Avenida Vasco da Gama, findando sua
peregrinacdo na Ladeira Vila América, na mesma avenida citada.

Com a morte de Manoel Rodirgues do Nascimento, Ciriaco assumiu sozinho o Tumba
Juncara até a sua morte, em 1965. No mesmo ano, apds os ritos flnebres dedicados ao seu

lider e fundador, assumiu Sra. Maria José de Jesus. Apds seu falecimento, Sra. Iraildes Maria

™ Os inquices (de nkisi, plural minkisi, “sagrado” em quimbundo, termo usado para objetos, fetiches e estatuetas
gue contém espiritos chamados mpungo) sdo divindades de origem angolana, culturadas no Brasil pelos
candomblés de nagdes angola e congo.

2 Nome dado & entidade nesta nagéo, similar a orixas para nagéo ketu e voduns na nagao jejeé.

" A identificacdo do terreiro enquanto pertencente a nagdo nagd vodun revela uma mescla de divindade de
diferentes nagbes em uma mesma casa, ja que a cultura nagd corresponde a nagdo ketu e o culto aos voduns a
nacao jejé. Nesses terreiros é comum encontrar divindades de outras na¢fes, o que inclui inquices da nagdo
angola.

™ "0 congado e reinado sdo festejos populares religiosos afro-brasileiros mesclados a elementos religiosos
catdlicos, com danca, cortejo e musicas com intuito de celebrar santos catélicos popularmente conhecidos e
adotados por escravos e libertos para seus festejos a época colonial brasileira.

" Irmdos de esteira correspondem a pessoas que se recolheram juntas, ou seja, no mesmo periodo e processo de
iniciacéo.
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da Cunha assumiu a lideranca da casa até os dias de hoje. H4 um processo de tombamento que
corre desde 2009, por parte do Instituto do Patrimonio Artistico e Cultural do Estado da Bahia
(IPAC/BA).

Terreiro Tira Teima - Sobre essa comunidade ndo foram encontradas maiores
informagdes, além das constantes no Mapeamento dos Terreiros de Salvador (2010): foi
fundado em 1966 e ¢ liderado, hoje, por Hilda Costa Pepe. Esta localizado em Pituagu, bairro

da regido litoranea de Salvador.

Grupo 05 — Indumentarias sacerdotais

N° de . ~ ~ e . - Modo de Data de
registro Designacéo Nagéo Identificagdo Origem Procedéncia aquisicacio | entrada
Terreiro 1€ lya
- - Yalorixa Omi Axé
MAF Indumentaria Indumentéria de . N x
Ketu x - Menininha do lyamassé Doacao 1981
0605 de sacerdote Mae Menininha Gantois (Terreiro dos
Gantois)
Altanira Maria
MAF - Indumentéria de da Conceigéo Terreiro Séo .
0674 Indumentaria Angola | Mé&e Mirinhade | Souza (Mametd Jorge Filho da Doagdo Abril de
de Sacerdote ~ 76 n g - 1982
Portdo Mirinha de Goméia
Portdo)

O grupo cinco tras duas indumentarias de sacerdotizas, representantes conhecidas néo
sO no universo das religides afro-brasileiras. Sdo maes de santo que ficaram famosas por sua

atuacdo publica e politica a frente de casas de candomblé:

Mae Menininha e o Terreiro do Gantois — Maria Escolastica da Conceicdo Nazaré
nasceu em fevereiro de 1849, em Salvador. Sua histéria esté diretamente ligada ao Terreiro I1&
lya Omi Axé lyamassé, conhecido como Terreiro dos Gantois, ao qual dedicou 64 anos de
lideranca religiosa. O Terreiro dos Gantois foi fundando numa condicdo de ruptura. Apos a
morte de lya Marcelina’’, Yalorix4 do 116 Axé lya Nassd Oka (Terreiro da Casa Branca), suas
filhas, Maria Julia Figueiredo e Maria Julia Conceicdo, entraram em disputa por essa
lideranca. Figueiredo acabou assumindo o posto e Conceicdo, insatisfeita com a derrota, junto
a outros dissidentes, fundou o Terreiro dos Gantois em 1849. O mesmo ficou conhecido por
esse nome por ser 0 nome do propriétario do terreno, um belga traficante de escravos e dono

de terras. Apos a morte de Mée Julia, assumiu a casa Mae Pulchéria. Como a mesma ndo teve

"® Sacerdotisa no culto ao inquice. Equivalente a lyalorix4 no Ketu e Doné ou Gaiaku no Jejé.
"7 Sucessora de lya Nassd no sacerdécio do 11é Axé lya Nassd Oka (Terreiro da Casa Branca).
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filhos em 1918, ap6s sua morte, a casa foi liderada por sua sobrinha, Maria da Gloria
Nazareth (m&e carnal de Menininha), que comandou o Gantois até 1922. Menininha foi a
quarta Yalorixa na linha de sucessdo do terreiro. Ficou nacionalmente conhecida, levando
personalidades do mundo artistico a frequentar o terreiro. Foi também citada em cangdes

consagradas de artistas baianos:

(...) Maria Bethania (irmd de Caetano Veloso) e Gal Costa construiram um
repertorio no qual as religies afro-brasileiras também foram marcantes. Foi na voz
delas que o Brasil ouviu a misica com que Dorival Caymmi reverenciou o
cinquentenario da mais popular mae-de-santo baiana, Menininha do Gantois. Talvez
por abordar o tema da maternindade, bastante privilegiado na cultura brasileira,
como se percebe no culto as Nossas Senhoras e a Méae Preta, essa musica obteve
amplo sucesso, contruibuindo para o reconhecimento do Gantois como uma
referéncia nacional de candomblé a partir de 1972 (AMARAL, SILVA, 2006,
p.226).

Tinha bons contatos politicos e estreitou lagos proveitosos com a Igreja Catolica na
época do fim da perseguicdo dos candomblés por parte da policia, mas ndo permitiu que a
religido de matriz africana se transformasse em um espetaculo turistico, mantendo a tradicao e
0 desenvolvimento ritual que lhe foi passado. Faleceu em 1986, aos 92 anos, assumindo a
lideranga da casa a sua filha consaguinea Cleusa Milet. A mesma veio a falecer em 1997,
assumindo a entdo lider da casa e também filha consanguinea de Menininha Méae, Carmem de
Oxala. O terreiro do Gantois é tombado desde 2002 pelo Instituto do Patrimdnio Historico e
Artistico Nacional (IPHAN).

Mae Mirinha de Portéo e o Terreiro Sdo Jorge Filho da Goméia — Altamira Maria
Conceicdo Souza nasceu em 1924. Foi levada pela irmd ao Terreiro de Jodo Alves Filho
(Jodozinho da Goméia)’®. Em 1952, tirou seu primeiro barco de yads, nascendo assim o
Terreiro Sdo Jorge Filhos da Goméia e ficando Mirinha (como carinhosamente era chamada
por seus mais velhos no seu terreiro de origem) conhecida nesse momento como Mirinha de
Portdo (uma referéncia a localidade onde esta situado o terreiro, na regido metropolitana de
Salvador). Mae Mirinha ficou conhecida pelo seu trabalho social na comunidade de Lauro de
Freitas, participando até de filmagens cinematograficas para dar notoriedade ao seu terreiro e
ao local. Faleceu em 1989, mas sua filha, Maria das Gragas Neves, sua sucessora a lideranga
da casa, ndo pode assumir, por questdes proprias. Assumiu a sua sobrinha Valdete dos Santos,

posteriormente afastada do cargo, que foi passado a neta de Mae Mirinha e hoje lider religiosa

"8 Jodozinho da Goméia (1914-1971) foi um pai de santo do Candomblé Angola, que iniciou sua trajetdria na
Bahia e se deslocou para Caxias, na Baixada Fluminense, na década de 1940. Personagem controvertido em sua
época pelas constantes apari¢fes na midia.
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do terreiro, Maria Lucia Santana. O terreiro foi tombado pelo érgdo estadual (IPAC) em 2004.
A prefeitura de Lauro de Freitas prestou homenagens a Mde Mirinha dando seu nome ao

terminal Turistico do Municipio.

O breve historico apresentado aqui sobre as casas e personalidades que fizeram
doagdes de indumentarias pertencentes a divindades que cultuavam, bem como de sacerdotes,
nos revelam, além da notoriedade das casas — muitas delas tombadas ou em processos de
tombamento por orgdos federais e estaduais ligados ao patrimonio histérico —, o que foi
afirmado anteriormente: as doagdes — ndo sé de indumentérias, como de uma gama de objetos
de cultura material das casas citadas, e de outras casas tradicionais que ndo estdo nesse estudo
— funcionaram como uma via de mdo dupla no quesito legitimacdo e notoriedade
publica/comunitaria das mesmas e do museu que surgia.

Dessa forma, a época que as doagdes foram feitas, ndo estavam sendo doados apenas
indumentarias e objetos de cultos. Estava sendo formatada uma nova politica de legitimacao

dessas casas de candomblé, a partir da valorizacdo do seu patrimonio cultural.
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Anélise Iconologica das Indumentarias

Grupo 01

MAF 0783 MAF 0432
Indumentéria do Orixa Omolu Indumentaria do Orixa Omolu

Trata-se de duas indumentérias do orixa Omolu (nagdo ketu). Para entender suas
vestes, € preciso retomar em partes a histéria e linhagem familiar que precede essa entidade
(origem africana), a forma de culto na Africa Ocidental e a mitologia iorubana.

E uma divindade normalmente ligada a questdes de doenca, porém, o mais exato,
segundo Pierre Verger (2012), € liga-lo a terra. Possui origem priméria no povo fon, advindo
da familia Sakpata (que para os iorubas corresponde a Sapona). Sua origem geografica na
Africa Ocidental ndo é bem definida, girando em torno do povo mahi, localizado no antigo
Daomé e em Savalou, localidade também do reino de Daomé (nota-se que os dois termos séo
hoje usados no culto afro-brasileiro para identificar variaces da nacdo jéje: Jéje-savalou e
Jéje-mahi). Teve seu culto proibido em alguns lugares na Africa (como em Abeokuta, desde
1884, segundo Verger) e muitas vezes seus sacerdotes foram proibidos de adentrar alguns

reinos por certos periodos, acusados de levar pragas e doencas para as comunidades.
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Figura 17. Omolu — Kétuo, Benin. 1948-1979/1951-1979.
Fonte: Acervo da Fundag&o Pierre Verger.

As cerimdnias em honra de Sapata acontecem na praca (badji) que precede a entrada
do templo, no fim da tarde. Nessa ocasido, os sacerdotes que irdo reverenciar Sapata através
da danca estdo vestidos com uma riqueza de tecidos e joias que dara uma plasticidade singular
aos movimentos desenvolvidos. Vestem saiotes (valaya) de tecidos estampados com cores
escuras; sdo também colocados panos atravessando o peito (Figura 17); usam colares feitos
de contas negras (ateku), marrom (runjeve) e bazios. Antes de tudo toca-se para “Legba ',
que vestido com uma saia de palha violeta e com um curioso chapéu violeta, da vazdo a uma
série de infantilidades, saltando de um pé para outro e fazendo demonstracGes de carater
erotico” (VERGER, 2012, p. 246). Nota-se aqui a presenca de outra entidade que ndo o0s
Sapatasi (sacerdotes dancantes do culto a Sapata). Legba (Figura 18) aparece com um

elemento em sua veste que é utilizado por Omolu nas celebracBes iorubanas correntes nas

" Entidade cultuada entre os fon. Possui um aspecto eminentemente falico. Carrega um falo esculpido madeira
(ogo) nas festas publicas. Legba pode ser encontrado em todos os templos, pois abre o caminho para a presenca
dos demais voduns. Corresponde a Exu no Candomblé de nacéo Ketu e a Aluvaia ou Pambu Njila.


http://pt.wikipedia.org/wiki/Hunkpame
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religdes afro-brasileiras: a palha. O saiote de palha utilizada por Legba™, tingido de violeta,
pode ter sido referéncia para vestimenta da entidade aqui no Brasil, assim como a veste de

palha utilizada pelos Eluyare, entidades cobertas de palha nas celebragbes que recuperam
81

relatos e mitos de Obatala

Figura 18. Legba — Kétuo, Benin. 1948-1979/1951-1979.
Fonte: Acervo da Fundag&o Pierre Verger.

Simbolo ligado a Sapakta, a palha da costa é fibra da Raphia, uma espécie de palmeira
nova (nome cientifico Raphia Vinifera). No Brasil, recebeu o nome de Jupati e é considerada
a esteira da terra. Trata-se de um simbolo de ascencdo, de certeza de imortalidade da alma e
da ressurreicdo dos mortos para os africanos e no culto afro-brasileiro. Esta, dessa forma,
ligada & ancestralidade. E utilizada no Candomblé, também para proteger a vulnerabilidade
dos iniciados, que utilizam-na por certo periodo de tempo, amarrada aos bracos e a cintura.

H4&, na mitologia iorubana, justificativas para que o orixd Omolu (também chamdo de
Obaluaé) vista-se de palha: uma, encontrada em depoimentos orais, diz que Omolu era o Sol e

8 O uso da palha por Legba deve ser considerada por conta da ligacéo da etnia fon com tal matéria prima.

81 Ver: VERGER, Pierre. Notas sobre o culto aos orixas e voduns na Bahia de Todos os Santos, no Brasil, e na
Antiga Costa dos Escravos, na Africa. 2. Ed. 1. Reimpr. S&o Paulo: Editora da Universidade de Sao Paulo, 2012.
Paginas 426 a 428.
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cobria-se de palha para que seus raios ndo cegassem os olhos das pessoas. Fontes orais ainda
contam que assim que um fiel entrava em transe dessa divindade, era comum que o0 cobrissem
com um pano, pois ndo era boa pratica “olhar para os olhos de Omolu”. Outros mitos referem-
se as escaras/feridas que cobriam o rosto desse orixa, justificando a utilizacdo das palhas

como vestimenta:

Chegando de viagem a aldeia onde nascera, Obaluaé viu que estava acontecendo
uma festa com a presenca de todos os orixas. Obaluaé ndo podia entrar na festa,
devido a sua medonha aparéncia. Entao ficou espreitando pelas frestas do terreiro.
Ogum, ao perceber a angustia do orixa, cobriu-o com uma roupa de palha que
ocultava sua cabeca (PRANDI, 2001, p.206).

Hoje, na Feira de S&o Joaquim, em Salvador — feira conhecida pela venda de artigos
de uso das religides de matriz africana ® — é possivel encontar dois tipos de palha da costa: a
nacional (prodizida no Brasil) e a importada (proveniente da costa africana). A palha
considerada nacional possui uma coloracdo mais clara e fios mais largos; ja a palha importada
tem coloragdo mais escura, com fios mais estreitos e um trato mais maleavel. Em relacéo ao
preco, seguindo a légica comercial, a palha importada é mais custosa que a nacional, mas a
diferenca de preco pode variar de acordo com o vendedor, a quantidade e a qualidade do
material comercializado.

Hé& ainda modos de trancar a palha, pois ela precisa ser presa a um cos para confeccao
do saiote e a um capacete de palha para compor a parte superior. Assim, podemos dizer que a
beleza da roupa confeccionada para este orixa esta também nos detalhes de trancado e nos
elementos utilizados para a sua decoragdo, principalmente na parte superior, onde ha a
possibilidade de enriquecimento através de detalhes. Esta decoracdo, é valido lembrar, ndo
contém elementos que possuam brilho, pois Omolu, divindade ligada a terra e a
ancestralidade, ndo é representado por elementos de destaque como lantejoulas e afins. Os
detalhes que venham a se apresentar estdo sempre relacionados a cores consideradas neutras
como o marrom, 0 branco ou o bege, e os elementos decorativos ligados aos buzios, contas de

cores escuras, juta e outros adornos de palha.

820 candomblé é uma religido que funciona de forma ciclica, possuindo um ciclo de celebracdes rituais, nas
quais hd uma necessidade continua de compra de materiais a serem utilizados em cada celebracéo especifica.
Apesar de existirem bens duraveis, as celebragdes sdo normalmente compostas por itens que devem ser
renovados e adquiridos a cada novo processo ritual.
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Figura 19. Detalhe da peca MAF 0432
Figura 20. Detalhe peca MAF 0783

Na indumentaria de Omolu da cole¢do do MAFRO (Figura 19), com entrada em 1982
(MAF 0432), observamos um trangado elaborado, com diversos vazados e nos, e encrustagdes
de buzios ja no saiote. A cabeca possui a mesma elaboracdo e detalhamento no trancar. A
forma de tranca e seu grau de complexidade de elaboracdo determinam a riqueza estética
dessa indumentaria, pois os detalhes de vazados e incrustacdes determinam a habilidade de
lidar com a palha da costa. Ja a indumentéria de Omolu com entrada em 1992 (MAF0783,
Figura 20) possui um trancado mais simples, tendo apenas em forma linear, sem pontos
especificos. Porém, possui, além dos bizios encrustados, micangas nas cores brancas, pretas e
vermelhas. Sao cores ligadas ao orixa Omolu e representam a terra em suas diversas variaveis
de coloracéo.

Dessa forma, apesar de tratar-se de indumentarias simples, em que normalmente nao
se usam grandes variacOes de tecido ou outros materias, podemos notar que a primazia
estética estd na habilidade de confecgdo, tendo como fator determinante o grau de
complexidade no trangado da palha da costa — elemento ligado ndo s6 ao Orixa Omolu, mas a
tudo que se refere a ancestralidade.

Grupo 02



87

MAF 0614 MAF 0609 MAF 0616
Indumentéria do Indumentaria do Indumentaria do
Orixa Ogum Orixa Ogum Orixa Oxéssi

MAF 0611 MAF 0604 MAF 0612
Indumentéria do Indumentaria do Indumentaria do
Orixa Xangb Orixa lansa Orixa Oxum Opara

Para os iorubas, matriz étnica da nacdo Ketu, a humanidade é descendente dos orixas,
sendo que cada pessoa herda do seu ancestre, do orixa de que provem,, suas marcas €
caracteristicas, como relatado nos mitos: “Na sociedade tradicional dos iorubas (...) é pelo
mito que se alcanca o passado e se explica a origem de tudo, é pelo mito que se interpreta o
presente e se prediz o futuro, nesta e na outra vida.” (PRANDI, 2001, p.24).

Tem-se explicagdes mitoldgicas para explicar e relacionar o uso de certas roupas e
certos elementos pelos orixas, divindades do Ketu. Tem-se inicialmente Ogum, segundo orixa
do pantedo iorubano, precedido apenas por Exu. Ogum, em iorubd, é o deus dos ferreiros e de
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todos os que utilizam elementos de ferro, como os cacadores e lavradores, por exemplo. E
representado também por franjas de folha de palmeira desfiada, chamadas de marié (ou
mariow).

Segundo Verger (2012), era o traje usado por Ogum. Nos terreiros € possivel encontrar
essas franjas em cima de portas e janelas, a fim de afastar mas influéncias nesses locais. E um
orixa quase sempre relacionado a guerra, e sobre ele existem descri¢Ges de culto em algumas
regibes da Africa Ocidental. Em Ishéde (Nigéria), onde uma das cerimonias se realiza, 0s
habitantes lidam com a agricultura; ha saudacdes a Exu primeiramente e depois sdo feitas
oferendas a Ogum, onde h& a possibilidade de possessdo por parte dos sacerdotes ou ndo. Se
acontece, um pano é amarrado ao ombro esquerdo do sacerdote, que danca e satda os lugares
consagrados as divindades na aldeia. H& também a ceriménia de escolha de um novo
sacerdote e de iniciacdo de uma yawo (paralelo a yad no Candomblé) de Ogum, nas quais
acontece a mesma amarracao de pano séo descrita por Verger (2012), quando ocorre o transe

— também portando as méos leques, espadas e outros intrumentos de ferro.

Figura 21. Ogoun Edéyi — llodo, Benin. 1948-1979/1951-1979. Fonte: Acervo da Fundagdo Pierre Verger.

Nas representagdes afro-brasileiras, € considerado um deus viril e protetor, possuindo
sete nomes (ou sete qualidades, como costumam chamar os adeptos do Candomblé de nacao
Ketu). Esta relacionado ao azul escuro com outras cores, como € o caso de Ogunja, cujo mito

se relaciona com outro orixa, que veste branco, Oxaguia:
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Oxaguid, rei de Ejighd, o Elejighd, chamado ‘Orixa-Comedor-de-Inhame-Pilado’,
inventou o pildo para saborear mais facilmente seus prediletos inhames. Todo o
povo de seu reino adotou sua preferéncia. Todo o povo de Ejighd comia inhame
pilado. E tanto se comia inhame em Ejigh6 que ja ndo se dava conta de planta-lo. E
assim, grande fome se abate sobre o povo de Oxala.

Oxaguid foi consultar Exu, que mandou fazer sacrificios e procurar o ferreiro Ogum,
que naquele tempo vivia nas terras de ljexa. O que podia fazer Ogum para que seu
povo de Ejighd tivesse mais inhame?, consultou Oxaguid. Ogum pediu sacrificios e
logo deu a solugdo. Em sua forja, Ogum fez ferramentas de ferro. Fez a enxada e o
enxaddo, a foice e a p4, fez o ancinho, o rastelo, o arado. ‘Leve iSso a0 seu povo,
Elejgh0, e o trabalho na plantagdo vai ser mais facil. Vao colher muitos inhames,
mais do que agora quando plantam com as maos’, disse Ogum. E assim foi feito e
nunca se plantou tanto inhame e nunca se colheu tanto inhame. E a fome acabou.

O povo de Ejighd, agradecido, cultuou Ogum e ofereceu a ele banquetes de inhames
e cachorros, caracOis, feijdo-preto regado com azeite-de-dendé e cebolas. Ogum
disse a Oxaguid: < Na casa de seu pai todos se vestem de branco, por isso também
assim me visto para receber as oferendas’. E o povo o louvava e Ogum ficou feliz.
(...) Oxaguid disse a Ogum: ‘Meu povo nunca ha de esquecer de sua dadiva. Dé-me
um lago do seu abada azul, Ogum, para eu usar com 0 meu ax6 funfun, minha roupa
branca. Vamos sempre nos lembrar de Ogunja. (PRANDI, 2001, p. 91-92).

No mito, podemos observar que, em respeito ao rei e reino de Ejighd, Ogum passou a
vestir-se de branco, para receber suas oferendas naquela cidade. Ja o Elejghd, Oxaguid, em
forma de reveréncia, passou a usar um lago azul que pediu a Ogum.

Ogunja, nas casas de tradicdo Ketu, veste de verde, provavelmente relacionado a

simbologia da agricultura.

Figura 22. Detalhe da peca
MAF 0609. Indumentaria do
Orixa Ogum

E o caso da indumentaria doada pelo sacerdote Moacir Barreto Nobre (MAF 0609):
(Figura 22) a indumentaria em tom verde possui panos amarrados ao peito (como a
representatividade africana de Ogum). Além disso, conta com o0s lagos e um bombacho.
Neste caso, entende-se 0 bombacho como facilitador dos movimentos de danga do orixa e a
veste masculina adaptada a realidade da danca ritual do Candomblé. A roupa ainda &

arrematada por um capacete composto por penas verdes e brancas, 0 que muito



90

provavelmente configura uma realidade da época, que serd substituido um pouco depois por
ferramentas e capacetes feitos de latdo, semelhantes a armaduras de guerra. A roupa da a idéia
de que se trata de um guerreiro, juntamente com os movimentos desempenhados pelo fiel em
transe que a utilizou.

No entanto temos outra veste de Ogum, doada pelo Babalorixd Manuel Cerqueira de
Amorim, conhecido como Nezinho Bom no P6 (MAF 0614, Figura23).

Figura 22. Detalhe da pega MAF 0614. Indumentéria do Orixa Ogum
Figura 23. Detalhe da peca MAF 0614. Indumentéria do Orixa Ogum (detalhe do capacete).

Diferente da indumentaria de Ogum doada por pai Moacir, a roupa de Ogum de Pai
Nezinho de Muritiba possui adornos de brilho exacerbado e aderecos que normalmente néo
compdem as vestes de um orixa de guerra. A veste possui um cal¢oldo folgado que facilitaria
na danca; no entanto possui uma capa presa a0 pescoco € uma camisa de mangas compridas,
que poderiam dificultar os movimentos da entidade, que danca de forma um pouco veemente
e por vezes até abrupta. Além disso, a idumentéaria do referido Ogum contava com um
capacete coberto de lantejoulas e plumas (Figura 23). A partir desse comparativo € possivel
constatar que o gosto do fiel interferia diretamente na confeccdo das vestimentas do orixa.
Segundo relatos orais, ndo havia ha duas décadas um rigor com relagdo a roupa da entidade e
sua qualidade, ou seja, suas caracteristicas proprias, que auxiliam no acréscimo ou ndo de
elementos ornativos. Hoje, essa interferéncia do gosto pessoal € exercida pelo lider sacerdotal,
pois as vestes das entidades de um determinado terreiro devem seguir as orientagfes de uma

lideranca, normalmente a mée ou o pai de santo. E possivel supor também que a interferéncia
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do fiel s6 seré possivel depois que ele alcancar a sua maturidade, ou seja, ap6s 0 cumprimento
das obrigacdes finais que concluem os ritos de iniciacio .

Assim, as predilecdes dos sacerdotes podem ser consideradas fatores determinantes
para a confeccdo das indumentarias do orixd Ogum, representado aqui de maneiras distintas
com relacdo ao tipo de tecido, modelo e concepgdo da roupa. E possivel notar, ainda que
discreta, alguma semelhanca entre as imagens de Ogum na Africa Ocidental e 0 Ogum de Pai
Moacir, na forma da amarracéo dos ojas e lagos presos ao peito. J& 0 Ogum de Pai Nezinho
destoa completamente da imagem guerra, recebendo ares de realeza — uma vez que, segundo a
mitologia iorubana, Ogum também foi Rei de Ketu. Dessa forma, temos duas interpretacGes e
facetas do mesmo orixa, relembrando os momentos de exercicio de batalhas ou de poder de
governo.

Apds reveréncias a Ogum, na nacdo Ketu, sdo prestadas honrarias a Oxossi, ultimo rei
de Ketu, considerado o rei dessa nagao. Oxdssi é, segundo Pierre Verger, um orixa de estrema

importancia para os iorubés, por diversos motivos:

O primeiro é de ordem material, pois é Ososi quem torna as cacadas frutuosas e, em
consequéncia, garante a comida em abundancia. O segundo é de ordem médica, pois
os cacadores estando frequentemente na floresta, estabelecem contato com Osanyin,
dinvindade das folhas medicinais e litdrgicas. (...) O terceiro é de ordem social, pois
é quase sempre um cacador que descobre, sob a protecdo de Ososi, por ocasido de
suas incursfes a procura da caga, um lugar favoravel para o estabelecimento de uma
nova roca ou de uma futura aldeia onde ele vem instalar-se com sua familia. Ele se
torna o primeiro ocupante do lugar e o dono da terra, a frente daqueles que virdo
instalar-se depois dele. (VERGER, 2012, p. 207).

Dessa forma, tem-se a indumentaria doada pela Yalorixd Maria Stella de Azevedo
Santos, conhecida como Mae Stella de Oxdssi. A indumentaria pertenceu a entidade dessa
mde de santo e foi doada em 1981 (MAF 0616). Trata-se de uma veste simples, composta por
lagos, bandas (tecidos presos aos ombros, colocados em diagonal) e um saiote. O rei de Ketu,
Ox0ssi, pode ser representado na cor verde ou na cor azul; mantém relacdo com os elementos
naturais das matas e com elementos naturais utilizados no candomblé, como o waji . A
roupa demonstra que se trata de um orixa de movimentos ageis, que precisa manter os bracos

livres para execugdo de movimentos.

8 Na nagdo Ketu, assim como nas nagdes Jejé e Angola, a maturidade religiosa é alcangada ap6s o cumprimento
das obrigacdes religiosas de sete anos de iniciagéo.

%P6 azul, composto pelos seguintes minerais: sédio, aluminio e silicato.
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Figura 24. Detalhe da peca MAF 0616. Indumentaria do Orixa Oxdssi.
Figura 25. Aghé — Abomey, Benin. 1948-1979/1948-1979. Fonte: Acervo da Fundacéo Pierre Verger

Durante os estudos das religides de matriz africana e até pelos proprios fiéis, buscou-
se erroneamente estabelecer comparativos e paralelos entre as divindades de uma nagéo para
outra, criando um parentesco, porém com formas de culto ainda diferenciadas. Dessa forma,
Oxossi foi colocado como equivalente de Agé, vodun de origem jéje ligado a caca. Entende-
se hoje que essas entidades — orixa e vodun — ndo sao correspondentes, pois cada uma possuli,
além do seu modo de culto, sua linha de ancestralidade e sua historia de representatividade
mitica e cultural. Porém, é possivel estabelecer um comparativo de semelhanca entre a
indumentaria da Yalorixa Stella e a fotografia de Agé (Figuras 24 e 25) retirada por Verger
em Abomey (Benin). Trata-se de uma indumentaria com caracteristicas semelhantes na forma
de amarracdo dos panos, deixando claro que houve uma preservacdo no modo de vestir-se
desse orixa, considerando as diferencgas étnicas e temporais.

Ainda na nacdo Ketu, temos o Orixa Xangd, o deus do trovdo dos lorubas. Foi o
guarto rei de Oyo (Nigéria):

Os reis yorubas reivindicam Sango como um ancestral. (...) Ao que se diz, ele,
quando vivo, tinha o poder de fazer o raio cair quando bem entendesse. Era
igualmente possuidor de talismas que Ihe permitiam lancar fogo e chamas pela boca
e pelas narinas. Aterrorizando assim seus adversarios, ganhou inimeras guerras e
anexou os territérios vizinhos ao seu reino. (VERGER, 2012, p.308).
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Figura 26. Detalhe da pega MAF 0611. Indumentaria do Orix& Xango.
Figura 27. Detalhe da pega MAF 0611. Indumentaria do Orixa Xang0 (detalhe da gravata de Xangd).

A indumentéria, pertencente ao Babalorixa Balbino Daniel de Paula (MAF 0611),
conhecido como Obarayin, que foi doada ao MAFRO em dezembro de 1981, reflete de forma
singular o caratér real e militar desse orixa (Figura 26 e 27). Trata-se de uma indumentaria
confeccionada em camurca vermelha com detalhes dourados, refletindo a simbologia do fogo,
ligada a esse orixa, e o caratér de suntosidade advindo do poder politico e governamental que
0 mesmo possuia no reino de Oyo. Possui na cintura faixas verticais, conhecidas como
gravatas de Xang6, que sdo uma alusdo a armadura romana, ja que trata-se de um orixa de
guerra (indicativo material do sincretismo de referéncias estéticas na produgdo da
indumentaria do axé). Porém, a sua presenca ja é constatada — e provavelmente foi adaptada
ao culto afro-brasileiro — no relato que Verger faz de uma ceriménia de culto a Xangd na
regido de Pobé (Nigéria):

Uma elegun Sango sai do templo com um ose na mdo. Uma faixa (oja) evolve-lhe o
peito e uma série de faixas (iyeri) estdo dependuradas em sua cintura. Ela danga e
canta, distribui obi; as pessoas prosternam-se diante dela e ela toca seus ombros
como o ose. (VERGER, 2012, p. 333).
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Figura 28. Shango —
Oyo, Nigéria. 1949-
1979/1951-1979.

. Fonte: Acervo da
 Fundagéo Pierre
~ Verger.

O iyeri, aqui ressignificado e nomeado de gravata de Xang0, junto aos movimentos
circulares executados pela entidade, ddo a danca uma plasticidade impar, no momento em
que essas faixas, presas a cintura do fiel, sdo algadas ao ar.

Completando o grupo de indumentarias da nacdao Ketu doadas ao MAFRO, temos uma
indumentaria doada por Mae Olga do Alaketu, pertencente a seu orixa, lansd (MAF 0604) e a
indumentaria do orixd Oxum Opara (MAF 0612), que pertenceu a lalorixa Teofila Barbosa.
Ambas as pecas deram entrada no acervo no mesmo ano, 1981. lansd, também conhecida
como Oya4, esta ligada aos ventos e tempestades, mas na Africa Ocidental também esta ligada
ao rio Niger (Nigeéria). Sua representacdo africana conta com ojas amarrados ao peito, na
cintura e na cabeca, trazendo @ mdo uma espécie de abebé (leque ritual) feito de couro de

animal (Figura 29).
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Figura 29. Oy4, Niger (Nigéria).
Fonte:http://www.aselabureolowoaiye.xpg.com.br/oya

Oxum ¢é divindade do rio de mesmo nome, que corre na Nigéria, precisamente nas
imediacdes do povoado de Osogbo. N&o possui o corpo de fiéis nas celebracdes africanas; la
sdo feitos anualmente, as margens do rio Oxum, oferendas com a presenca do lider, o Ataoja
(Figura 30):

Figura 30. Festival anual de Osogbo, Nigéria.Fonte:HT TP:royaltimes.net/arts_cult.
Figura 31. Coroa pertencente a indumentaria de Oxum Opara (MAF0612).

No dia da festa Odun Osun, o Ataoja vai com grande pompa até o rio. Leva na
cabeca uma coroa monumental, feita de pequeninas contas. Usa um pesado traje de
veludo e caminha com gravidade e calma, rodeado por sua mulheres e seus
dignatarios.” (VERGER, 2012, p. 395).

A coroa feita com pequenas micangas (Figura 30) foi aqui adaptada e utilizada pela
grande maioria dos orixds femininos, passando a chamar-se chordo (Figura 31). As
indumentarias aqui apresentadas, tanto de lansd como de Oxum, assemelham-se a essa
suntuosidade demonstrada pelo lider de Osogbo. Assemelham-se também quanto a cor: em
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tons de rosa e salmao, deixam claro tratar-se de orixas ligados a questdes de feminilidade e
delicadeza. Muito embora se trate de orixas de movimento — lansa ligada ao vento e Oxum
Opara descrita como aquela que carrega uma espada e guerreia — sdo entidades que devem
revelar também a calma, transparéncia e suntuosidade que o rio, elemento natural

indispensavel para sobrevivéncia de uma comunidade, possui.

Figura 32. Detalhe da peca MAF 0604. Indumentéaria do Orixa lansd (Detalhe de laco do peito).
Figura 33. Detalhe da peca MAF 0612. Indumentéria do Orixa Oxum (Detalhe do lago as costas).

Ao contrario das roupas de orixas de guerra ou ligados a ancestralidade da palha
(como Omolu, ja descrito) os orixas femininos contém em suas vestes detalhes de tecido e
incrustacdes de lantejoulas que passam a ideia de opuléncia (Figura 32 e 33). Trata-se entéo
de vestimentas que se assemelham a riqueza de rainhas. Os tecidos utilizados sdo nobres,
como a seda e o veludo, com detalhes de flores e lagos.

Assim sendo, foi possivel observar que a mitologia dos orixas esta diretamente ligada
ao modo de vestir-se dos mesmos em suas representacfes. Como relatado no mito que trata de

uma festa dada por Olodumare, onde compareceram todos 0s Orixas:

Um dia o grande deus mandou 0s seus arautos avisarem:
Haveria uma grande reunido no palacio

e 0s orixas deviam comparecer ricamente vestidos,

pois ele iria distribuir entre os filhos as riquezas do mundo
e depois haveria muita comida, mdsica e danca.

Por todos os lugares 0s mensagieros gritaram esta ordem

e todos se prepararam com esmero para o0 grande acontecimento.
Quando chegou por fim o grande dia,

cada orixa dirigiu-se ao palacio na maior ostentacéo,

cada um mais belamente vestido que o outro,

pois este era o desejo de Olodumare.

lemanja chegou vestida com a espuma do mar,

0s bracos ornados de pulseiras de algas marinhas,

a cabeca cingida por um diadema de corais e pérolas,

0 pescogo emoldurado por uma cascata de madrepérola.
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Oxo6ssi escolheu uma tlnica de ramos macios,

enfeitada de peles e plumas dos mais ex6ticos animais.
Ossaim vestiu-se com um manto de folhas perfumadas.
Ogum preferiu uma couraca de aco brilhante,

enfeitada com tenras folhas de palmeira.

Oxum escolheu cobrir-se de ouro,

trazendo nos cabelos as dguas verdes dos rios.

As roupas de Oxumaré mostravam todas as cores,

trazendo nas maos os pingos frescos da chuva.

lansa escolheu para vestir-se um sibilante vento

e adornou os cabelos com raios que colheu da tempestade.
Xang6 néo fez por menos e cobriu-se com o trovéo.

Oxala trazia o corpo envolto em fibras alvissimas de algodéo
e a testa ostentando uma nobre pena vermelha de papagaio.
E assim por diante.

N&o houve quem ndo usasse toda a criatividade

para apresentar-se ao grande pai com a roupa mais bonita.
(PRANDI, 2001, p.408)

Sendo a mitologia entendida como uma organizagcdo atemporal de narrativas
reproduzidas na mesma ordem em que se sucedem a partir de sua origem (VERNANT, 1990),
conclui-se que os mitos aqui empregados para entender a simbologia das roupas utilizadas
pelos orixas funcionam como cargas simbdlicas, que perpassam os elementos da natureza aos
quais as divindades estdo interligadas, a fim de perpetuar sua historia e continuar a transmiti-
la, de forma a representar a ancestralidade e a maneira com que a comunidade se relaciona

com o ambiente fisico e 0s recursos naturais que as cercam.

Grupo 03

MAF 0615 MAF 0608 MAF 0627
Indumentaria do Vodun Sobé Indumentaria do Vodun Indumentaria do Vodun
Azunsu Azunsu
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Segundo Luis Nicolau Parés (2007), a nacdo jéje foi determinante para 0 processo
formativo do candomblé, na medida em que agregar diversas divindades em um mesmo
templo ja era caracteristica dos cultos voduns, em detrimento do culto monoteista praticado
pelos iorubanos antes de aportarem no Brasil, forcados pela escraviddo. As divindades
daomeanas sdo divididas em quatro grupos principais: o pantedo Mawu-Lissa, 0 pantedo
Sapakta, 0 pantedo de Dan (cobra) e o pantedo de Hevioso. Herskovits (1933) ainda afirma
que os daomeanos ndo concebem uma Unica divindade que acumule todas as fungdes de cada
um dos elementos. Sendo assim, ha a concepcao de grupos de divindades. No entanto, existe
um consenso em destacar grupos ou familias de voduns que s&o liderados pelos chamados
“reis da nagdo jéje”. S&o eles: Bessen, para a familia de Dan (considerado “Dono” da nagéo
Jéje-mahi); Azonsu, para a familia de Sapakta; e Sogbo na familia Hevioso.

Foram doadas ao MAFRO indumentarias dos dois ultimos lideres da nacdo jéjé. A
primeira indumentaria € a de Sogbo, que na lingua fon significa “o corajoso grande raio”, e
faz parte do pantedo do trovdo. A indumentéria foi doada por Doné Runhé (MAF 0615) e foi
utilizada pelo vodun dessa sarcedotiza na sua primeira saida de vodunce em 1912%°. Trata-se
de uma das poucas indumentarias em que se ha precisdo da época de sua confeccdo. Uma
roupa simples, sem muitos adornos e com cores escuras.

A segunda indumentaria € do vodun Azunsu (MAF 0608) e foi doada por Luiza
Franquelina Rocha, conhecida como Gaiaku Luiza, sacerdotiza do terreiro Humpame Ayono
Huntoloji, dedicado ao vodun da referida doacdo. Uma roupa também simples, com tecido
conhecido como chitdo e com a palha tingida.

A terceira indumentéria pertence ao vodun Azunsu Onipé (MAF 0627) e pertenceu ao
Terreiro Manezinho de Ox6ssi, a respeito do qual ndo ha grandes informacdes. Esta foge um
pouco a regra das anteriores, visto que possui um trancado elaborado com a palha da costa e

um tecido que parece seda vermelha.

8 Encontra-se no acervo documental do MAFRO, escrito a mdo em papel com timbre da Universidade Federal
da Bahia o seguinte texto: “Traje ritual de Sobd, usado pela falecida M&e Runho, na sua primeira saida como
vodunce, em 1912. Doacéo: Terreiro Jeje Bogum (Bahia) e Sociedade Fiéis de Sdo Bartolomeu.” (Sem data).



99

Figura 34. Detalhe da pega MAF 0615. Indumentéria do Vodun Sob6 (detalhe da coroa)
Figura 35. Detalhe da pegca MAF 0608. Indumentéria do Vodun Azunsu (detalhe do da coroa, conhecida como azé).
Figura 36. Detalhe da pega MAF 0627. Indumentaria do Vodun Azunsu Onip6 (detalhe do saiote bordado).

Ha diversos pontos de convergéncia dessas indumentarias de nacao jéje. Todos usam
roupas feitas de palha da costa (simbolo de ancestralidade), sendo umas mais curtas, outras
mais compridas e alguns apenas possuindo detalhes — como a coroa de Sob6 (Figura 34).
Usam, normalmente, cores estampadas, sempre com a presenca de cores escuras. Os voduns
gostam muito de bazios e xaords %. O blzio simboliza a origem da manifestacéo, tem relacéo
com as aguas, e seu desenvolvimento espiraldide a partir de um ponto central simboliza as
grandes viagens e as grandes evolucBes interiores e exteriores. Para o povo fon, o buzio
representa riqueza, sendo que quanto mais blzios encrustados em uma roupa de vondun, mais
rica essa roupa €. Esse elemento também simboliza 0 mundo subterraneo e suas divindades.
Dessa forma vé-se a evolugdo de riquezas, a partir da quantidade de bizios da primeira para a
terceira roupa.

E necessario levar em conta a questdo da temporalidade: sendo a primeira roupa
confecionada em 1912, e tratando-se da primeira saida de uma vodunce, um ndmero maior de
buzios ndo se justificaria, visto que a suntosidade das roupas de um inciado vai evoluindo de
acordo com sua idade de iniciacdo. A segunda roupa traz uma palha da costa tingida, com
certo quantitativo de blzios na parte superior (Figura 35). A terceira roupa, nesse sentido,
pode ser identificada como de uma entidade madura, que ja possui o fiel ha muitos anos, pois
se trata de um trabalho deveras detalhista com a palha da costa e com os buzios (Figura 36).

% 530 anéis providos de guizos utilizados nos tornozelos pelos recém iniciados. Diz-se que o xaord livra o
inciado da morte, através do barulho.
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Figura 37. Cerim6nia Vodun, no Benin. Torri Bossito. Fonte:
Fotégrafo Jean Claude Coutausse. Fevereiro de 1998.
http://www.coutausse.com

A palavra vodun, de origem Ewe/Fon, significa forca divina, espirito, forca espiritual.
E usada pelo povo do oeste da Africa para designar os deuses e ancestrais divinizados. Deste
modo, os elementos simbdlos de ancestralidade (palha) e evolugdo (buzio, Figura 37) sdo
utilizados pelas entidades jéje como forma de conexdo com o mundo divino e sua linhagem
familiar, ndo sO através de dangas e canticos, mas também através dos emblemas que

carregam no corpo, na formar de vestir-se.

Grupo 04

MAF 0610 MAF 0617 MAF 0627
Indumentaria do Indumentaria do Indumentaria do
Inquice Angoré Inquice Mucumbi Orixa Tempo
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Em funcdo da separacdo prolongada de sua matriz e suas ramifica¢Ges, o povo Banto
enfrenta dificuldades em encontrar suas origens. Foram considerados, ao longo da trajetoria
dos estudos das religbes afro-brasileiras, como restristos e incompletos com relacdo a uma
mitologia cosmogonica. Ndo estavam preocupados, tendo em vista essa deficiéncia de estudos
de sua nacdo, em resgatar seus mitos, absorvendo assim a gama mitoldgica iorubana. Essa
necessidade de resgate € muito recente e foi proporcionada pela presenga angolana em terras
brasileiras, facilitando o estudo das linguas matrizes — kimbundo e kikongo. A autora Andrea

Luciane Rodrigues Mendes, resgatou a relevancia dos tecidos no reino do Kongo:

No reino Kongo, diferentes eram os panos produzidos a partir de fibras da flora
local, como aquele produzido a partir da ensandeira, ou nsanda, apreciado pela
nobreza, em formato de mantas e faixas. A arvore nsanda era carregada de um
simbolismo que ia muito além de mera fornecedora de matéria prima para a
confeccdo de panos. Era plantada junto ao timulo dos reis, 0 que sugere que essa
arvore tivesse um conotacéo politica e religiosa. (MENDES, 2012, p.99)

Para além da producdo local de tecido, o reis e rainhas do Kongo também se
utilizavam de tecidos de origem européia, dando énfase a aparéncia para expressar poder
politico e religioso. A partir do didlogo entre costumes africanos e europeus, as vestimentas
do candomblé assumiram papel de demarcacéo visual de um grupo. Foram  trés  as
indumentarias doadas ao MAFRO atribuidas a inquices, sendo as duas primeiras pelo Terreiro
Tumba Juncara. Correspondem aos inquices Angoré (MAF 0610) e Muncubi (MAF 0617).

O inquice Angord é considerado auxiliar na comunicagdo entre seres humanos e
divindidades; trata-se de um tipo de cobra, que possui em seu couro um brilho particular,
semelhante as cores do arco-iris. Logo, o comparativo com Oxumaré na nacdo Ketu e com

Bessem, da familia Dan nas narrativas da nacao jéje.

Akl

Figura 38. Detalhe da pega MAF 0610. Indumentéaria do Inquice Angor6 (detalhe pano do peito e banté)
Figura 39. Detalhe da pega MAF 0610. Indumentéria do Inquice Angor6 (detalhe coroa)
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Esté ligado a subida e descida das &guas, e é identidicado como cobra sagrada pelo
povo banto. Esse brilho e suntuosidade podem ser visualizados na indumentaria de Angord
doada ao museu (Figura 38). A identificacdo do inquice se torna clara quando observado a
coroa, cujo formato é o de uma cobra (Figura 39). Para representar o brilho comum a esse
inquice, o tecido com a qual a roupa foi confeccionada possui linhas brilhantes em toda a sua
extenséo.

O inquece Mucumbi, ou Roje Mucumbi, € indetificado como um antigo rei do povo
Congo; esté ligado a energia dos metais, e é tido como aquele que abre os caminhos, que € 0
condutor da floresta. Dai estabelece-se 0 comparativo com o Orixa Ogum (Ketu) e 0 Vodun
Gu (Jéje).

Figura 40. Detalhe da pega MAF 0617. Indumentaria do Inquice Mucumbi.
Figura 41. Detalhe da pega MAF 0617. Indumentaria do Inquice Mucumbi (detalhe saiote).

A indumentaria em questdo, porém, ndo faz relacdo direta com um orixa masculino e
guerreiro, caracteristicos de Roje Mucumbi ou Ogum: trata-se de uma roupa confecionada
com tecidos finos, com detalhes florais e um adorno a cabeca, com incrustacGes de lantejoulas
(Figuras 40 e 41), dando a entender que a roupa representa o lado opulente do inquice, que
reinou entre o povo banto.

A indumentaria doada pelo terreiro Tira Teima corresponde ao inquice Tempo (MAF
0627, Figura 42), apesar do mesmo estar identificado como orixa. Kindembu ou Tempo é Rei
de Angola, o senhor do tempo e estacdes. E representado, nas casas Angola e Congo, por um
mastro com uma bandeira branca, que servia como referéncia para o0 nomadismo do povo

banto, e ajudava a reunir esta comunidade em torno do seu lider. Ainda hoje é utilizada para
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referenciar terreiros de origem banto congolesa. E relacionado com o iorubano Irokd (Loko
para 0 povo jéje).
E muito cultuado nos candomblés de angola e traz uma representacio de uma grelha,

feita em ferro — normalmente associada no sincrestismo com um santo catélico ®.

Figura 42. Detalhe da peca MAF 0627. Indumentéria do Inquice Tempo
Figura 43. Detalhe da peca MAF 0627. Indumentéria do Inquice Tempo (detalhe bolsas de palha e buzios ).

Por trazer objetos relacionados ao dia-a-dia das pessoas, carrega duas bolsas/capangas
(Figura 43). Esta ligado a Kaviungo, portanto ligado a ancestralidade. Faz parte do pantedo
dos considerados inquices monstros®, que na verdade sdo inquices ligados a terra, ao
ancestral — e por isso a utilizacdo de cores escuras em suas vestes, bem como de elementos
como a palha e os buzios.

Segundo Makota Valdina®® os inquices sdo a vida, a esséncia invisivel que se
manifesta para nds através de pessoas por eles escolhidas; mas também sdo pedras, o ferro ou
qualquer objeto preparado para ser a representacdo simbolica do invisivel. Dessa forma, o

homem e as forcas ambientais fazem parte dos principios que regem essa complexa

8 S30 Lourenco, martir catolico e um dos sete primeiros didconos, guardies do tesouro da lgreja Crista,
sediada em Roma.

8 Filhos imperfeitos de Nzumbaranda (associada com Nana dos Yoruba).

% Lider religiosa do terreiro Angola Tanusi Junsara, no Engenho Velho da Federacdo, em Salvador. Ver:
PINTO, Valdina. Nagdo Angola. In: Encontro de na¢Bes de candomblé, 02. Salvador, 1995. Anais. Centro de
Estudos Afro-Orientais da UFBA: Programa a Cor da Bahia; Fundagdo Gregério de Matos; Camara dos
Vereadores. 1997.


http://pt.wikipedia.org/wiki/M%C3%A1rtir_crist%C3%A3o
http://pt.wikipedia.org/wiki/Catolicismo
http://pt.wikipedia.org/wiki/Di%C3%A1cono
http://pt.wikipedia.org/wiki/Nzumbarand%C3%A1
http://pt.wikipedia.org/wiki/Nan%C3%A3
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cosmologia do Banto-Congo, na qual o homem é percebido como ser transeunte em torno das

energias essenciais.

Grupo 05

Indumentaria d?f:Igggz Menininha do MAF 0674
Y . Indumentaria da Mamet6 Mirinha de
Gantois ~
Portéo

A roupa de candomblé serve como fato diferenciador e hierarquizante dentro da
simbologia de culto. Dessa forma, apresentam-se aqui a indumentéaria de duas lideres
religiosas: Mae Menininha do Gantois e M&e Mirinha de Portéo.

Figura 44. Detalhe da peca MAF
0605. Indumentaria de Mae
Menininha do Gantios. Detalhe saia
bordada com fios de ouro
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Trata-se de roupas que denotam o status das Yalorixas, cargo mais alto ocupado
dentro da légica social de um terreiro de candomblé.

A roupa de M&e Menininha do Gantois (MAF 0605) adquire, além do carater
hierarquico, a simbologia da celebracdo de um tempo cronoldgico, visto que foi utilizada por
essa famosa mae de santo na celebracdo dos seus cinquenta anos de vida religiosa. O fato de
tratar-se de uma roupa em tons de amarelo e conter uma saia toda bordada em fios de ouro
(Figura 44), remete-se ao Orixa a qual foi consagrada a lider: Oxum.

A sacerdotisa lembra dessa forma, o mito descrito anteriormente, em que esta entidade
veste-se de ouro para encontrar-se com Olodumare (deus supremo). Tratando-se de um
momento de celebracdo deveras especial e representativo como o cinquentésimo aniversario
de iniciacdo da lider, e por sua notoriedade dentro da comunidade religiosa afro-brasileira, é
bem provavel que a roupa possa ter sido um presente recebido pela matriarca religiosa.
Oferecer roupas as entidades ou aos fiéis, assim como tecidos para sua confeccdo, era e € uma

pratica comum entre a comunidade do candomble.

Figura 45. lyalorixa Menininha do Gantois. Foto divulgacéo (capa de LP, Vinil). 1974
Figura 46. Mametd Mirinha de Portdo. Foto divulgacéo de Exposicdo sobre Mae Mirinha de Portéo. Agosto de 2012.

A indumentéria de Md&e Mirinha de Portdio (MAF 0674) denota uma maior
simplicidade, aparentando ser uma roupa utilizada ndo para momentos festivos e celebracdes,
mas para a realizacdo das fungdes diarias, correntes no terreiro do qual era lider.
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Figura 47. Detalhe da peca MAF
0674. Indumentaria de Mae
Mirinha de Portdo. Detalhe da bata
em tecido fino azul.

No entanto, algumas caracteristicas da roupa ndo podem deixar de ser observadas,
como a presenca da bata (Figura 47), como simbolo distintivo de poder e de alto cargo dentro
da estrutura social daquela comunidade®. A bata utilizada por Mae Mirinha faz referéncia as
cores da entidade lider maior de sua casa: Gongobira, divindade provedora da caca para o
povo banto.

Podemos observar, a partir do percurso das duas lideres que:

Seria de se esperar que, ao longo do tempo, algumas mudangas pudessem ser
averiguadas no tocante a tradi¢do do sacerddcio feminino. Contudo (...) além da
preservacdo da figura feminina no espaco de poder, as sacerdotizas se tornaram
mantenedoras dos valores tradicionais dos terreiros. (...) predomina entre as
mulheres dirigentes de casas de candomblé uma relacdo com a religido mais
conservadora. (...) a autoridade e poder que essas mulheres exercem sobre toda a

familia de santo sdo demonstrados a todo momento dentro e fora do terreiro e em
varios graus de intensidade. (CRUZ, 2009, p.6-7).

Dessa forma, essas mulheres — aqui representadas por Mae Menininha do Gantois e
Mée Mirinha de Portdo — conseguem, através da postura e pela opuléncia e representatividade
de seus trajes, exercer demonstracdes de poder e autoridade dentro e fora dos espacos dos

terreiros.

% Em alguns terreiros de candomblé apenas a lider religiosa — lyalorixa (ketu)/Doné (jéje)/ Mametu (angola) —
ou pessoas que possuam altos cargos na hierarquia utilizam bata. Mulheres mais velhas que ndo possuam cargo
distintivo utilizam apenas o camisu. Informacéo obtida a partir de relatos orais das costureiras.
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Consideracdes sobre as andlises

As analises iconologicas e iconograficas das indumentéarias, feitas pelo sistema de
grupos tematicos, respeitaram as orientagcdes correspondentes as nacOes e entidades as quais
as roupas pertenciam. Em alguns casos, onde a trajetoria do terreiro a qual pertencia nao ficou
muito clara — com relacdo a identificacdo enquanto nagédo e/ou lideranca — foram levados em
consideracdo os termos que identificavam as roupas no acervo do MAFRO. Dessa forma, 0s
grupos foram separados a fim de facilitar a identificacio e a correlacdo entre as
indumentarias.

O grupo 01 contou com a andlise de objetos que ndo continham uma historia de
pertenca, ja que a peca doada provinha de um terreiro desconhecido e a outra peca era
proveniente de uma compra (a Unica peca analisada proveniente de compra). Nesse sentido,
partiu-se para o objeto simbolico da palha e dos buzios utilizados para a confecgdo da
vestimenta, seus usos e formas.

O grupo 02, que contou com o maior numero de pecas, deu forma a simbologia
mitolégica da nacdo Ketu, ligada constantemente aos elementos naturais de pertenca dos
orixas. A mitologia, importante fator de determinancia na religiosidade Ketu, foi utilizada a
fim de explicar, relacionados aos elementos naturais, o simbdlico e memorial contido nas
vestes.

O grupo 03 seguiu a linhagem de explicacdo cosmogbnica dos jéje, baseada na
linhagem familiar e na ancestralidade, contida também nos elementos que compdem a roupa,
mostrando buzio como elemento rico ndo s6 no sentido estético, mas também como
representacédo de status de riqueza entre o povo fon.

O grupo 04, representante da cultura Banto, demonstrou as dificuldades do estudo
dessa nacdo, tendo sido impossivel evitar o comparativo, o paralelo relacional que se
estabelece entre as nagdes. Isso demonstra que ha a necessidade de pesquisas contundentes
sobre a cultura banto e congo no que tange as religides afro-brasileiras.

O grupo 05, por fim, demonstrou a suntosidade contida nas roupas de matriarcas do
culto afro-religioso, podendo ser comparadas a vestes de opuléncia monarquica, utilizadas
para refletir poder de lideranca nos séculos XVI1II e XIX por rainhas e princesas européias.

E possivel notar que, em todos os grupos, os artefatos — as roupas e suas insiguinias —
estdo carregados de identidade étnica e cultural, e ainda retém atributos pessoais do utilizador.

Deste modo, jamais serdo neutros ou assépticos; ja entram na instituicdo museal carregados de
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informagdes que devem ser trabalhadas em diversas vertentes, pois podem oferecer fontes de

pesquisas quase que inesgotaveis.
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CONSIDERACOES FINAIS

Pensar sobre roupas que permeiam as religides de matriz africana significa pensar em
movimento e pertenca. As roupas perpassam por todas as instancias de um terreiro de
Candomblé; estdo presentes no dia-a-dia dos praticantes e das atividades por eles
desenvolvidas. O presente trabalho tratou de algumas questdes inerentes aos trajes do
candomblé, por entender que 0s mesmos sd@o meios de comunicacdo, simbolos identitarios,
reflexos de modificacBes sociais, objetos de estudo, fonte de inspiracdo para trabalhos
artisticos, tema de exposi¢des museoldgicas e de pesquisas em reservas técnicas dos museus;
sendo, portanto, face ativa do patriménio cultural.

Ao longo dos capitulos, foi possivel notar a trajetéria das roupas de santo. Passaram
das ruas, a partir das negras de ganho e de irmandades afro-religiosas (como a Irmandade da
Boa Morte), para a realidade das casas de santo em seu surgimento. Foram retratadas por
Debret em seus desenhos e por fotografos estrangeiros que transfomaram essas imagens em
postais; tornaram-se pontos de observacdo de antropologos e etndgrafos que estudaram as
questdes afro-brasileiras. Foi possivel notar que sofreram uma grande influéncia das vestes
européias, nas saias, nos bordados utilizados para confeccdo das roupas, nos lagos e lacarotes,
mas conseguiram preservar algumas caracteristicas das vestes africanas, ndo s6 no pano da
costa e 0ja como normalmente se pensava. Influenciaram de forma significativa as vestes das
entidades, preservando simbolos de ancestralidade (como a palha da costa e os buzios), a
simbolgia das cores (tendo o branco como cor relacionada a criacdo) e nas formas de
amarracgéo dos tecidos que dao plasticidade aos movimentos de danca densenvolvidos durante
as celebragdes.

O processo de doacdo das pecas estudadas, como foi possivel observar ao longo da
pesquisa, foi fruto de um dialogo estabelecido pela instituicdo e a comunidade. Dessa forma,
as pecas de indumentéria estudadas aqui constituiram o acervo inicial e a exposi¢do inaugural
do MAFRO/UFBA, que pode ser considerado, junto ao Centro de Estudos Afro-Orientais,
uma instituicdo pioneira no trato das questdes culturais dos afro-descendentes. As pecas
doadas demonstram o apoio da comunidade afro-religiosa a instituicdo, assim as doacGes
podem ser vistas como forma de legitimacdo da mesma. Porém, ¢é inegavel que essas doacoes
culminaram na valorizacdo e preservacdo de uma memoria material por parte das

comunidades de terreiro:

A vertente da memoria para as tradi¢des religiosas afro-brasileiras sé fortalece o
culto aos orixas, voduns e inquices. A ancestralidade africana e a ancestralidade
construida em processo ja nacional, brasileira, ou entdo valorativamente baiana,
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funcionam também como controle e acesso aos principios éticos, morais, sociais e
sobretudo litdrgicos. Ha um sentido relacional entre a memdria ancestre e 0s
comportamentos e vivéncias do cotidiano e dos ciclos de festas dos terreiros. Por
tudo isso uma consciéncia memorial é constituinte do préprio pensamento religioso
dos terreiros. (LODY, 2005, p. 156).

Desta forma, temos uma via de mao dupla, encontrando o discurso de valorizacéo e
preservacdo dos dois lados. Apesar de tratar-se de uma instituicdo museual que possui um
discurso oficial que reflete em seu acervo, a presenca da comunidade afro-religiosa desde sua
implementacdo auxiliou e auxilia na relativizagdo dos discursos a serem apresentados na
expografia dessa instituicdo.

As pecas de indumentaria selecionadas e analisadas nesse trabalho demonstraram a
suntuosidade com que as nacgdes ketu, jejé e angola vestem as entidades que cultuam. A
quantidade de elmentos ornativos (tecidos, técnicas de costura e trancados), a simbologia que
carregam e sua relacdo com o culto estdo presentes nas pegas aqui apresentadas. Deste modo,
além de realcar os relatos sobre a indumentaria nos estudos anteriores da afro-religiosidade;
de buscar entender as origens das roupas no periodo colonial; e de elucidar em quais
circunstancias politico-discursivas essas pecas chegaram ao MAFRO/UFBA e quais as
narrativas vinculadas ao contexto de doacdo, o presente trabalho buscou objetivar as
influéncias para construcdo das roupas de axé, sejam elas miticas, simbdlicas, européias ou
africanas.

Tratou-se de uma construgéo inicialmente complexa, primeiramente pela escassez de
uma bibliografia especifica sobre indumentarias afro-religiosas. Aliado a este fato esta a
complexidade de lidar com a indumentaria referente a trés nagcdes de candomblé distintas, que
possuem suas particularidades. Nao foram encontrados, também, todos os documentos que
formalizavam a doagéo das pecas para o acervo do MAFRO/UFBA, tampouco documentos
que manifestassem interesse prévio do CEAO por angariar um possivel acervo pertencente a
comunidade do candomblé.

As dificuldades foram contornadas viabilizando a melhor compreensdo do tema por
parte dos leitores e propiciando o desenvolvimento de futuras pesquisas sobre essa tematica.
Foi necessario buscar na literatura antropologica o suporte tedrico e investigativo a respeito
do tema, havendo atencdo particular para distinguir os termos utilizados na representatividade
das trés nacBGes de candomblé presentes na pesquisa. 0s documentos de doacdo das pecas
encontrados no arquivo do museu foram utilizados a exaustdo e serviram como base de
elucidacdo de algumas questdes levantadas. Alem desses fatores, € necessario destacar a

presenca, durante todo texto, da influéncia das costureiras entrevistadas. As mesmas foram



111

imprescindiveis no desenvolvimento, na construgdo metodoldgica da pesquisa e na analise das

pecas do acervo.

Padrdes euroupeus ou padrdes africanos?

Como feito durante todo o trabalho, ndo poderia encerra-lo de maneira diferente, sem
trabalhar com imagens. Como dito por Peter Burke (2004), elas podem ser perigosas ao
pesquisador, se 0 mesmo ndo souber interpreta-las de maneira adequada. Mas podem ser de

grande utilidade, também segundo o referido autor, se o enfoque dado trouxer novos

interesses e novas perspectivas.

Figura 48. lyalorixa Mée Senhora.
116 Axé Op6 Afonja. Fonte: Foto de
Pierre Verger

Figura 49. Retrato de Maria
Antonieta. Pintado por Martin Van
Meytens. Fonte:
www.itaucultural.com

Figura 50. Babalorixa
Airzinho. Terreiro Pildo de
Prata (Lajoumin). Fonte:
Revista Muito (Jornal Atarde)
Figura 51. Sacerdote em Ifé,
Nigéria. Fonte: Foto de Pierre
Verger.

Nesse trabalho, utilizamos os enfoques determinados por Burke como estruturalista
(que compreende a imagem como um sistema de signos) e o da historia social da arte, que
reune variados tipos de enfoque. Dessa forma, temos quatro imagens acima e uma pergunta:

ha uma utilizagdo de padrdes europeus no candomblé no Brasil, ou de padrdes africanos?



112

E possivel notar, através dos tecidos ornados, tanto na imagem de Mae Senhora
(Figura 48) quanto na pintura de Maria Antonieta (Figura 49), a suntosidade do vestir. Para
além das variacdes de tempo e espaco (ndo sé geograficamente, mas entre o século XVIII no
caso da pintura e século XX na fotografia), ha, decerto, uma sutil semelhanca no trajar. Assim
ocorre na imagem de Pai Airzinho (Figura 50) em comparacdo a imagem do sacerdote da
cidade de Ifé, na Nigéria (Figura 51). Tecidos carregados de elementos decorativos, que dao
altivez aos seus detentores.

Fica claro, portanto, que as vestes de axé ndo estdo influenciadas apenas por um
padrdo europeu ou por um padrdo africano, e ndo refletem padrdes relacionados a género. As
roupas de axé, usadas por fiéis e por divindades, sdo uma criacao afro-brasileira, que mescla
elementos ornativos advindos dos colonizadores (europeus) e dos escravizados (africanos),
tendo como Unico objetivo passar a mensagem de que se trata de momentos de celebracédo e
festividade, e que, por isso, seus adeptos devem vestir-se como verdadeiros reis e rainhas.
Dessa forma, a roupa de candomblé é reflexo do exercicio de poder e da necessidade estar
“bem vestido” para que se possa celebrar. As melhores roupas para saudar 0S Nnossos

ancestrais.
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Glossario
Pecas da indumentaria afro-religiosa
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Introducéo

A atividade inventariante aqui desenvolvida deve-se ao fato de encontrar-se,
frequentemente, nomenclaturas pouco conhecidas e por vezes conflitantes dentro do universo
da indumentaria liturgica afro-brasileira.

A busca do significado dos vocabulos desconhecidos e/ou conflitantes e a explica¢do
de uso dos mesmos conduziram a elaboracdo de uma simples e priméria relagdo de termos.
Assim, o glossario aqui apresentado resulta de uma investigacdo (através de entrevistas as
costureiras de roupas de axé Dete Lima, Gilcelia Oliveira Pinto e Rosimeire Lima; e leitura de
bibliografias especificas) e da compilacdo dos diversificados termos e expressdes
relacionados as roupas de axé.

Trata-se de um instrumento ilustrado (desenhista: Leonardo Barbosa), deixando claro
para o leitor através de imagens e textos as formas de utilizacdo e de simbologia contidas nas
roupas de axé. Aqui também ha uma lista contendo os principais elementos estéticos,
bordados e tecidos utilizados nesse universo. H4, deste modo, a busca pela compreensédo desse
universo ndo de uma maneira ampla, pois ndo se deixa de considerar que a realidade de cada
casa de candomblé é determinada por sua lideranca, variando de um terreiro para outro.

A elaboracdo desde glossario é o resultado da vontade de saber e conhecer. Longe de
ser considerado completo, ele pretende somente ser um auxiliar de alguma utilidade para
aqueles que, trabalhando sobre cultura material afro-religiosa, encontram dificuldades de

pesquisa e na elaboracdo de inventarios. Dai a decisdo de divulgar o fruto dessa investigacao.
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Tecidos e técnicas comumente utilizados para confeccédo das

indumentarias afro-religiosas

Algodao — Fibra natural de origem vegetal procedente do algodoeiro. O tecido a base
de algodédo detém melhor capacidade de absorcéo de umidade é adequado para o clima
brasileiro, quente e imido. A transpiracdo do corpo € mais bem absorvida quando se
usa tecido com algoddo em sua composicdo. Caracteristicas: macio e confortavel;
durével; resistente ao uso, a lavagem, a traca e insetos; lava-se com facilidade; tem
tendéncia a encolher e a amarrotar; atacado por fungos; queima com facilidade; néo
resiste a produtos quimicos; Limite de umidade: N&o mercerizados:
8,5%; mercerizados: 10,5%. Aplicacdes: Confeccdo, tecidos para uso doméstico,
tecidos profissionais.

Nome genérico utilizado para denominar qualquer tipo de tecido cru ou alvejado,
geralmente com ligamento sarja, feito com fibras de algoddo. Alpaca: tecido barato de
algoddo ou viscose empregado em forros de roupas. Originario de tecido antigo, finoe
brilhante, que era produzido com fios dos pelos da Alpaca. Os tecidos e os vestidos
sdo sempre realizados por especialistas e artistas de muito bom gosto, ditando a moda
para 0 mundo inteiro.

Alakd — pano da costa fabricado com material diferenciado do tradicional (uma
espécie de fibra); é confeccionado no tear.

Bainha aberta/ barafunda —Ponto cruzado que se usa para obter uma juncao aberta
decorativa entre duas extremidades de tecido. Também conhecido como ponto ajours;
bordado feito primeiramente com o desfio do linho e em seguida bordado a méo de
forma geométrica e matemaética do tecido desfiado.

Brocado — Suntuoso tecido de jacquard com estampas em relevo, muitas vezes feitas
de linha de seda dourada ou prateada. O brocado é associado a roupas de noite. Tecido,
com desenhos em relevo realcados por fios de ouro ou de prata, origina-se da palavra
francesa "broucart™ que significa ornamentar.

Cassa — tecido fino transparente de linho ou algoddo que contem pequenos bordados
com linha em algodéo opaco.

Cambraia — Tecido de algoddo ou linho leve, com desenho tafetd, para camisas e

blusas finas, semelhante ao Batiste. Nome originado da cidade de Cambraia, Franga.
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Cetim — Tecido que apresenta uma superficie lisa, acetinada, lustrosa e outra opaca.
Este tecido normalmente apresenta alta densidade de urdume. As armacdes de cetim
ndo possuem pontos interligados. Também conhecido como raso.

Chita/ chitdo — Tecido simples de algoddo estampado em cores, o Chitdo tem como
caracteristica estampas grandes, sobre a base de morim (antes até a decada de 1960/70
a chita era de largura simples -80cm- quando pasoou a ser feita com largura de 140cm,
entdo deu-se nome de Chitdo), Tecido de algoddo com estampas de cores fortes,
geralmente florais, e tramas simples. A estamparia é feita sobre o tecido conhecido
como morim.As caracteristicas principais sdo: cores priméarias e secundarias em
massas chapadas que cobrem totalmente a trama, tons vivos, grafite delineando os
desenhos, e a predominancia de uma cor. As cores intensas servem, ndo sO para
embelezar o tecido, mas também para disfarcar suas irregularidades, como eventuais
aberturas e imperfeicbes.O nome chita vem do hindi chint e surgiu na india medieval e

conquistou europeus, antes de se popularizar no Brasil.

Estamparia africana — tecidos normalmente advindos da costa ocidental africana,
com estamparia e cores variadas. Os padrBes africanos tem a funcdo simbdlica e
decorativa. Frequentemente, imagens humanas ou de animais sdo representadas,
sempre estilizadas, enfatizando algumas caracteristicas com a repeticdo de formas
geométricas.

Gripir — tecido leve composto por bordados em toda a sua extensdo; Tipo de renda de
bilro, feita com fio muito fino, que cria relevos sobre fundo vazado

Gorgorao — Do francés, gros-grain. Tecido encorpado, normalmente em seda, 1& ou
algoddo, com efeito de nervuras no sentido da trama, com efeito canelado, muito
utilizado para calgas, decoragéo, estofamento, etc.

Juta — Fibra téxtil obtida da planta tilidcea. As fibras de juta sdo extraidas do caule de
"plantas duras" , assim como o linho, o canhamo, etc. Trata-se de plantas herbaceas
anuais, ou seja, alcancam a maturidade no decorrer de um ano, produzindo sementes
para os demais periodos de cultivo, porém exigindo, para um bom desenvolvimento,
calor e umidade.

Lese — tecido fino transparente de linho ou algoddo que contem pequenos bordados
com linha de algoddo brilhante.

Morim — Tecido de algoddo com armagc&o tafeta e geralmente tinto. Durdvel e rustico.
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Organza bordada — Tecido fino e transparente, de trama simples, em geral de fio
poliamida, e mais encorpado e armado que o organdi.

Percal — Tecido leve de algoddo, ligamento tafetd(hoje pode ser ligamento sarja e
cetim), muito denso, mas fino. Considera-se percal o tecido acima de 180 fios por
polegada.

Rechilieu — tipo de bordado executado a fio branco, cujo desenho e constituido por
pequenos orificios caseados, recortados posteriormente.

Renda — trabalho em tecido ou malha aberta, com desenhos geométricos ou outras
tematicas, executado com fios diversos. Pode ser produzido mecénica ou manualmente.
Voal — Tecido tipo musseline, mais pesado produzido com fios muito finos ( porém
mais grossos que o da Musseline) altamente torcidos e com baixa densidade,
resultando numa aparéncia fluida, leve e transparente. Conhecido também com o

nome aportuguesado "Voal", uma corruptela Francesa da palavra italiana Vela.



Elementos decorativos comumente usados:

Sianinha

Galdo
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Franzimento

das saiais Pregueado Ripolego
Concha ou Buzio Franzido
Entremeio
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Bico

Passamanaria

Sutache
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Pecas da indumentéria afro-religiosa

Anagua e Anagueta

Anagua é utilizada na quantidade de duas ou
trés (as entidades masculinas ndo utilizam
muitas anaguas). A funcdo da andgua ndo €
apenas suspender as saias; elas também
compdem a roupa e por isso devem estar
limpas, engomadas e bem passadas, pois ao
abaixar-se durante a celebracédo, para saudar os
locais sagrados e os mais velhos, as mesmas

acabam ficando aparentes. A anagueta € uma
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andgua menor que a habitual (1/2 anagua) utilizada por pessoas que ndo tem condi¢des de

usar um numero grande de anaguas (pessoas mais idosas ou com problemas de saude); séo

mais armadas que a anagua comum, portanto abrem com mais facilidade o rodeiro das saias.

Atacam

E o lago amarrado ao peito das entidades.
Dé-se um laco no caso das entidades
femininas e é armada uma gravata para
as entidades masculinas. O lago das
entidades femininas é colocado a frente
do peito, ja as entidades masculinas
carregam sua gravata as costas (com

excecdo, em algumas casas, de entidades

femininas guerreiras que carregam o lago nas costas). Laco terminado em “V” para entidades

masculinas e em “U” para as femininas.
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Azé

E a indumentaria de palha utilizada pela entidades ligadas a
terra. E confeccionada de palha da costa, podendo ter seu
topo/cume decorado com elementos como buzios micangas. A
palha é utilizada também por outros orixas ligados a terra
como Nand, Ewé e Oba e é utilizado por quase todos os
Voduns (nacdo jéje) na confeccdo de suas indumentarias. No

caso dos Voduns a maioria gosta de manter o rosto coberto

pela palha da costa, outros gostam de mostrar o rosto.

Banda

Tradicionalmente possui tamanho semelhante ao do pano
da costa; deve cobrir o ventre/cintura e € transpassado
pelo peito e costas, sendo amarrado ao ombro. E utilizada
por entidades masculinas ligadas a caca (Oxdssi, Agé,
Logun Edé) e pelas entidades que vestem branco (como
Oxaguié e Oxalufa).

Banté

Também conhecido pelo nome de
alakd, em algumas casas; sao
confeccionados  normalmente  me
organza bordada ou gripir; sao
elementos decorativos, presos a altura
do peito (normalmente por um
elastico) que vé@o até a altura dos
joelhos, ficando sobre a saia e lagos.

Usado apenas pelas entidades
femininas. Em alguns terreiros as entidades femininas ligadas a guerra utilizam-no preso a

cintura, acima da saia, funcionando como uma espécie de armadura.



Bata

Peca da indumentéaria feminina, e
indicadora do status da matéria.
Utilizada apenas por determinadas
mulheres que ocupam certo grau na
hierarquia do candomblé: mées de
santo, ebomis, equedes. No momento
do transe a bata deve ser despida da
fiel, pois como dito é representacao
de status apenas da fiel e ndo da

entidade. A bata deve ser vestida
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sobre o camisu. Trata-se de uma blusa volante com mangas; possui um padrdo de gola, que é

careca (sem adornos), pois o bico da gola do camisu se sobrepde a gola da bata. Tem um

detalhe (que deve ser medido) de queda no ombro para que nédo fique folgado a ponto de ndo

sustentar-se nos ombros. Pode possuir bico na borda das mangas e na extremidade inferior. A

manga é tdo volante como o formato dela, mas pode ser variada: com franzidos, mais

comprida ou mais curta, com abas. As batas de racdo sdo normalmente mais simples,

confeccionadas de algodao cru
ou percal. Ja as batas utilizadas
nos barracbes durante as
festividades podem possuir 0s
mais diversos ornatos como
bordados e partida em renda,
mas normalmente  possuem

bordados em rechilieu.
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Bombacho

Traje de entidades masculinas ou de
entidades femininas cujo fiel em transe
seja do sexo masculino. Anteriormente se
usavam calgca mais larga que as calcas
comuns, para a danga das entidades.
Criou-se, entdo, uma forma que ficasse
confortavel para a danca, colocando uma

espécie de tornozeleira para que a barra

ficasse presa; a nomenclatura advém da

[

semelhanca com a indumentaria de origem turca, utilizada também no sul do Brasil.

Calcoléo e Calgolinho

Sdo roupas de baixo, usada como peca de decoro.
O calcoldo é confeccionado abaixo dos joelhos;
utilizado para ndo deixar a mostra as pernas das
fiéis nos momentos que precisam se abaixar para
tomar bencdo. Também serve de protecdo para as

pernas das ranhuras que as anaguas podem causar.

Ja o calcolinho — acima dos joelhos — é utilizado

por mulheres mais velhas que ndo precisam

abaixar-se durante a cerimonia.

Camisu
Peca da indumentaria feminina, uma espécie de

blusa quadrada que cobre os ombros e o colo com
altura acima dos joelhos. A parte superior
formada por uma espécie de camisa possui na
direcdo do ombro um detalhe retangular chamado
de taco ou gavido (determinante para cava da
gola, em meia lua) e na parte inferior na altura das
axilas um detalhe triangular chamado de naco ou

lenco — esse auxilia na mobilidade dos bragos ao

dancar. A parte inferior normalmente é costurada
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com um tecido diferenciado (geralmente mais fino) compondo uma espécie de forro, chamado
fralda; além de completar a camisa, serve para manté-la presa dentro da saia. Ornatos como
bico podem ser colocados apenas na gola, nunca nas mangas. Usado em todas as situacdes, 0s
mais simples compdem o conjunto de racdo e os mais detalhados (com bicos, sianinhas ou

bordados em rechilieu) sdo usados nas celebragcdes e momentos festivos.

Cinta
Conhecida como cinta angoleira, e apesar de utilizada com maior frequéncia por fiéis da

nacao angola, também é utilizada em algumas casas da nacédo jéje e ijexa. Ndo possui uma
funcdo estética, e sim ritual. Trata-se de uma faixa estreita de tecido, amarrada aos quadris, de
onde pendiam chaves, pequenas sacolas e berloques, que cumpriam a funcdo de amuletos.

Conforme a descricdo de Mendes:

Quando a cinta angoleira é usada como roupa de ragdo, fica aparente (pois € usada
sobre a saia), mas ndo costuma ser visivel quando usada com as roupas de gala. Sua
funcdo é proteger o ventre, considerado importante centro energético das
sacerdotisas, além de cumprir a fungdo de carregar a dilonga, caneca esmaltada de
uso pessoal e sagrada de cada filha de santo. Raul Lody, informa ainda a
denominacdo rojdo, para designar uma tira de tecido que funciona como peca
auxiliar das roupas de racdo (ou seja, das sais usadas sem anaguas), utilizada na
regido dos quadris, mas também usada para facilitar as dancas rituais, quando a saia
é afofada’ em sua parte superior.** (MENDES, 2012, p.97-98).

Forro
Usado com saias de seda, cambraia, rechilieu ou voal, para que as mesmas (de tecido fino)

ndo fiquem diretamente em cima das andguas. O forro é confeccionado seguindo mesmo

modelo da anagua em tecidos como cetim ou até mesmo o percal.

Gravata de Xango

Acreditava-se ser de origem romana,
em referéncia as roupas dos soldados
de alto grau e lideres romanos. Porém

sua origem africana também €

comprovada: em Oy0 os sacerdotes do

culto a Xang6 utilizam o iyeri, uma

L LODY, Raul. Dicionario de arte sacra & técnicas afro-brasileiras. Rio de Janeiro: Pallas, 2003. 332p.
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série de faixas amarradas a cintura. As gravatas sdo em numero de seis ou doze. A mudanca
crescente dessa numeracdo (de 06 para 12) pode representar o grau de maturidade da

entidade.

Oja

Oja de cabeca — é uma peca com tamanho
especifico, por que deve ter a quantidade de
voltas certas para dar na cabeca: duas voltas. As
pontas podem ser presas ou usadas como
“borboletas”, também chamadas de abas
(normalmente por fiéis pertencentes a entidades
femininas). Em algumas casas da-se um né a

frente da cabeca identificando pertence-se uma

entidade masculina. Geralmente um o0ja de

cabeca mede entre 2,20 m e 2,50 m.

Ojas de entidades — em entidades
masculinas € enrolado a cabeca; entidades
femininas faz-se um lagco na parte
posterior da cabeca (nuca); para Oxumaré,
em algumas casas, faz-se um trancado

com as pontas do oja.

Oja do peito — utilizado em algumas casas

e também conhecido como atacam, é
utilizado pelas fiéis do sexo feminino, junto a roupa de racdo. Pode ser mais largo ou mais
estreito dependendo da casa. Mede entre 2,50 m a 2,70 m (para mulheres com mais busto).
Mulheres pertencentes a entidades femininas ddo um lago a frente do peito e mulheres

pertencentes a entidades masculinas ddo uma gravata também a frente do peito.

Ojas laterais — utilizado por entidades masculinas é preso nas laterais do corpo a altura da
cintura; geralmente tem trés metros de comprimento, pois é preciso compor os lacos ou

gravatas e deixar pontas caidas. Normalmente as pontas séo terminadas em “V”,



Ojas transversais — Entidades como Xang0 e
Ogum ndo wusam bandas e sim ojas
transpassados ao peito, terminados em um lago
preso a cintura, ou preso sob ojas laterais.

Estola — utilizada por algumas entidades
femininas (yabas, como Oxum e lemanja) sdo
0jas mais estreitos, decorados com cianinhas
douradas ou prateadas, bicos em seda, galdes e
passamanarias, flores etc. Proximo as
extremidades € dado um pequeno nd deixando
um espaco para que as entidades o segurem no

momento da danca.
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Oja na barra da saia — usado por algumas qualidades de entidades femininas ou por algumas

que ja atingiram a maturidade; trata-se apenas de mais um elemento decorativo sem uma

funcdo especifica.

Pano da Costa

O pano da costa tem sua origem na tradicdo africana de tecelagem manual. Foi parte

integrante da indumentéria das mulheres negras vindas do continente africano para entdo

colbnia portuguesa entre os séculos XVIII e XIX. Foi produto de exportacdo entre Africa e

Brasil desde o periodo colonial. E costume seu uso em diversos paises africanos como: Costa

do Marfim, Gana, Nigéria, Congo, Benin
e Senegal.

O pano da costa tem a funcdo de guardar
0S seios e 0s Orgdos internos da mulher.
Deve atravessar 0s seios de modo que
fiquem dois bicos em “V” em baixo; néo
deve ficar muito comprido, sendo 0s
tamanhos possiveis:

Criancas e pessoas bem magras: 1,50 x
0,70 m

Padréo: 2x 0,90 mou 2,50 x 1 m

Deve ser feito de acordo com o tamanho
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e a estrutura da mulher. Pode ser confeccionado de vérios tecidos, sendo predominantes 0 uso

de fitas, rendas na horizontal, rechilieu, croché, bainha aberta ou outro bordado. Geralmente

combina com o oja da cabeca. Sobre o pano da costa fala a Yalorixa Stella de Oxdssi:

O pano da costa é a peca de maior significado para uma iniciada na religido dos
Orixas, a qual devera saber usa-lo corretamente, conforme a ocasido. Em primeiro
lugar, é necessario que a mulher saiba escolher, adequadamente, o tecido para a
confeccdo da referida pela. Este deve ser de boa consisténcia, lembrando os
tradicionais panos africanos. E errado e antiestético pano da costa feito de panos
leves, como a seda. O pano da costa de tecido liso deve ser de cores claras (...) O
pano da costa pode ser de listras, quadros, a exemplo dos tradicionais modelos
nigerianos (...). (SANTOS, 2010, p. 59-60).

Para as recém-iniciadas o uso do pano da costa cobrindo o ventre e amarrado a altura do peito

é obrigatorio. Esse uso pode variar quando se atinge a maioridade dentro da religido:

O uso do pano da costa tem a ver com a ocasido. As diferenciacBes em geral dizem
respeito as Ebomis (...) Pano da costa nha cintura, ou no peito, é demonstracdo de
trabalho: usa-se desta maneira nas festas do Barracdo e durante outros rituais.
Enfim, quando em funcéo religiosa. Caso contrario, o pano da costa é jogado no
ombro direito, sendo este o uso tradicional adotado pelas africanas no dia a dia
delas. N6s usamos o0 pano da costa no ombro fora do trabalho, para visitas, passeios
e atos civis no Terreiro. (...) Em cerimdnias de Axéxé, as Olorixas [filhas de santo]
usam o pano da costa cobrindo o pescogo. Esta maneira de envergar a peca, em
iguais condicOes para todas, significa humildade: todos somos iguais perante a
morte. (SANTOS, 2010, p.60-61).

Roupa Masculina — Sacerdotes

Anteriormente (inicio do século XX) os
sacerdotes utilizavam cal¢ca social com bom
corte e camisa de manga (normalmente branca)
confeccionados de linho; eram roupas muito
bem passadas e engomadas e estavam de
acordo com a moda da época. Hoje é comum
aos sacerdotes a utilizacdo de indumentaria
confeccionada com tecidos africanos, como € o
caso da mortalha/ abada e dos conjuntos de
roupa com estamparia africana. Sao roupas que
se assemelham as utilizadas por lideres e
sacerdotes em algumas regibes da Africa. O
tecido foi o centro da vida social, religiosa,
econdmica e cultural das sofisticadas e

complexas comunidades Africanas. Na cabega
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podem utilizar o Fila (nomenclatura iorubd) um chapéu especial tecido & mao. E um gorro
usado pelos homens e também é o nome genérico usado para designar chapéu. Essa
designacdo pode variar para Aso Oke ( pronuncia-se ax0 oké) se for confeccionado com o
tecido do mesmo nome. S0 gorros originarios da Nigéria, utilizados por muitos

afrodescendentes.

Roupa masculina — Ogan

Sendo o cargo de Ogan de alto nivel dentro de um terreiro,
de grande responsabilidade em algumas casas é comum o
uso de terno e gravata, que em outras épocas (também

inicio do século XX) servia como forma de impor respeito

perante a sociedade. Hoje, usam camisa e calcas sociais, ou
uma bata (camisa com mangas que cobrem o antebraco) com tecido africano. Na cabeca, se

houver necessidade de que esta fique coberta, usam uma boina.

Roupa masculina — Ragéo

Usa-se para as atividades do dia a dia dentro de um terreiro camisas sem mangas longas e
calcas com corddo (ou elastico), geralmente acima do tornozelo. N&o se usa nada a cabeca, a
ndo ser que estejam recém-iniciados ou cumprindo obrigaces litdrgicas; nesse caso usam oja

simples ou uma boina.
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Saia/ Saiote

As saias podem ser confeccionadas em variados tecidos,
mas normalmente usam-se o algoddo e os tecidos
rendados e bordados. Anteriormente existiam modelos
de saias diferentes: mulheres de entidades femininas
usavam saias com pala; mulheres de entidades
masculinas sem pala. A pala é a faixa de mesmo tecido
da saia que funciona como c6s. O plisado fica preso a
saia podendo variar: ripolego, pregueado, concha ou
bazio ou franzido. Deve-se ter cuidado para que a pega
ndo fique curta nem longa demais. A saia utilizada nas
festas normalmente é mais comprida (rente ao tornozelo)
pois é precedida por anaguas e forro. As saias de racdo
normalmente ficam acima do tornozelo para facilitar a
mobilidade.

Saias de Racéo: de 3 a 4 metros de tecido

Saias de Roda (utilizada em festas): de 4 a 5 metros de
tecido

*Da mesma forma que as outras pecas a saia deve

obedecer ao tamanho, a estatura e o volume corporal de

cada mulher.

Na barra, do lado avesso, é colocada uma tira
de tecido branco que circulara toda a saia, com
a funcdo de dar peso (caimento) a mesma. O
lado externo (verso) é enfeitado com fitas,
sianinhas, galdes e bicos na ponta. As fitas,
antigamente, indicavam a idade de santo da
iniciada. Hoje essa diferenciacdo e feita pelos
detalhes: as saias mais simples pertencem aos
recém-iniciados; pessoas com cargos € postos

saias (mesmo de racdo) mais trabalhadas, com

pregas, entremeios e bicos mais elaborados.
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O saiote é uma saia mais curta, que vai até a altura dos joelhos, utilizada para a danca das
entidades; normalmente usado por mulheres em transe de entidades masculinas, mas em
algumas casas homens em transe de entidades masculinas também o usam. Normalmente os

tecidos usados vao de acordo com a entidade e suas caracteristicas.

Singué

E considerado sutid do axé, serve
para proteger o busto da aparicao
publica e para adequar 0 movimento
brusco dos fiéis em transe. Para
mulheres  pode ter  formato
triangular ou retangular (com fios
para amarra-lo). E utilizado por

homens em transe, sendo

confeccionado mais largo (cobrindo

todo o tronco) e auxilia na amarracdo do atacam (pano do peito) da entidade masculina.

Toalha de Equede
E considerado o instrumento de trabalho das pessoas que ocupam esse posto de zeladoras que
ndo entram em transe. Utilizado para enxugar o suor dos fiéis que dancam possuidos pelas

entidades.
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FICHAS DE IDENTIFICACAO DO OBJETO

COLECAO DE INDUMENTARIAS LITURGICAS DO MUSEU AFRO-
BRASILEIRO DA UNIVERSIDADE FEDERAL DA BAHIA



COLECAO DE INDUMENTARIAS
LITURGICAS DO
MUSEU AFRO-BRASILEIRO DA
UFBA

1. NUMERO DE REGISTRO
MAF 0432

2. DESIGNACAO )
INDUMENTARIA DE ORIXA

IDENTIFICACAO:
INDUMENTARIA
OMOLU

5. AUTORIA
NAO IDENTIFICADA

9. LOCALIZACAO

DO ORIXA | RESERVA TECNICA MAFRO
10. DATA DE ENTRADA

JANEIRO 1982

3.COLECAO ) 11. MODO DE AQUISICAO
TRAJE (41) / TRAJE DE ORIXA | 6. MATERIAL / TECNICA COMPRA
(41.07) PALHA, BUZIOS,

CONTAS/COSTURA, TRANCADO
4. EPOCA
SECULO XX 7. ORIGEM

DESCONHECIDA

8. PROCEDENCIA

DESCONHECIDA
OBSERVACOES:

DESCRICAO

Indumentéria composta por saiote de
palha da costa; na parte superior do saiote
ha trancados com buzios, formando
figuras geométricas e terminados em outro
trancado semelhante vertical. Servem
como fecho do saiote duas cordas
terminadas por franjas, também de palha.

O capacete (azé) é também de palha da
costa, cobrindo todo tronco e costas — vai
até a altura da cintura. Na base de
sustentacdo, que fica presa a cabeca a o
mesmo trancado com buzios encontrado
no saiote, com terminagdo de uma franja
no centro.

QUADRO REPRESENTATIVO DA COMUNIDADE:

Pega adquirida através de compra.




COLECAO DE INDUMENTARIAS

LITURGICAS DO

MUSEU AFRO-BRASILEIRO DA

UFBA

1. NUMERO DE REGISTRO
MAF 0604

2. DESIGNACAO )
INDUMENTARIA DE ORIXA

IDENTIFICACAO: -~
INDUMENTARIA DE IANSA

5. AUTORIA
NAO IDENTIFICADA

9. LOCALIZAGCAO
RESERVA TECNICA MAFRO

10. DATA DE ENTRADA
1981

3.COLECAO 6. MATERIAL / TECNICA 11. MODO DE AQUISICAO
TRAJE (41) / TRAJE DE ORIXA TECIDO, MICANGAS/ COSTURA DOACAO
(41.04)

7. ORIGEM

4. EPOCA YALORIXA OLGA DO ALAKETU
SECULO XX
8. PROCEDENCIA
TERREIRO ILE MAROIA LAJE
ALAKETU
OBSERVACOES:
DESCRICAO

ao da saia.

QUADRO REPRESENTATIVO DA COMUNIDADE:
TERREIRO ILE MAROIA LAJE ALAKETU

NACAO: KETU

LIDERANCA: JOCELINA BARBOSA BISPO

ANO DE FUNDAGCAO: 1836

ENDERECO: RUA LUIS ANSELMO, AVENIDA ALAKETU.

CEP: 40260-475
TEL: 3382-5093

Indumentéria composta por saia, banté, laco
do peito, laco da cabeca e adé (coroa) a
cabeca. A saia, de seda na cor rosa, tem seu
centro e barras bordados com migangas em
formato circular e cilindricos transparente
agua, rosa e algumas pedras maiores também
transparentes dgua. Aparenta ser um bordado
feito a méo. Na barra da saia apresenta bico,
bordado na cor prata.
O banté e os lagos, com 0 mesmo tecido da
saia possuem bordados e bicos semelhantes




COLEGAO DE INDUMENTARIAS
LITURGICAS DO
MUSEU AFRO-BRASILEIRO DA

UFBA
1. NUMERO DE REGISTRO IDENTIFICACAO: 9. LOCALIZACAO
INDUMENTARIA DA YALORIXA RESERVA TECNICA MAFRO
MAF 0605 MENININHA DO GANTOIS
10. DATA DE ENTRADA
2. DESIGNAGAO 5. AUTORIA 1981
INDUMENTARIA DE SACERDOTE NAO IDENTIFICADA )
11. MODO DE AQUISICAO
3.COLEGAO 6. MATERIAL / TECNICA DOAGAO
TRAJE (41) / TRAJE DE TECIDO, FIOS DE
SACERDOTE OURO/COSTURA, BORDADO.
(41.07)
7. ORIGEM
4, EPOCA YALORIXA MENININHA DO
SECULO XX GANTOIS
8. PROCEDENCIA
TERREIRO ILE IYA OMIN AXE
IYAMASSE (GANTOIS)
OBSERVACOES:

DESCRICAO

Indumentaria composta por saia, camisu e
bata.

Saia, bordada com fios de ouro, com barra
contornada por cinco fitas pratas; terminada
por bico em seda branco.

Camisu de linho com bordados na em flores,
com bico (também com detalhes florais)
apenas na gola.

Bata em tecido leve, amarelado, com
detalhes florais bordados em todo o tecido.
Possui bico nas mangas e na barra (ndo ha
bico na gola, deixando o bico do camisu
aparente).

QUADRO REPRESENTATIVO DA COMUNIDADE:

TERREIRO ILE IYA OMIN AXE IYAMASSE
NACAO: KETU

LIDERANCA: CARMEM OLIVEIRA DA SILVA
ANO DE FUNDAGCAOQ: 1849

ENDERECO: ALTO DO GANTOIS, 23, FEDERACAO.
CEP: 40213-050

TEL: 3321-9231




COLECAO DE INDUMENTARIAS
LITURGICAS DO
MUSEU AFRO-BRASILEIRO DA
UFBA

1. NUMERO DE REGISTRO

MAF 0608

2. DESIGNACAO 5. AUTORIA

INDUMENTARIA DE VODUN

IDENTIFICACAO:
INDUMENTARIA DO VODUN
AZUNSU

NAO IDENTIFICADA

9. LOCALIZACAO
RESERVA TECNICA MAFRO

10. DATA DE ENTRADA
1981

11. MODO DE AQUISICAO

N 6. MATERIAL / TECNICA DOAGAO
3.COLECAO TECIDO, PALHA, BUZIOS/
TRAJE (41) / TRAJE DE VODUN COSTURA, TRANCADO.
(41.05)
7. ORIGEM
4. EPOCA LUIZA FRANQUELINA ROCHA
SECULO XX (GAIAKU LUIZA)
8. PROCEDENCIA
TERREIRO HUMPAME AYONO
HUNTOLOJI
OBSERVACOES:
r " | DESCRICAO

QUADRO REPRESENTATIVO DA COMUNIDADE:

TERREIRO HUMPAME AYONO HUNTOLOJI

NACAO: JEJE-MAHIN

LIDERANGCA: REGINA MARIA DA ROCHA

ANO DE FUNDAGAO: 1952

ENDERECO: BAIRRO DO CAQUENDE, CACHOEIRA/BA

Indumentaria composta por calcoldo, saiote
de tecido, saiote de palha, pano do peito e
azé de palha trancada.

Calcoldo de linho branco, com barra chita
com terminagdo em fitas branca, preta e
vermelha.

Saiote a altura dos joelhos do mesmo
tecido (chita) do cal¢oldo com terminacdo
também em fitas da mesma coloragéo.
Saiote de palha sobre saiote de pano; palha
da costa tingida preso a cintura.

Laco do peito em chita com terminacao
triangular e fitas da mesma coloragdo do
saiote e do calcoldo.

Azé confeccionado com palha trancada.
Possui blzio nas extremidades e no gorro
sendo um filete na horizontal de buzios
subsequentes e outros presos em linha,
formando uma composicdo semelhante a
uma flor composta por trés buzios cada
uma. Terminagcdo do azeé com franja na
parte central.




COLECAO DE INDUMENTARIAS
LITURGICAS DO
MUSEU AFRO-BRASILEIRO DA

UFBA
1. NUMERO DE REGISTRO IDENTIFICACAO: ] 9. LOCALIZACAO
INDUMENTARIA DO ORIXA RESERVA TECNICA MAFRO
MAF 0609 OGUM
10. DATA DE ENTRADA
2. DESIGNAGAO | AUTﬁE? IDENTIFICADA 1989
INDUMENTARIA DE ORIXA N
N 6. MATERIAL / TECNICA 11. MODO DE AQUISICAO
3.COLECAO TECIDO, PEDRARIA, PLUMAGEM/ DOACAO
TRAJE (41) / TRAJE DE VODUN COSTURA.
(41.04)
7. ORIGEM
4. EPOCA BABALORIXA MOACIR BARRETO
SECULO XX NOBRE
8.PROCEDENCIA
TERREIRO ILE AXE OGUM
ALAKAYE
OBSERVACOES:

DESCRICAO

Indumentaria composta por bombacho, lago
do peito, duas bandas e capacete a cabeca.
Bombacho em seda verde com pala das
pernas com duas fitas verdes mais claras e
prata a0 meio, circundadas por duas fitas
verdes mais escuras.

Bandas colocadas ao peito, na diagonal com
laco preso a cintura; terminadas com fitas da
mesma coloracdo do bombacho. Pano do
peito com lago as costas nas costas, com
mesmo tecido e terminagfes das bandas e
bombacho.

QUADRO REPRESENTATIVO DA COMUNIDADE:

TERREIRO ILE AXE OGUM ALAKAYE
NACAO: KETU

LIDERANGA: MARIA DE FATIMA DE OGUM
ANO DE FUNDACAO: 1974

ENDERECO: RUA RAY CHARLES, N 168E, TUBARAQ, PARIPE




COLEGAO DE INDUMENTARIAS
LITURGICAS DO
MUSEU AFRO-BRASILEIRO DA

UFBA

1. NUMERO DE REGISTRO
MAF 0610

2. DESIGNACAO
INDUMENTARIA DE INQUICE

3.COLECAO
TRAJE (41) / TRAJE DE

IDENTIFICACAO:
INDUMENTARIA DO INQUICE
ANGORO

5. AUTORIA
NAO IDENTIFICADA

6. MATERIAL / TECNICA
TECIDO/ COSTURA.

9. LOCALIZACAO
RESERVA TECNICA MAFRO

10. DATA DE ENTRADA
OUTUBRO 1981

11. MODO DE AQUISICAO
DOACAO

INQUICE (41.06) 7. ORIGEM
MONA DE INQUICE MARLENE DA
4. EPOCA HORA
SECULO XX 8. PROCEDENCIA
TANURI JUNGARA
OBSERVACOES:

cobra.

do banté.

QUADRO REPRESENTATIVO DA COMUNIDADE:

TERREIRO TANURI JUNCARA
NACAO: ANGOLA

LIDERANCA: ELISABETH S. DA HORA

ANO DE FUNDAGCAOQ: 1955

ENDERECO: RUA APOLINARIO DE SANTANA, 140, V. DA

FEDERAGAO
CEP: 40200-102
TEL: 3203-7577

DESCRICAO

Indumentéaria composta por saia, banté, laco
do peito e da cabeca, e coroa em formato de

Saia composta por tecido bordado com
elementos fitomorfos em prata brilhante;
barra com bico na mesmo tom da saia.
Banté composto por tecido com elementos
fitomorfos (flores e folhas) brilhante nas
cores rosa, dourado e prateado; na borda,
terminado com cianinha dourada.
Pano do peito e da cabeca composto do
mesmo tecido da saia com terminacdo do
mesmo bico da saia.
Coroa de cobra composta do mesmo tecido




COLECAO DE INDUMENTARIAS
LITURGICAS DO
MUSEU AFRO-BRASILEIRO DA

UFBA

1. NUMERO DE REGISTRO
MAF 0611

2. DESIGNACAO ]
INDUMENTARIA DE ORIXA

3.COLECAO )
TRAIJE (41) / TRAJE DE ORIXA
(41.04)

IDENTIFICACAO: ]
INDUMENTARIA DO ORIXA
XANGO

5. AUTORIA
NAO IDENTIFICADA

6. MATERIAL / TECNICA
TECIDO, PEDRARIA/ COSTURA.

7.ORIGEM
BABALORIXA BALBINO DANIEL
DE PAULA (OBARAYIN)

9. LOCALIZAGAO
RESERVA TECNICA MAFRO

10. DATA DE ENTRADA
DEZEMBRO 1981

11. MODO DE AQUISIGAO
DOAGCAO

4. EPOCA
SECULO XX 8. PROCEDENCIA
TERREIRO ILE AXE OPO
AGANJU
OBSERVACOES:

possui

QUADRO REPRESENTATIVO DA COMUNIDADE:

TERREIRO ILE AXE OPO AGANJU
NACAO: KETU

LIDERANGA: BABALORIXA BALBINO DANIEL DE PAULA

ANO DE FUNDAGAO: 1972

ENDERECO: LAURO DE FREITAS (REGIAO METROPOLITANA

DE SALVADOR).

DESCRICAO

Indumentaria composta por bombacho,
gravatas, lacos do peito e lagcos diagonais.
Bombacho cem
veludo, vermelho, bordado com elementos
fitomorfos em dourado.

Gravatas em tecido dourado com bordados;
pedras vermelhas costuradas ao
centro e bazios nas extremidades.

Laco do peito e lacos laterais do mesmo
tecido do bombacho com pedras bordadas
nas extremidades e pontos centrais.

tecido semelhante ao




COLEGAO DE INDUMENTARIAS
LITURGICAS DO
MUSEU AFRO-BRASILEIRO DA

UFBA

1. NUMERO DE REGISTRO
MAF 0612

2. DESIGNACAO )
INDUMENTARIA DE ORIXA

3.COLECAO )
TRAJE (41) / TRAJE DE ORIXA
(41.04)

IDENTIFICACAO: ]
INDUMENTARIA DO ORIXA
OXUM OPARA

5. AUTORIA
NAO IDENTIFICADA

6. MATERIAL / TECNICA

TECIDO, PEDRARIA/ COSTURA.

9. LOCALIZAGCAO
RESERVA TECNICA MAFRO

10. DATA DE ENTRADA
OUTUBRO 1981

11. MODO DE AQUISIGAO
DOACAO

4. EPOCA 7. ORIGEM
SECULO XX BABALAXE LUIS SERGIO
BARBOSA
8. PROCEDENCIA
TERREIRO ORILE EDA IFAN JU
OBSERVACOES:

QUADRO REPRESENTATIVO DA COMUNIDADE:

TERREIRO ORILE EDA IFAN JU

NACAO: KETU

LIDERANGA: LUIZ SERGIO BARBOSA

ANO DE FUNDAGAO: 1964

ENDERECO: RUA DO ORIENTE, 156, ALTO DO PERU
CEP: 40357-110

TEL: 3304-3584

DESCRICAO

Indumentéria composta por saia, banté,
laco do peito, laco da cabeca e adé (coroa)
a cabeca. A saia, de tecido semelhante ao
veludo na cor rosa, tem seu centro préximo
a barra bordados com migangas em
formato circular dourados e alguns buzios.
Aparenta-se ser um bordado feito a méo.
Na barra da saia apresenta bico, bordado
na cor branca.

O banté e confeccionado com tecido rosa e
possui em toda sua extensdo, formando
uma espécie de zig-zag detalhes em tecido
branco bordado. Os lagos, com o mesmo
tecido da saia possuem bordados e bicos
semelhantes ao da saia.




COLECAO DE INDUMENTARIAS
LITURGICAS DO
MUSEU AFRO-BRASILEIRO DA
UFBA

1. NUMERO DE REGISTRO IDENTIFICACAO: 9. LOCALIZACAO
MAF 0614 INDUMENTARIA DO ORIXA RESERVA TECNICA MAFRO
OGUM
2. DESIGNACAO 10. DATA DE ENTRADA
INDUMENTARIA DE ORIXA | 5. AUTORIA 04/01/1982
NAO IDENTIFICADA
3.COLECAO 11. MODO DE AQUISICAO
TRAJE (41) / TRAJE DE ORIXA | 6. MATERIAL / TECNICA DOACAO
(41.04) TECIDO, PEDRARIA/
COSTURA.
4. EPOCA
SECULO XX 7. ORIGEM

BABALORIXA MANUEL

CERQUEIRA DE AMORIM

(NEZINHO BOM NO PO/

NEZINHO DE MURITIBA)

8. PROCEDENCIA
TERREIRO AXE IBECE ALA
KETU OGUM MEGEGE

OBSERVACOES:

QUADRO REPRESENTATIVO DA COMUNIDADE:

TERREIRO AXE IBECE ALA KETU OGUM MEGEGE
NACAO: KETU

LIDERANCA: MAE CACHO

ANO DE FUNDAGAO: ---

ENDERECO: BAIRRO PORTAO NA CIDADE DE MURITIBA
(RECONCAVO BAIANO)

DESCRICAO

Indumentéaria composta por cal¢oldo, camisa,
0jas, capa e capacete.

Calcoléo folgado, auxiliando nos
movimentos, confeccionado com tecido
bordado com elementos fitomorfos em verde
e prata. A calga possui um cés acima da linha
da cintura, com alguns botGes, cianinhas e
fitas para decoracdo; na parte posterior
(costas) esse cos € confeccionando de linho.
A cintura ha dois ojas amarrados com as
pontas soltas a altura do joelho: um na
tonalidade verde e outro em prata. Camisa do
mesmo tecido da cal¢a, com botdes ao peito,
vai até a altura dos antebracos. Capa,
também do mesmo tecido da camisa e
calgoldo, possui fitas e cianinhas para
decora-la; é amarrada ao pescogo por uma
espécie de corddo dourado. Capacete
confeccionados com pedraria de variadas
cores com plumagem rosa e azul.




COLECAO DE INDUMENTARIAS
LITURGICAS DO
MUSEU AFRO-BRASILEIRO DA

UFBA

1. NUMERO DE REGISTRO
MAF 0615

IDENTIFICACAO:
INDUMENTARIA DO VODUM
SOBO

9. LOCALIZACAO
RESERVA TECNICA MAFRO

2. DESIGNACAO
INDUMENTARIA DE VODUN 5. AUTORIA

3.COLECAO

TRAJE (41) / TRAJE DE VODUN

NAO IDENTIFICADA

6. MATERIAL / TECNICA
(41.05) TECIDO, PALHA, BUZIOS/
COSTURA, TRANGADO

10. DATA DE ENTRADA
1981

11. MODO DE AQUISICAO
DOACAO

4. EPOCA
SECULO XX 7. ORIGEM
DONE RUNHO
8. PROCEDENCIA
TERREIRO DO BOGUM
OBSERVACOES:

&.

QUADRO REPRESENTATIVO DA COMUNIDADE:

TERREIRO ZOGODO BOGUM MALE RUNDO

NAGAO: JEJE

LIDERANGA: ZAIDES IRACEMA DE MELO

ANO DE FUNDAGCAOQ: 1835

ENDEREGCO: LADEIRA MANUEL BONFIM, 35, ENGENHO
VELHO DE FEDERACAO

CEP: 40320-220

TEL: 3334-5881

DESCRICAO

Indumentaria composta por calcoléo,
saiote, lagcos e coroa de palha. Calcoldo em
tecido xadrez; saiote com tecido composto
por elementos fitomorfos (flores e folhas).
Dois lacos de cores escuras e verso na cor
amarela, com extremidades bordadas em
tecido amarelo e franjas. Outro laco, um
pouco menor, com voltas cilindricas
acolchoadas terminadas por franja nas
extremidades.




COLECAO DE INDUMENTARIAS
LITURGICAS DO
MUSEU AFRO-BRASILEIRO DA

UFBA

1. NUMERO DE REGISTRO
MAF 0616

2. DESIGNACAO )
INDUMENTARIA DE ORIXA

3.COLECAO )
TRAJE (41) / TRAJE DE ORIXA
(41.04)

IDENTIFICACAO:
OXO0ssI

5. AUTORIA

NAO IDENTIFICADA

9. LOCALIZACAO

INDUMENTARIA DO ORIXA RESERVA TECNICA MAFRO

10. DATA DE ENTRADA
1981

11. MODO DE AQUISICAO

6. MATERIAL / TECNICA DOAGAO
TECIDO/ COSTURA

4.EPOCA 7. ORIGEM
SECULO XX YALORIXA STELLA AZEVEDO
8. PROCEDENCIA
TERREIRO ILE AXE OPO AFONJA
OBSERVACOES:

QUADRO REPRESENTATIVO DA COMUNIDADE:

TERREIRO ILE AXE OPO AFONJA
NACAO: KETU

LIDERANCA: MARIA STELA DE A. SANTOS

ANO DE FUNDAGAO: 1910

ENDERECO: RUA DIRETA DO SAO GONCALO, 557, SAO GONCALO.

TEL: 3384-5229

DESCRICAO

Indumentéaria composta por saia, bandas
e ojas. Saia confeccionada com tecido
com elementos fitomorfos na tonalidade
azul e possui em sua barra trés voltas de
fitas pratas terminadas por um bico do
mesmo tecido da saia. As bandas séo
formadas por dois pedacos de tecido
com formas geométricas azuis e
brancas, amarrados aos ombros na
diagonal. Prendendo as bandas estédo
presos a cintura, um de cada lado os
0jas, do mesmo tecido da saia terminado
com franjas douradas.




COLEGAO DE INDUMENTARIAS
LITURGICAS DO
MUSEU AFRO-BRASILEIRO DA

UFBA

1. NUMERO DE REGISTRO
MAF 0617

2. DESIGNACAO
INDUMENTARIA DE INQUICE

3.COLECAO
TRAJE (41) / TRAJE DE INQUICE
(41.06)

IDENTIFICACAO:
INDUMENTARIA DO INQUICE
MUNCUBI

5. AUTORIA
NAO IDENTIFICADA

6. MATERIAL / TECNICA
TECIDO/ COSTURA

9. LOCALIZAGCAO
RESERVA TECNICA MAFRO

10. DATA DE ENTRADA
DEZEMBRO 1981

11. MODO DE AQUISIGAO
DOACAO

4.EPOCA 7. ORIGEM
SECULO XX BERNADETE JUNGARA
8. PROCEDENCIA
UNZO TUMBA JUNCARA
OBSERVACOES:

QUADRO REPRESENTATIVO DA COMUNIDADE:

UNZO~ TUMBA JUNCARA
NACAO: ANGOLA

LIDERANCA: IRAILDES MARIA DA CUNHA

ANO DE FUNDAGAO: 1919

ENDERECO: RUA VILA COLOMBIANA, 30, VASCO DA GAMA.

CEP: 40243-630
TEL: 3261-0357/ 3365-3942

DESCRICAO

Indumentéaria composta por calcoldo, saiote,
pano do peito, 0jas e capacete.

Calcoldo, saiote e pano do peito
confeccionados com tecido de seda azul
com pintura de flores em sua extenséo,
como detalhes da barra compostos por
cianinha prateada. Os ojas em tecido fino
em tonalidade salmdo sdo presos aos
ombros e amarrados, transversalmente, na
cintura sob o pano do peito. Capacete
confeccionado com pedrarias costuradas em
toda a sua extenséo.




COLECAO DE INDUMENTARIAS
LITURGICAS DO
MUSEU AFRO-BRASILEIRO DA
UFBA

1. NUMERO DE REGISTRO IDENTIFICACAO: 9. LOCALIZACAO
MAF 0619 INDUMENTARIA DO VODUN RESERVA TECNICA MAFRO
AZUNSU ONIPO
2. DESIGNACAO 10. DATA DE ENTRADA
INDUMENTARIA DE VODUN 5. AUTORIA JULHO 1982
NAO IDENTIFICADA
3.COLECAO 11. MODO DE AQUISICAO
TRAJE (41) / TRAJE DE VODUN 6. MATERIAL / TECNICA DOACAO
(41.05) TECIDO, PALHA, BUZIOS/
COSTURA, TRANCADO
4. EPOCA
SECULO XX 7. ORIGEM
WALTER ROCHA SANTOS
8. PROCEDENCIA
TERREIRO MANEZINHO DE
0X0ssI

OBSERVACOES:
F

k|

QUADRO REPRESENTATIVO DA COMUNIDADE:

N&o ha registros sobre a comunidade que
realizou a doacgao.

DESCRICAO

Indumentaria composta por calgoldo, saiote,
0jas, pano do peito e capacete. Roupa com
bordado de palha com incrustacGes de blzios
em toda sua extens&o; bordado semelhante ao
rechilieu feito no linho, com uma série de
vazados do tecido, nesse caso da palha.
Calcoldo em tecido semelhante a seda
vermelho, com bordado de palha e bizios na
sua borda. Saiote todo em trancado/bordado
de palhas e buzios; possui algumas cabacas
envoltas em palha da costa presas nas
extremidades (barra); cos confeccionado com
pano de saco. Ojas em seda vermelha
transpassada nos ombros com aberturas
diagonais a altura da cintura. Pano do peito
confeccionado tal qual o saiote:
trancado/bordado de palha da costa e blzios.
Capacete com trancado diferenciado dos
descritos anteriormente com uma franja de
palha na elevagéo central e também tendo
incrustagdes de buzios em toda sua extensao.




COLECAO DE INDUMENTARIAS
LITURGICAS DO
MUSEU AFRO-BRASILEIRO DA

UFBA

1. NUMERO DE REGISTRO
MAF 0627

IDENTIFICACAO: ]
INDUMENTARIA DO ORIXA
TEMPO

9. LOCALIZAGAO
RESERVA TECNICA MAFRO

2. DESIGNACAO

INDUMENTARIA DE ORIXA | >-AUTORIA

NAO IDENTIFICADA

10. DATA DE ENTRADA
ABRIL 1982

3.COLEGAO | 6. MATERIAL / TECNICA 11. MODO DE AQUISICAO
TRAIJE (41) / TRAJE DE ORIXA TECIDO, PALHA, BUZIOS/ DOACAO
(41.04) COSTURA, TRANCADO
4. EPOCA 7. ORIGEM
SECULO XX ALICE DOS PRAZERES LUZ
8. PROCEDENCIA

TERREIRO TIRATEIMA

OBSERVACOES:

QUADRO REPRESENTATIVO DA COMUNIDADE:

TERREIRO: CASA TIRATEIMA

NAGAO: NAGO VODUN

LIDERANGA: SONIA LUZ DOS SANTOS

ANO DE FUNDACAOQ: 1944

ENDERECO: RUA BOTUPORA, QUADRA 1, LOTE 47,
PERNAMBUES

CEP: 41100-060

TELEFONE: 3460-5355

DESCRICAO

Indumentaria composta por calcoldo,
saiote, pano do peito, 0ja, capacete e bolsas
de palha.

Calcoldo e saiote confeccionados com
tecido de tom escuro (preto, vermelho e
dourado) e terminados com galdo (adorno)
e franjas douradas, O pano do peito com as
pontas triangulares voltadas para frente é
confeccionando do mesmo tecido e possuli
0s mesmos detalhes que o saiote e
calcoldo. Atravessando o peito e preso ao
ombro esquerdo ha um oja em tom amarelo
claro com flores, também amarelas,
desenhadas em toda sua extensdo.
Cruzando ainda os ombros estdo duas
bolsas confeccionadas de palha trancada e
blzios em toda a sua extensdo. O capacete
também ¢é feito de palha trancada com
franjas a frente e na parte superior central.




COLECAO DE INDUMENTARIAS
LITURGICAS DO
MUSEU AFRO-BRASILEIRO DA
UFBA

1. NUMERO DE REGISTRO
MAF 0674

2. DESIGNACAO
INDUMENTARIA DE
SACERDOTE

5. AUTORIA

3.COLECAO
TRAJE (41) / TRAJE DE
SACERDOTE (41.07) 7. ORIGEM

4. EPOCA

IDENTIFICACAO: .
INDUMENTARIA DE MAE
MIRINHA DE PORTAO

NAO IDENTIFICADA
6. MATERIAL / TECNICA
TECIDO/ COSTURA

ALTAMIRA MARIA CONCEICAO
DE SOUZA (MAE MIRINHA DE

9. LOCALIZACAO
RESERVA TECNICA MAFRO

10. DATA DE ENTRADA
ABRIL 1992

11. MODO DE AQUISICAO
DOACAO

SECULO XX PORTAQ)
8. PROCEDENCIA
TERREIRO SAO JORGE FILHO DA
GOMEIA
OBSERVACOES:

QUADRO REPRESENTATIVO DA COMUNIDADE:

TERREIRO SAQ JORGE FILHO DA GOMEIA
NACAO: ANGOLA

LIDERANCA: MARIA LUCIA NEVES

ANO DE FUNDAGAO: 1948

ENDEREGO: LAURO DE FREITAS (REGIAO METROPOLITANA

DE SALVADOR)

DESCRICAO

Indumentaria composta por saia, camisu,
bata, 0ja e torco.

Saia, com bordados vazados em rechilieu;
barra com entremeio e bordado em pregas
palito formando losangos e terminada por
bico rendado branco.

Camisu de linho com bordados na em
flores, com bico (também com detalhes
florais) apenas na gola.

Bata em tecido leve semelhante a um voal,
na cor azul. Possui bico nas mangas e na
barra (ndo h& bico na gola, deixando o bico
do camisu aparente).

Amarrado a cintura oja em tecido branco
bordado.

A cabeca, 0ja bordado branco amarrado a
cabeca.




COLECAO DE INDUMENTARIAS

LITURGICAS DO

MUSEU AFRO-BRASILEIRO DA

UFBA

1. NUMERO DE REGISTRO
MAF 0783

2. DESIGNACAO )
INDUMENTARIA DE ORIXA

3.COLECAO )
TRAIJE (41) / TRAJE DE ORIXA
(41.07)

IDENTIFICACAO: ]
INDUMENTARIA DO ORIXA
OMoOLU

5. AUTORIA
NAO IDENTIFICADA

6. MATERIAL / TECNICA
PALHA, BUZIOS,
CONTAS/COSTURA, TRANCADO

9. LOCALIZACAO
RESERVA TECNICA MAFRO

10. DATA DE ENTRADA
NOVEMBRO 1992

11. MODO DE AQUISICAO
DOACAO

4. EPOCA 7. ORIGEM
SECULO XX RITA MARIA DOS SANTOS
8. PROCEDENCIA
DESCONHECIDO
OBSERVACOES:

QUADRO REPRESENTATIVO DA COMUNIDADE:

N&o hé registros sobre a comunidade que
realizou a doacao.

DESCRICAO

Indumentaria composta por saiote de palha
da costa; na parte superior do saiote. O
capacete (azé) é também de palha da costa,
cobrindo todo tronco e costas — vai até a
altura da cintura. Na base de sustentacéo,
que fica presa a cabeca a 0 mesmo trangado
com buzios, contornada por migcangas pretas,
brancas e vermelhas, com terminagdo de
uma franja no centro.




Costureiras de roupa de axé: o oficio de costurar para o “santo”

Material audiovisual: 43" 53”°

Foto: Daisy Conceicdo Santos

Para confeccionar vestimentas para os sacerdotes, filhos-de-santo e entidades ha
o oficio da(o) costureira(o) de roupas de santo, um oficio com padrdes e senso estético
diferenciado de uma costureira de roupas comuns a comunidade em geral.
Normalmente, sdo praticantes da religido e aprenderam o oficio com o0s seus mais
velhos. Alguns homens realizam essa funcdo®, mas a predominancia é de mulheres
costureiras.

Em entrevista com algumas costureiras™ foi possivel apreender quais os termos

especificos utilizados por elas para designar certas partes das vestimentas, quais 0s

%2 Ao longo da pesquisa, tomei conhecimento de dois homens que costuravam roupas de santo. S&o jovens
na religdo, ndo possuindo ainda a maioridade de sete anos de iniciados, sendo esses o critério para ndo
entrevista-los e ndo a questdo do género. Na lista de entrevistas havia um sacerdote que também
confecionava roupas de axé, mas 0 acesso ao mesmo ndo foi possivel.

* Foram entrevistadas as seguintes costureiras:

Dete Lima; Artista Plastica e Costureira de roupas de axé; Pertencente ao Terreiro 11é Axé Jitolu
Rosimeire Lima; Costureira de roupas de axé; Pertencente ao Terreiro 116 Axé Yadé.



tecidos e elementos decorativos mais utilizados e quais os critérios para estar bem
vestido dentro das regras do candomblé.

Os questionamentos iniciais sobre questdes técnicas e terminologias das roupas
de axé foram rapidamente respondidas por todas, com algumas pequenas variacdes de
momenclatura e auxiliaram na execucao do Glossario de Indumentaria Afro-Religiosa e
nos pontos a serem analisados das roupas selecionadas. No entando o que mais
surpreendeu foi a respostada dada a pergunta sobre estar bem vestido dentro do
candomblé. Respostas como “estar vestido com dignidade” ou apenas “estar bem alva e
engomada” foram algumas das respostas encontradas. Para essas profissionais do vestir
é possivel confeccionar roupas dignas de reis e rainhas com o mais simples dos panos;
consideram dignos de deleite estético os trabalhos feitos a mao, como o bordado de
barafunda; e queixam-se dos centros comerciais que vendem a indumentaria ja
confeccionada, pronta para o uso, pois consideram que a roupa de axé tem que ser feita
seguindo as medidas do fiel e deve ser costurada por pessoas que participem da religido;
queixam-se também da falta de interesse dos jovens em aprender o oficio e revelam o
medo de que algumas regras do bem vestir dentro do axé se percam ao longo do tempo.

Foram registradas imagens audiovisuais das entrevistas realizadas. Trata-se de
um material bruto, sem edicGes, que traz uma breve reflexdo das costureiras sobre seu
oficio, sobre a importancia da roupa no candomblé e como tradicdo, patriménio cultural
da afro-relgiosidade. Foi interessante notar que a roupa de axé, descrita por suas
produtoras, as costureiras, recai também no sentido de pertenca, memaria, movimento
(através da constante producdo) e necessidade de preservacdo, entendo-a assim como
agente do patrimonio cultural afro-religioso.

Gilcélia Pinto Moreira; Costureira de roupas de axé; Pertencente ao Terreiro 11é Axé Omin Eua.



O oficio de costurar para o santo

Material audiovisual

4353
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